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    La riqueza del pensamiento popular, campesino e indígena ha sido totalmente desperdiciada. Es preciso poner fin a ese desperdicio de experiencias.


    Boaventura de Sousa Santos, 20112


    

    



    Decolonizar los saberes mayas: diálogos pendientes integra las contribuciones3 de investigadoras e investigadores de diversas disciplinas de las ciencias sociales y las humanidades, así como de docentes provenientes de instituciones de educación superior y centros de investigación en el sureste de México. Desde una postura crítica, las autoras y autores de cada capítulo analizamos los saberes de los mayas del k’aax, de los niños acerca del monte, de las prácticas autonómicas, constructivas, así como de la alimentación, el consumo y la salud. Desde la perspectiva de la decolonialidad proponemos visibilizar otros modos de vida y posibles futuros emprendidos por los pueblos originarios desde su propia visión del mundo. Esto no significa que nos limitamos al corpus del saber del grupo modernidad/colonialidad para dialogar acerca de lo que ha quedado pendiente.


    Para emprender los diálogos que han quedado pendientes en los estudios de la cultura maya, es preciso reconocer y desmitificar los discursos colonialistas que han puesto en riesgo los saberes y espacios territoriales del pueblo maya actualmente inmersos en «las nuevas rutas jurídicas del despojo» (López Bárcenas, 2011). El despojo4 y el desalojo de los pueblos mayas de su territorio es histórico, aunque ha merecido muy poca atención en la academia, que se ha centrado más en los beneficios de la modernización que en los costos de esta, dando pie a la idea de que en Yucatán no pasa nada y de que todo está en orden y en paz. Es más, la lucha emprendida por el EZLN en Chiapas desde 1994, contexto social abordado en el capítulo 3 de este libro, así como de los pueblos de Oaxaca y Guerrero por la invasión de sus tierras por lo megaproyectos hídricos, han sido solo eso, pues la lente que utilizamos no alcanza para ver más allá de nuestra frontera estatal o peninsular. Y está aún más lejos de nuestra lente la lucha de los pueblos mayas de Guatemala por la tierra y sus derechos humanos, entre otros, así como los pueblos de los países sudamericanos y de América Latina, cuyas características de colonización compartimos en México, así como la neocolonización a través de las industrias extractivas.5


    Baste señalar que la modernización porfiriana en Yucatán, intensificada en el siglo XIX se encaminó a reducir a Yucatán como la ciudad blanca de Mérida, donde los pueblos originarios están siempre más lejos de ese centro. Es más, con las políticas de desarrollo, Yucatán se convirtió en los vestigios arqueológicos de las grandes culturas milenarias y una de las siete maravillas del mundo, de donde sus descendientes están siempre más lejos. Pero, en su transición a la colonialidad global, las prácticas y saberes de autosubsistencia de los pueblos mayas, así como su vida cotidiana y la riqueza natural de su hábitat, se han convertido en las tradiciones y el folklore para el turismo, en beneficio del sistema político-económico de desarrollo, cuyos costos han sido para el pueblo maya.


    Sin embargo, a pesar de todo ese entramado complejo de vida en el cual está inserto el pueblo maya, los relatos y murmullos que emanan de sus voces, sean niños, jóvenes, adultos y mujeres contenidos en los capítulos de este libro, en la mayoría de los casos están interviniendo y transgrediendo la vida institucionalizada, incluso de la academia, tal como lo podremos constatar. Dicha transgresión está entremezclada con los discursos institucionalizados y las prácticas creativas de los propios pueblos mayas, entre las que se destaca su resistencia a la violencia epistémica6 del propio sistema político económico neoliberal.


    El actual escenario político y socio-cultural del pueblo maya nos obliga a emprender una búsqueda de mejores herramientas para la comprensión de los nuevos escenarios políticos y económicos globales en los cuales estamos inmersos todos, al mismo tiempo que cotidianamente resistimos. En los textos de este compendio se abordan, por una parte, los saberes mayas constituidos y actualizados por los propios pueblos mayas durante miles de años, y expresados hoy en día en su idioma y en su vida cotidiana. Y, por otro lado, los saberes occidentales desde donde se ha consolidado todo un corpus, en donde el pueblo maya está representado como el «otro», por académicos y eruditos mexicanos y extranjeros, matizados, popularizados y naturalizados por la cultura de masas.


    Nuestra contribución a la teoría crítica está basada en nuestras investigaciones y reflexiones colectivas para dar continuidad al esfuerzo analítico de quienes hicieron del pensamiento crítico una fuente de inspiración regional, innovadora y creativa. En este libro, si no todas y todos los autores, somos varios los que intentamos desentrañar los saberes institucionalizados que acompañan al actual proceso de colonización moderno o neocolonización, en su transición hacia la colonialidad global.


    El problema fundamental en esta obra es el uso de los conceptos, del cual devienen las siguientes preguntas: ¿Cuáles son los conceptos que adoptamos, cómo los usamos y por qué? ¿A quiénes servirán? ¿Qué incluyen y qué excluyen? ¿De cuál sistema de saber dependen? Pero, sobre todo: ¿Qué significa decolonizar el saber maya? ¿Existe tal cosa como un concepto colonial?, y, si así fuera, ¿sería posible decolonizarlo? ¿Existen conceptos no colonializados en el pensamiento maya? ¿En el pensamiento occidental? Estas, y otras interrogantes, ya sean implícitas o no en los capítulos, surgieron de nuestro trabajo colegiado en el seminario «¡A Propósito de Saberes!», que desde 2014 se lleva a cabo en la Unidad de Ciencias Sociales del Centro de Investigaciones Regionales Dr. Hideyo Noguchi, de la Universidad Autónoma de Yucatán, UCS-CIR-UADY.


    Cada autora o autor de los capítulos abordamos los saberes mayas que ponen en entredicho aquellos que, a decir de Walsh (2012), están producidos desde la perspectiva del discurso colonialista de mestizaje y las ideologías de los proyectos sociopolíticos y nacionalistas, todos ellos entretejidos con la occidentalización del saber institucionalizado y la cultura de interés para el capitalismo, ya sea neoliberal o no. Así pues, la propuesta de «decolonizar los saberes mayas», no solo responde a la necesidad de indagar los procesos históricos de colonización, sino también de la actual transición a la «colonialidad global», tal como señalan Castro-Gómez y Grosfoguel (2007: 13).


    Esta transición no suena objetable si nos limitamos a leer las palabras de la Organización de las Naciones Unidas (ONU): «La tarea fundamental a la que nos enfrentamos hoy es conseguir que la globalización se convierta en una fuerza positiva para todos los habitantes del mundo, pues si bien ofrece grandes posibilidades, en la actualidad sus beneficios se distribuyen de forma muy desigual al igual que sus costos» (ONU, «Declaración del Milenio» (2000), citado en Wammack y Duarte, 2010: 29-30). Sin embargo, el actual estado de las cosas en el territorio peninsular muestra que lo que hubiera sido una «fuerza positiva» para los autores de la Declaración del Milenio, ha sido una «fuerza negativa» para la mayoría de los habitantes de la península. Dicho de otra manera, la modernización y la globalización siguen acompañadas de una distribución desigual, tal como lo he referido líneas arriba, tanto de los beneficios como de los costos del desarrollo, por lo que no tiene sentido hablar de «beneficios» para todos los habitantes del mundo.


    Así que, la visión de futuro que sigue planteando la ONU, a pesar del fracaso de cada subsecuente «Década de desarrollo» (de 1949 a 1999) y su «Declaración del Milenio» (2000), es una visión que sigue internalizando la distribución de forma muy desigual los costos, a favor de una distribución privilegiada de los beneficios. Es esta misma visión que comparten las sucesivas administraciones nacionales y regionales, sin importar sus posturas ideológicas. No hace falta decir, entonces, que los objetivos igualitarios y humanistas propuestos por la ONU, en la cúspide de cada nueva década de desarrollo desde 1949, nunca se han alcanzado, tal como la propia ONU ha reconocido en sus informes al terminar cada década (Wammack y Duarte, 2010).


    Escobar (2010: 22) sostiene que el problema del desarrollo es que nunca fue pensado para eliminar el legado de la colonización, sino, más bien, para extenderlo. Además, es un concepto que surge de la modernidad europea como un proyecto económico-cultural cuyo propósito es subordinar a las otras culturas, con sus respectivos sistemas de saber y sistemas de producción, y transformarlas bajo los siguientes principios occidentales:


    

    



    — El individuo racional, no atado ni a lugar ni a comunidad;


    — La separación de naturaleza y cultura;


    — La economía separada de lo social y lo natural;


    — La primacía del conocimiento experto por encima de todo otro saber.


    

    



    Dicho modelo de desarrollo es para el ambientalista Toledo (2010 y 2012), extitular de la Secretaría de Medio Ambiente y Recursos Naturales (SEMARNAT) —en el gobierno de la 4T (2018-2024)—, un riesgo para el equilibrio planetario, e incluso «pone en peligro la supervivencia del propio ser humano». La visión teleológica de progreso, del desarrollo y de un futuro cada vez mejor, deja grandes segmentos de la población peninsular a la deriva y alienta la reducción de toda actividad humana en actividad al servicio del capital, ya sea el quehacer científico, la organización social o el desarrollo tecnológico. No obstante, todavía existe una numerosa población maya que mantiene sus conexiones, tanto con su cultura como con su entorno natural, y hay otros más que luchan para reestablecer tales conexiones. Dada esta complejidad vivida y experimentada cotidianamente por el pueblo maya, es nuestro deber, como académicos de instituciones públicas, repensar la dirección que hemos seguido en la construcción de saberes sobre el pueblo maya, para lo cual se requiere explorar nuevas herramientas conceptuales, teóricas y metodológicas para abordar la situación actual y los posibles futuros que se están gestando desde la propia visión del mundo de los pueblos originarios del sureste mexicano.


    Nuestra exploración de herramientas teóricas y conceptuales para abordar la complejidad de los modos de vida del pueblo maya y de su visión del mundo, invisibilizado por el proyecto económico cultural de la globalización, nos remiten a fines de los noventa, 1997, cuando un grupo de investigadoras e investigadores, entre otras interesadas e interesados, iniciamos una serie de reuniones colegiadas y conversacionales en la UCS-CIR-UADY, para analizar las diversas teorías feministas en el contexto de los emergentes Estudios de Género. Esto dio lugar al Taller Interdisciplinario Permanente de los Estudios de Género (TIPEG), en el cual participamos académicas y académicos de diversas instituciones y disciplinas de las ciencias sociales y humanas, así como activistas. Además de las reuniones mensuales, las y los integrantes del TIPEG realizamos dos encuentros académicos abiertos al público en general bajo el título «La construcción social del género: Objeto, Sujeto y Jerarquía de Valores (1998 y 1999)». Algunos de los participantes en los encuentros académicos también participamos como autoras y autores de los capítulos del libro colectivo Género en la época de la globalización: miradas desde el mundo maya (Duarte y Wammack, 2010).


    La polinización cruzada entre las actividades descritas líneas arriba y otros proyectos colectivos y colaborativos desde 1998, sirvió para ir perfilando la búsqueda de metodologías alternas al sistema colonialista que permea en los procesos de investigación y de educación en las instituciones de educación superior. El primer proyecto interdisciplinario dirigido al estudio de «otros saberes» fue el Festival Regional: Cine Video Sociedad,7 fundado por Duarte y Wammack en 1998 (a partir de 2001 como Geografías Suaves), que tenía como objetivo: 1) promover la creación de obras en cine y video enfocadas en la sociedad, cultura y medio ambiente del sureste mexicano; 2) fomentar el desarrollo de nuevas formas de expresión y comunicación con las tecnologías al alcance; y 3) crear un movimiento regional de cine y video independiente en la región. Este proyecto regional consistió en concursos, talleres y encuentros de creación audiovisual, coloquios transdisciplinarios, así como muestras de audiovisuales de América Latina y de la región sureste, que comprenden los estados de Campeche, Chiapas, Oaxaca, Quintana Roo, Tabasco y Yucatán, así como los vecinos países de Guatemala y Belice.


    De aquel proyecto se desprendieron dos colectivos de medios audiovisuales, Televisión Turix, fundada en 2000, y Radio Tzay Kin, en 2012,8 que siguen trabajando en las comunidades rurales del sureste principalmente en lengua maya. Ambos colectivos se fundaron bajo la premisa de que la creatividad puede servir como un vehículo para detonar otras visiones de futuro; para provocar reflexiones profundas acerca de eso que llaman «otros saberes»; para generar conocimientos, saberes, y tecnologías, tanto decolonizadas como liberadoras de los modos y saberes de vida de los pueblos mayas, su organización política y sistemas de autoridad, así como sus formas de organización comunitaria cotidiana, las cuales Wammack y Duarte (2012) acuñaron como «autonomías de autosubsistencia».


    El seminario «¡A Propósito de Saberes!» también tiene sus raíces en tres cursos con enfoque crítico que se realizaron en la UCS-CIR-UADY entre 2008 y 2012. Los dos primeros se desarrollaron como críticas al modelo educativo del proyecto nacionalista en el marco del proyecto colectivo «Procesos educativos: cambio social y reproducción de la cultura maya» (2008-2011, SISPROY-CIRS-08001), dirigido por la Dra. Nancy Beatriz Villanueva Villanueva; y el tercer curso se enfocó en el diálogo de saberes en el marco del proyecto «Saberes mayas y su representación en la sociedad yucateca, peninsular y del sureste mexicano» (2012-2015, SISTPROY-CIRS-2012-0007),9 dirigido por Ana Rosa Duarte Duarte.


    El primero de estos cursos, «Emergencia indígena: conceptos, retos y luchas», fue impartido por la Dra. Xochitl Leyva, investigadora de las ciencias sociales y activista de las redes altermundistas desde 1994, quien acuñó los conceptos de redes neozapatistas y neozapatismo para reflexionar, crear y tejer redes altermundistas, en tiempos de la ofensiva global neoliberal, de la mano de mujeres y jóvenes de pueblos en resistencia de Chiapas, México, Abya Yala y allende los mares.10 El segundo curso, «Más allá de la educación y los derechos indígenas», fue impartido por el Dr. Gustavo Esteva, quien a los 40 años de edad se «desprofesionalizó», en sus propias palabras, para crear, conjuntamente con Jaime Martínez Luna, la «Universidad de la Tierra» en Oaxaca, un proyecto de educación alternativa al modelo nacionalista. Y, el tercero, «Escenarios posibles sobre interculturalidad y diálogo entre saberes», impartido en 2012 por dos especialistas en el tema, la Dra. Maya Lorena Pérez Ruiz y el Dr. Arturo Argueta Villamar.


    Nuestro acercamiento a los conceptos de insurgencia indígena, derechos indígenas, interculturalidad y diálogo de saberes, frente a la reforma a la Constitución del Estado de Yucatán en mayo de 2011, detonó nuestro interés como investigadores del Cuerpo Académico (CA) «Identidad y Cultura Maya en Yucatán» para emprender el seminario «¡A Propósito de Saberes!» con las siguientes preguntas:


    

    



    — ¿Qué significan los otros saberes en las reformas de los sistemas de justicia y de los derechos de la ciudadanía?


    — ¿Cómo caben los otros saberes en la legislación de los derechos indígenas con diferentes formas de justicia comunitaria?


    

    



    A partir de estas preguntas, el seminario se consolidó como la columna vertebral del CA. Hoy por hoy, a seis años de distancia, la gran pregunta sigue siendo ¿cómo lograr un diálogo entre saberes científicos por un lado, y, por otro, saberes para la vida, de los J’meno’ob (sacerdotes y curanderos mayas), los Nojocho’ob (sabios reconocidos socialmente), así como los milperos y sus familias; incluidos, entre estos últimos, a los comisarios ejidales, jueces de paz y presidentes municipales, entre otras autoridades locales en general?


    La pertinencia de esta pregunta obedece a que los saberes sobre el pueblo maya institucionalizados en el sureste mexicano, al igual que en el resto del país, están sometidos, actualmente, a las presiones de políticas económicas de desarrollo que obligan a la sociedad a correr cada vez más rápido, tan solo para mantenerse en el mismo lugar, tal como Gustavo Esteva afirma en el prólogo del libro de David Barkin (2019). Situación que Barkin advierte como la carrera que es cada vez más peligrosa, debido a que dichas políticas económicas de desarrollo están encaminadas a destruir la organización política, formas de organización y sistemas de autoridad de los pueblos indígenas, es decir, las «economías políticas de autonomía» y las «economías ecológicas desde abajo», así como también las «autonomías de autosubsistencia» (Wammack y Duarte, 2012).


    Baste mencionar que, actualmente, en el sureste mexicano, existen al menos dos visiones encontradas de desarrollo: una visión promovida por la actual administración mexicana,11 que da continuidad a los proyectos existentes al mismo tiempo que implementa nuevos proyectos a marchas forzadas; y otra basada en visiones de autonomía, la cual ha sido promovida por el EZLN desde 1994. Sin embargo, ni los proyectos de desarrollo que hoy en día son promovidos por el gobierno mexicano de la Cuarta Transformación (4T) (2018-2024), ni el proyecto de desarrollo regional del EZLN (iniciado en 1994) cuentan con el apoyo de todos los sectores de la sociedad; por el contrario, ambos enfrentan un rechazo de amplios sectores en el sureste mexicano y fuera de él. En ambos casos, las visiones de futuro se basan en sistemas de saberes que no son los únicos, sino dos entre muchos.


    En un país pluricultural como México también existen múltiples visiones de futuro que no están necesariamente articuladas o consolidadas de forma regional o colectiva. Esta hipótesis de trabajo es resultado de siete seminarios transpedagógicos,12 de los cuales, uno de ellos, resultó en el encuentro inter/epistémico piloto del proyecto colectivo para explorar el desarrollo de una epistemología del Buen Vivir en la península de Yucatán.13


    Ante este contexto geo-político y social del sureste mexicano, los autores que contribuimos al presente libro partimos del supuesto que la colonización de los saberes mayas, proceso que se inició en el siglo XVI, sigue en marcha, y adecuando sus herramientas a las nuevas condiciones sociales y políticas. Nuestras contribuciones están basadas en los resultados o avances de nuestras investigaciones individuales y colectivas, con miras a encarar los diálogos que se han quedado pendientes. No se trata solamente de un nuevo pensamiento crítico, se trata más bien de una manera diferente de producir pensamiento crítico y conocimiento, en los cuales se privilegie la insurgencia del pueblo maya en particular, ya sea de América Latina o de otros paises del mundo en general.


    En su conjunto, las autoras y autores de los capítulos indagan cómo la colonización del pueblo maya lo ha llevado a resistir su histórico sometimiento. La colonización no se concibe solo en términos de su saber y de su ser, sino también de sus formas de ver y de hacer por y para la vida. Por ende, sugiere la decolonización de los saberes institucionalizados sobre él. Deloria ya había registrado en su libro, desde fines de los sesenta, que los indios de Norteamérica clamaban «necesitamos que el público en general deje caer las mentiras con las que nos ha vestido durante tanto tiempo» (1969: 17). Aunque no todas y todos, las y los autores establecemos un diálogo explícitamente decolonial y desempaquetamos los discursos y saberes institucionalizados, sean estos acerca de los cánones epistémicos, étnicos, de género, religiosos, económicos o políticos, y la mayoría ponemos en primer plano los relatos y murmullos que, de acuerdo con Sousa Santos (2011), claman justicia cognitiva, ante la injusticia cognitiva vigente hoy en día.


    Con este libro deseamos abrir un espacio de diálogo y de reflexión acerca de los nuevos caminos de despojo y desalojo de los pueblos mayas que, parafraseando a López Bárcenas (2011), forman una de las estrategias principales de la neocolonización. También es nuestro interés contribuir a los estudios críticos latinoamericanos en tiempos de fuertes embates de políticas neoliberales y neocoloniales del saber y del ser en México, en donde muchos mexicanos están convencidos de que, con la Revolución de 1910, el colonialismo ya no tiene cabida. La etnografía que se presenta en cada capítulo podría contribuir a la comprensión de la continua lucha del pueblo maya por la defensa de su autonomía y la construcción de la diversalidad epistémica, así como a reflexionar acerca de las limitaciones de los conceptos institucionalizados, debido a que constriñen la comprensión de aquellos saberes que no caben muy bien en ellos. Decolonizar los saberes mayas es una invitación a emprender los diálogos que han quedado pendientes, además de preguntarnos desde qué postura producimos saberes sobre el pueblo maya, si desde una postura crítica para visibilizar su histórica resistencia al colonialismo, o para darle continuidad a las políticas asimilacionistas y paternalistas, e incluso de despojo y desalojo. Baste destacar que hoy los discursos gubernamentales y empresariales están matizados de bienestar o en mejora de la calidad de vida de los pueblos mayas del sureste mexicano, al mismo tiempo que los despojan y desalojan de sus medios, modos y saberes de vida.


    Para desmitificar los discursos y prácticas neocolonialistas partimos de la decolonialidad, misma que se va complementando con otras herramientas conceptuales, según sea el caso. Las raíces del pensamiento decolonial se pueden encontrar desde el siglo XVII, en la obra de Baruch Spinoza (1632-1677), uno de los pensadores más importantes de la ilustración europea, y a principios del siglo XX, en las obras de Michel Foucault (1926-1984), Gilles Deleuze (1925-1995) e Iván Illich (1926-2001). El giro decolonial es una crítica a la colonialidad del poder, del saber y del ser, encabezado por la modernidad/colonialidad, propuesta por un grupo de intelectuales latinoamericanos que se fue gestando hasta finales del siglo XX y principios del XXI, con Lander (2000, 2006); Quijano (2000 y 2014); Dussel (1998, 2000); Castro-Gómez (2002); Escobar (2002 y 2010); Walsh, Schiwy y Castro-Gómez (2002); Walsh (2009 y 2012); Sousa Santos (2010a y 2010b); Mignolo (2000 y 2010); y Castro-Gómez y Grosfoguel (2007), principalmente. El pensamiento decolonial también lo encontramos en las obras de autores como Galeano (1971), Wallerstein (1996), Morin (1999), entre otros. No todos los autores enlistados en la crítica decolonial forman parte del grupo modernidad/colonialidad, y este tampoco es homogéneo.


    La perspectiva decolonial es una aportación teórica que también podemos encontrar en autores como González-Casanova (2006, 2009); Leff (2006); Yehia (2007); Leyva, Burguete y Speed (2008); Köhler et al. (2010); Schiwy y Wammack (2017); y Leyva (2010 y 2019). Aunque no todas y todos estos autores forman parte del proyecto de investigación modernidad/colonialidad/decolonialidad. La perspectiva decolonial es ahora una demanda creciente en las agendas de las investigaciones en América Latina debido, precisamente, a las peculiaridades del proceso de colonialismo, para lo cual es fundamental el uso de dichas herramientas para analizar los actuales trabajos científicos. Entre las otras y otros autores que se han sumado a dicho proyecto están Garzón (2013), Alegre (2015), y Morales y Girão (2018), entre otros que, por cuestiones de espacio, no están considerados en este trabajo.


    Por ende, la decolonización en las obras de los autores presentados en los párrafos inmediatamente anteriores están asociados a la superación de la colonización del poder, saber y del ser, y visibilizar otros modos de vida y visiones del futuro vigentes en la práctica cotidiana de los pueblos originarios en el mundo. En este contexto de discusión decolonizar significa entender la historia de opresión que ha marcado el colonialismo en nuestra región y su reproducción a través de las políticas de desarrollo neoliberales que coloca al sureste mexicano en una situación global desigual, en términos de costos y beneficios. Para Leyva (2010: 360), hoy en día hay autores cuyos estudios son resultado de metodologías o de sus prácticas decoloniales, lo que significa que ya están tomando en sus manos el timón y la dirección de la investigación social.


    Decolonizar, en este libro, se presenta como un camino o una estrategia para enfocarse en el hacer incansable del pueblo maya en la vida cotidiana en el sureste mexicano en contra de los designios del poder colonial, y de la constitución del cuerpo social que dicho poder reproduce en las prácticas neocoloniales. Si bien nuestro proyecto de decolonizar los saberes mayas del sureste mexicano parte de nuestras investigaciones acerca de la cultura maya y de nuestras reflexiones acerca de la colonización del poder, del saber y del ser desarrollado por los intelectuales latinoamericanos del proyecto de investigación modernidad/colonialidad/decolonialidad, también nos interesa decolonizar el ver y el hacer del pueblo maya que, epistemológicamente, ha sido reducido al «otro» en el discurso neocolonial, tal como veremos en los capítulos que conforman este compendio.


    Por lo tanto, decolonizar los saberes mayas no se reduce a la «identificación, visibilización y estimulación de lugares y costrucción de alternativas» (Alegre, 2015: 36), tampoco se trata de distinguir entre saberes mayas prehispánicos, ancestrales, tradicionales, vernaculares, excluidos,14 ignorados, auténticos o importados. Un análisis de esta naturaleza deja fuera a aquellos saberes que se han mezclado durante el choque entre culturas a lo largo de la historia, y que se han convertido, en el mayor de los casos, en estrategias de resistencia a los subsecuentes sistemas de colonización de la sociedad moderna y global. De acuerdo con Quijano (2014), la colonialidad es uno de los elementos constitutivos y específicos del patrón mundial del actual poder capitalista, y se funda en la imposición de una clasificación racial y étnica de la población del mundo como piedra angular de dicho patrón de poder, y, además, opera en cada uno de los planos, ámbitos y dimensiones (materiales y subjetivas) de la existencia cotidiana y a escala social. Por lo tanto, las autoras y autores de los capítulos incluidos en este libro pretendemos darle el giro decolonial al saber institucionalizado, a través de los relatos y murmullos de los propios seres del pueblo maya que, con sus propios saberes, estrategias de poder, ser y hacer cotidiano, han forjado su propia dinámica de vida. Para acercarnos a dicha complejidad de los modos de vida, hemos ajustado la lente, de acuerdo a la invitación de Schiwy y Wammack, (2017), hasta enfocar en los saberes, cuya capacidad de resistencia han cuestionado históricamente los actuales procesos geopolíticos de producción de conocimiento académico y de la construcción del saber desde la perspectiva eurocentrista. Asimismo, siguen cuestionando los marcos teóricos y políticos que excluyen, niegan, invisibilizan, folklorizan, paternalizan y mercantilizan la cultura, saberes y espacios de vida del pueblo maya contemporáneo.


    De acuerdo con Sousa Santos (2011), hoy el pensamiento crítico requiere de una «transformación epistemológica profunda que haga de este un agente de justicia cognitiva y no de injusticia cognitiva, como ha sido el caso», por lo tanto, más allá del diálogo de saberes como alternativa al modelo de análisis entre el saber científico y los otros saberes, la perspectiva decolonial nos permite trascender los límites de los discursos académicos y políticos que acompañan la naturalización de la transición del colonialismo moderno a la colonialidad global. Líneas arriba, Walsh nos advertía acerca del discurso colonialista del mestizaje y de los proyectos sociopolíticos nacionalistas latinoamericanos, que están entretejidos con la occidentalización del saber institucionalizado, para los cuales, a decir de Sousa Santos (2010a: 14), los «saberes mayas» son materia prima para las investigaciones científicas y sustento para el capitalismo, ya sea neoliberal o no. Por lo tanto, la preocupación de este autor es no continuar desperdiciando la riqueza del pensamiento popular, campesino e indígena, así como de sus experiencias, en favor del sistema mundo capitalista.


    Y para dar cuenta del estado actual de producción y reproducción de conocimiento en el sureste mexicano frente al entramado de los saberes del pueblo maya y de su resistencia a la homogeneización de las políticas colonialistas, modernistas y desarrollistas, presentamos los cinco capítulos con temas diversos, encaminados a romper el mito popularizado de que con la independencia de México la descolonización no tiene cabida. En cada capítulo, las autoras y autores presentamos proyectos intelectuales y políticos más allá de la etiqueta decolonizar, pues estamos conscientes de que lo que está en juego no son solo los conceptos, sino las distintas genealogías, así como las apuestas intelectuales de cada uno. Este primer tomo del libro está organizado en dos partes:


    «Parte I. Saberes, espacio y relatos vivenciales de los pueblos mayas», integrado por tres capítulos, cuyos relatos y enunciaciones del pueblo maya cuestionan la colonialidad del saber eurocéntrico, ejerciendo su poder, saber, ser, hacer, así como el ver, dimensión epistémica desde la cual se vislumbran sus alternativas de vida y futuros posibles.


    En el capítulo 1, «Le k’áax tak u ka’ tokikobo’: la imagen mundo del k’áax», Duarte explora, desde una postura crítica, la colonialidad del saber institucionalizado para preguntar cómo los saberes mayas del k’áax se potencian para que los pueblos resistan los nuevos y más sofisticados mecanismos de despojo en el siglo XXI. Le k’áax tak u ka’ tokikobo’ es un llamado del pueblo maya peninsular, ante los acelerados procesos de cercamiento y despojo de sus saberes, y el desalojo de sus medios y modos de vida. Con base en su investigación en la península, y en conversaciones con otros mayahablantes nativos, la autora propone que los relatos sobre el k’áax están constituidos por los saberes, prácticas cotidianas, así como el hábitat, en las cuales se sustenta la pervivencia de la cultura y las prácticas autonómicas del pueblo maya. El cercamiento y despojo de sus saberes, desalojo de sus medios y modos de vida, son aspectos poco tratados en los estudios mayas de la milpa, como agricultores, familias campesinas y ejidatarios. Dicho despojo y desalojo del pueblo maya en el presente siglo es vivido como una violenta apropiación de los saberes y la separación forzada de sus medios y modos de vida bajo formas legales de uso territorial, tal como terrenos baldíos, sin uso públicos para las reservas, abandonados por sus campesinos o ejidatarios. Para dar la vuelta a la geopolítica del saber y la colonialidad del poder basado en el sistema de acumulación capitalista, se enfoca en los relatos y la enunciación del propio pueblo maya que cotidianamente está constituyendo su propia visión de futuro.


    En el capítulo 2, «Saberes de niños mayas yucatecos sobre la milpa y el monte», Villanueva se centra en el análisis de los relatos de un grupo de niños campesinos mayas, en edad escolar y de una comisaría del estado de Yucatán, acerca de sus saberes de la milpa y el monte. En su trabajo, la autora pregunta qué saben los niños sobre el monte, la milpa y las entidades anímicas, y cómo ellos reelaboran los saberes a través de ideas, imágenes y relatos que provienen de internet, libros y la televisión, así como de espacios de aprendizaje, como la escuela, el centro de salud y el templo religioso. Para finalizar, la autora considera la urgencia de una política educativa incluyente ante los cambios en los saberes y prácticas agropecuarias de los grupos campesinos e indígenas que están provocando el incremento de la movilidad espacial y la comunicación entre lugares alejados, así como la circulación y apropiación cultural externa que desvaloriza la cultura interna.


    En el capítulo 3, «Rostro de la historia indígena. Video indígena, memoria colectiva y decolonialidad del ver y del saber», Köhler analiza la contribución del video indígena al giro decolonial del ver y del saber en la construcción de la memoria colectiva. La pregunta central del trabajo es si las y los comunicadores mayas en Chiapas están buscando promover la decolonización de los saberes y de la representación de sus pueblos. Para responder a esta pregunta, Köhler examina una producción audiovisual de Mariano Estrada Aguilar, realizador de raíz maya tseltal, en la que se autovideorepresenta apropiándose del medio audiovisual y resignificándolo como un arma práctica y de lucha epistémica. Köhler concluye que, a través del video indígena, entendido tanto en términos de medios como de mediación, el realizador puede asumir su propio lugar de enunciación y así forjar una mirada que pueda alimentar la construcción de un nuevo imaginario social.


    La «Parte II. Saberes y murmullos para un habitar maya peninsular», está integrada por dos capítulos que nos invitan a reconocer la diversidad de modos de vida y saberes del pueblo maya, y su continua e histórica resistencia al embate de las políticas de colonización y neocolonización. El poder para la decolonización del ser, del saber y del hacer, es a través de sus murmullos cotidianos alrededor de una mesa en la cocina u otros espacios, ya sean estos privados o públicos, en donde los encuentros están acompañados de gritos de niños, canto de los animales domésticos, ladrido de los perros y diversos pájaros.


    En el capítulo 4, «Ayer y hoy en los saberes constructivos de los mayas peninsulares ante el colonialismo. Reflexiones acerca de su valor patrimonial», Sánchez y Victoria abordan los saberes constructivos vernaculares del pueblo maya como una parte importante de su legado arquitectónico patrimonial actual. La casa maya ha sido testigo de procesos sociales coloniales, y su adaptación creativa muestra una capacidad de desafiar las políticas de desarrollo en las cuales están inmersos sus moradores. Argumentan que los saberes constructivos entre los mayas tienen una existencia de más de treinta siglos, desde la concepción de la primera casa en los albores de la cultura mesoamericana. Si bien el pueblo maya ha ido transformándola creativamente, la casa, como actor central, también ha sido, y sigue siendo, compulsivamente obligada a cambiar debido a la exclusión y la inequidad que esto simboliza. Pero, gracias a la transmisión de conocimientos de generación en generación, ha perdurado la sabiduría relacionada con los materiales y el sistema constructivo, así como la asignación de múltiples significados que vinculan este proceso con la creación del mundo y del hombre. A pesar de que ahora combinan materiales perecederos con industrializados, y de que los constructores mayas proponen nuevas expresiones arquitectónicas, sigue siendo la casa del pueblo.


    En el capítulo 5, «De/colonialidad alimentaria. Transformaciones en el consumo», Oliva logra registrar los murmullos de mujeres que, con sus saberes sobre alimentación y salud en la sociedad maya yucateca contemporánea, decolonizan el poder y el saber que han llevado a la discriminación y desvalorización de sus propios modos de vida sustentable. Aunque, por un lado, los procesos negativos asociados con una lógica de dominación y exclusión impactan en todas las áreas de la vida, incluida la compleja salud-enfermedad-atención, existe, por el otro lado, un ejercicio de poder que emana de los saberes que trascienden la historia, mediante ejercicio y resistencia, a partir de la herencia y la transmisión oral. La autora de este capítulo da voz a un grupo de «abuelas» mayahablantes entre 64 y 80 años de edad, de Teabo, Yucatán, para recrear sus saberes sobre salud alimentaria. Para finalizar, propone considerar la alimentación y la salud como patrimonio cultural, como derecho humano y de protección a la vida y al bienestar, así como la trascendencia del conocimiento y la cultura maya como un asunto que está ligado a las capacidades para autodeterminarse y autosustentarse en lo colectivo.


    Vale la pena destacar que, tanto los relatos, como los murmullos de los cuales damos constancia en los diversos temas abordados, son resultado de los proyectos intelectuales y políticos de sus autoras y autores, en donde el murmullo anónimo, al cual refiere Deleuze, es el «gran zumbido incesante y desordenado del discurso» (1987: 83). Para finalizar, véase el mapa 1 de distribución espacial, desde donde los relatos y murmullos de niños y niñas, mujeres y hombres de diversas edades se dejaron escuchar, dejando aflorar su poder, a pesar de los embates del monstruo globalizador que, cotidianamente, amenaza los derechos de los pueblos mayas, sus saberes, modos de vida y hábitat, que ponemos a disposición de otros interesados en el tema.


    

    



    [image: ]


    Mapa 1. Ubicación de los estudios de caso en el sureste mexicano.
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    PARTE I.

    SABERES, ESPACIO Y RELATOS VIVENCIALES DE LOS PUEBLOS MAYAS

  


  
    Capítulo I.

    Le k’áax tak u ka’ tokikobo’: la imagen mundo del k’áax

    

    

    

    



    Ana Rosa Duarte Duarte15


    

    



    Necesitamos menos «expertos» sobre los indígenas. Lo que necesitamos es un dejarnos-solos-acuerdo cultural, de espíritu y de hecho.


    Deloria, 1969: 27.


    

    



    Introducción



    

    



    La península de Yucatán, al igual que toda América Latina,16 está experimentando un choque entre dos imágenes del mundo: una que presupone el abandono de los saberes y prácticas ancestrales en favor de las formas modernas de trabajo y consumo que se han promovido por más de un siglo, junto con sus correspondientes (mega)proyectos de desarrollo; y otra que actualiza para el presente los saberes ancestrales y las prácticas sostenibles de las cuales somos herederos. En el centro de este choque entre imágenes del mundo hay dos conceptos similares, pero mutuamente excluyentes: por un lado, monte, en español, que considera las áreas boscosas de la península como recursos para ser explotados por intereses públicos y privados para la acumulación de riqueza ajena; y, por otro lado, k’áax, en lengua maya, que concibe estas mismas áreas como organismos vivos que son integrales e inseparables del cuerpo sociocultural maya, a través de sus relaciones simbióticas. Así pues, mientras que el k’áax se conceptualiza como parte de uno mismo —vivo y siempre poblado—, el monte se ve como inhóspito, ajeno, despoblado, en desuso, baldío, con ejidos abandonados/campesinos ausentes y desinteresados.


    Y es justo esa imagen del mundo la que se promueve en los actuales discursos acerca del «monte» en los sectores públicos y privados, e incluso por parte de la academia y de la comunidad científica. Pero esto no es nada nuevo, sino simplemente dan continuidad al discurso colonial del siglo XVII que etiquetó como despoblados los territorios mayas que no fueron conquistados y colonizados. El resultado de esta diferencia entre visiones de la vida es que la península de Yucatán es, actualmente, el sitio de sofisticados mecanismos orientados a apoderarse de las tierras comunales, despojando a sus poseedores, ya sea de manera intencional o no, para concentrarlas en manos de intereses privados o federales, un proceso que David Harvey (2005) ha acuñado como «acumulación por desposesión».


    El encuentro entre dos visiones del mundo en la península de Yucatán, México, no es único en América Latina. A decir de Chaparro (2015), las comunidades inga y kamëntza (Putumayo) en Colombia tienen una capacidad para articular su visión de futuro con la visión de desarrollo impuesta por la comunidad internacional y nacional. En tanto que Agredo (2006) describe la situación que ahora viven los nativos colombianos, cuya visión de la madre tierra (pachamama) es íntima y colectiva, a diferencia del territorio regulado e individualizado por la cultura externa. En ambos casos, los autores argumentan acerca del significado de la tierra para los nativos de los lugares y la transgresión de dichos espacios sagrados por las políticas de desarrollo.


    Pero volviendo a la península de Yucatán, llama la atención que, después de varias décadas de silencio del pueblo maya, la reciente oposición de grupos de personas de diferentes edades, así como de diversas organizaciones de la sociedad civil, a los actuales procesos de despojo del k’áax, ha sorprendido a muchos observadores. Por un lado, debido precisamente a los discursos oficiales, académicos y populares que han promovido la noción de que «las tierras ya no son útiles» para la milpa vernácula. Por otro lado, a la creencia de que todos, sin excepción, perseguimos el mismo sueño modernizador, en el cual se convirtió el proyecto de colonización iniciado en el siglo XVI.


    Desde la perspectiva de la inflexión decolonial17 deducida del pensamiento decolonial, que para Mignolo (2006) es una teoría crítica otra, mientras que para Escobar (2003) es un paradigma otro u otra manera de producir conocimiento, analizo las dos visiones de vida en las cuales está inserto el pueblo maya a partir del concepto k’áax, y los saberes mayas que se han construido acerca de él. Dadas las características peculiares del colonialismo en Mexico, y América Latina,18 utilizo la perspectiva de la decolonialidad para ir en busca de otras herramientas que hagan factible la visibilización de la diversidad de conocimientos del pueblo maya, sus prácticas cotidianas y su silencio,19 así como las diversas maneras en que son generados desde la diferencia colonial. Pero, sobre todo, se trata de poner al descubierto su capacidad de subvertir los discursos de la política-económica global, e incluso de la autoridad universal. Por lo tanto, a través de la decolonialidad como proyecto ético-político, busco trascender la colonialidad del poder, del saber y del ser del pueblo maya que, históricamente, ha sido construida desde la colonia y mantenida con la modernidad, pues no podemos olvidar que son las dos caras de la misma moneda.


    Este capítulo está basado en algunos avances de investigación (2016-2018), cuyo objetivo principal fue el estudio transdisciplinario de los saberes vernaculares mayas y su importancia en la conceptualización del territorio peninsular. Metodológicamente, procedimos organizando seminarios transpedagógicos en diversas comunidades de la península de Yucatán y la realización de un encuentro interepistémico piloto.20 Los seminarios en las comunidades fueron a través de convocatorias públicas y abiertas a toda la comunidad, pues se trató de poner en juicio los mecanismos mediante los cuales se manifiesta la retórica de la modernidad en la pedagogía de la enseñanza-aprendizaje que invisibilizan los conocimientos «otros». En respuesta, participaron niños y niñas, adolescentes, jóvenes, adultos de la tercera edad, con quienes compartirmos nuestros saberes, a través de la construcción de dispositivos de audio, y empleando la técnica «hazlo tu mismo», para desencadenar el deseo de que cada equipo hiciera lo que quisiera con los saberes compartidos. Mis conversaciones con los mayahablantes y familiares de los participantes en los seminarios giraron no solamente en torno a los dispositivos electrónicos en construcción, sino a su capacidad para desmitificar los discursos de poder sobre la electrónica, aparatos tecnológicos, el consumismo, el espacio territorial, el trabajo y la autoridad, entre otros temas de la vida cotidiana.


    Este trabajo está estructurado en tres apartados. En el primer apartado, hago un análisis de k’áax, vis a vis «monte», y muestro cómo k’áax, en la cultura maya ha potencializado la pervivencia del pueblo maya contemporáneo. En la siguiente sección, analizo el tema del despojo, considerando no solo la toma de tierras mayas, sino también la apropiación o supresión de los saberes y las prácticas que han sostenido a los mayas y su entorno durante miles de años. Para esto, examino múltiples estrategias que contribuyen al despojo y desposesión: la educación, la sustitución de artículos de producción para el autoconsumo, por mercancías, y las estrategias discursivas que limitan la participación de la cultura maya en la esfera pública, al folklore, y a las manifestaciones de pobreza. En la penúltima sección, examino los megaproyectos en el contexto de las políticas de desarrollo, ya sean de los que ya están instalados o propuestos su instalación en territorio peninsular, y también su impacto. Por último, trato la vigencia del concepto k’áax y lo que implica para la articulación de una visión propia de futuro de los pueblos mayas.


    

    



    El concepto k’áax: desde la colonia a la neocolonización



    

    



    El concepto k’áax,21 como lo usan hoy los mayahablantes, tiene sus raíces en la vida cotidiana del pueblo maya mucho antes de la llegada de los españoles. K’áax subyacía a la resistencia maya ante la presencia española desde el siglo XVI en adelante, y fue decisivo para la forma que, eventualmente, tomaría la colonización. Traducido torpemente por los españoles como «monte» o «montaña», el significado actual en lengua maya es mucho más amplio, y para los de aquella época seguramente tenían significados aún más profundos. Decir que k’áax integraba las áreas boscosas, junto con sus aspectos naturales y sobrenaturales, así como las relaciones humanas y no humanas, sería solo una primera aproximación.
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    Figura 1. K’áax, el gran protector de los sueños del pueblo maya. Fuente: Fotografía de Ana Rosa Duarte Duarte.


    

    



    Como concepto maya, k’áax contrastaba marcadamente con el término «monte» de los españoles. K’áax para los mayas es una extensión de ellos mismos, un organismo vivo, a la vez que sustrato físico y metafísico de la cultura. Juntos sostenían la cultura y vida cotidiana a lo largo de miles de años, y, con la llegada de los españoles, nada cambió en este sentido. En contraste, para los españoles, el «monte» era un entorno físico y boscoso que representaba un impedimento para la conquista y colonización de los mayas, ya que los ocultaba, así como sus actividades. Por lo tanto, mientras que el «monte» se convirtió para los españoles en un espacio peligroso, enigmático y sospechoso, para los mayas significó la protección y salvación.


    Desde el principio, el proyecto de colonización en la península de Yucatán fue diseñado para enriquecer a la Corona española y al Vaticano, a través de la extracción y acumulación de la fuerza de trabajo por medio de la expropiación forzosa de sus tierras y otros recursos, así como la desposesión de su vida espiritual. Debido a la ignorancia de los españoles sobre las tierras rocosas peninsulares y las tecnologías adecuadas para la producción agrícola y forestal, adoptaron una estrategia diseñada para aprovechar o «colonizar» la fuerza laboral de los mayas, y, a través de ella, la amplia gama de saberes. Esta estrategia, institucionalizada en las políticas de «congregación», consistió en despojar a los mayas de sus tierras y de sus prácticas espirituales a través de las «reducciones». Dichas medidas privaban a las personas de sus comunidades y tierras adyacentes y, en cambio, las agrupaban en pueblos bien trazados; todo esto para ejercer mayor control sobre ellos, tanto física como espiritualmente.


    Sin embargo, los españoles nunca adquirieron los conocimientos y habilidades necesarios para explotar la geografía peninsular, y mucho menos para producir las mercancías que tenían que enviar a España, por lo que seguían dependiendo de los saberes, habilidades y fuerza de trabajo mayas. Así, lejos de lograr la colonización del concepto k’áax, los repetidos intentos de limpiar este concepto de sus contenidos metafísicos, culturales y sociales a través de la evangelización y la prohibición, lo llevó a adquirir un significado mucho más intenso para los mayas que en los tiempos prehispánicos, ya que se volvió símbolo y medio de resistencia a la colonización y al despojo, como bien lo muestra Okoshi (2006: 101).22 Es más, en lugar de eliminar los contenidos metafísicos y sociales del concepto k’áax, los mayas los conservaban, aún con el uso de los términos «monte» o «montaña» a manera de palabras prestadas.


    

    



    El empobrecimiento de conceptos



    

    



    Debe recordarse que la academia occidental conserva los nombres de conceptos claves en sus idiomas originales para conservar los significados que, de otro modo, se perderían en la traducción, como, por ejemplo: Zeitgeist y aufhebung (Hegel), unheimlich (Freud), différance (Derridá), etc. De ahí la importancia de conservar el nombre del concepto k’áax tal como se utiliza en el discurso maya contemporáneo, ya que conserva los significados que se pierden cuando se traduce al español u otros idiomas no mayas, como lo he argumentado líneas arriba.


    Un diálogo entre diferentes sistemas de saber es difícil en el mayor de los casos, y engañoso cuando los conceptos de un sistema se confunden con los del otro, como es el caso de k’áax y sus diversas traducciones al español. Por ejemplo, a pesar de la excelente discusión acerca de las concepciones territoriales mayas que presentan Quintal et al. (2003b), afirman que tanto «monte en español» como «k’áax en maya» se refieren a «la vegetación de selva baja o mediana propia de la península» (p. 323), sin contemplar los significados más profundos que integra el concepto k’áax, ampliamente documentado por Okoshi. De la misma manera, el Diccionario Maya Cordemex (Barrera, 1980: 387) ofrece varias posibles traducciones de k’áax —«monte, bosque, arboleda, montaña, campo donde hay monte, selva, monte del pueblo y ejido»—, todos ellos limitados a los aspectos físicos. Sea cual fuera la intención de los autores, todas estas traducciones tienen el efecto de vaciar el concepto k’áax de su contenido metafísico, y reducirlo a un conjunto de recursos ad hoc para el actual desarrollo capitalista (véase figura 2). Traducir k’áax del idioma maya al español como monte, consiste en reemplazar el concepto maya original con un sustituto español-occidental, cuyo significado es más limitado; lo mismo sucede cuando la palabra maya, k’áax, se usa indistintamente como monte para referirse al concepto español. En ambos casos, el concepto original se empobrece.


    

    



    [image: ]


    

    



    Es curioso, entonces que, en la extensa literatura sobre la milpa maya, hay tan pocas referencias al k’áax o al kool, tal como se llama la milpa en lengua maya. Y aun cuando se invoca el k’áax o el kool, son raras las veces que se abordan estos conceptos en toda su complejidad. Si bien los estudiosos de la milpa maya, tales como Gómez Pompa (2007), González-Cruz (2014), y Toledo et al. (2008), entre otros, reconocen que los pueblos mayas de Yucatán tienen saberes y conocimientos muy amplios sobre el manejo de la biodiversidad peninsular, ignoran tanto las diferencias entre los dos términos como la importancia del concepto k’áax en el sistema de saber maya.
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    Figura 3. K’áax, centro del cosmos en los saberes del pueblo maya. Fuente: Fotografía de Ana Rosa Duarte Duarte.


    

    



    Otro resultado del empobrecimiento de los conceptos mayas es la reducción del concepto kool (traducido como milpa) al sistema agrícola roza-tumba-quema, lo que limita el concepto a las prácticas destinadas al «usufructo de los recursos agrícolas» (Ortiz, 2013: 24 y 25). Este discurso ignora la importancia de lo que Quintal et al. llaman la «imagen del mundo» (2003b: 304), con la que los mayas construyen y representan su territorio. Y es, precisamente, esta imagen del mundo, que está intrínseca en el concepto kool, lo que lo distingue del término genérico milpa. En este mismo sentido, Gómez Pompa (2007) propone adoptar el conocimiento maya sobre la biodiversidad como base para un diálogo de saberes. Sin embargo, el conocimiento sobre la biodiversidad ya es un producto del sistema de saber occidental, ya que presupone la separación entre lo «real» y lo «mítico», sin embargo, en palabras de Quintal et al. (2003b: p. 303), en el concepto k’áax no existe tal separación. Esta es la razón por la cual son tan importantes los conceptos mayas; aunque no puede haber apropiación parcial sin transfromarlo en otro.


    Por otro lado, es imposible explicar la complejidad de los conceptos mayas para hablantes no mayas (como en el caso del presente capítulo), sin usar terminología no maya, por difícil que esta sea.


    

    



    Conceptos de territorialidad maya



    

    



    Como bien señalan Quintal et al. (2003b), la territorialidad maya actual está concebida por tres conceptos «nodales» —k’áax, kool y kaaj—, cuyas raíces remiten a la época prehispánica, de manera que la idea de «comunidad» no se entiende «en el sentido de “poblado”o “localidad”, sino incluyendo en forma integral los diferentes “paisajes” […] clave de la reproducción de los habitantes de la mayoría de los pueblos mayas de la Península de Yucatán […] a lo que habría que agregar los lugares de migración» (p. 303).


    Aunque Quintal et al. se refieren a estos tres paisajes nodales indistintamente como monte o k’áax, milpa o kool, y pueblo o kaaj, existen profundas diferencias entre los conceptos en español y sus contrapartes en maya; a saber, mientras que monte, milpa y pueblo son términos genéricos —la vegetación forestal cualquiera, un sembradío cualquiera, un asentamiento cualquiera—, sus contrapartes en maya —k’áax, kool y kaaj— solo cobran sentido como partes de un todo territorial interrelacionados entre sí. El kaaj no es cualquier asentamiento humano, sino un asentamiento interrelacionado con el k’áax; el kool no es cualquier sembradío, sino un sembradío dentro del k’áax, específicamente para la reproducción de los habitantes del kaaj.


    El análisis de dichos conceptos territoriales, y su empleo en los documentos coloniales del siglo XVI, por parte de Okoshi, muestra claramente su importancia para las concepciones mayas de territorio, tanto para aquel entonces como para ahora, así como su especificidad frente a los conceptos occidentales. En aquel siglo, el k’áax llegó a formar parte oficial del sistema territorial colonial a través de un proceso de negociación entre las autoridades coloniales y las entidades políticas mayas en el contexto de las políticas coloniales de congregación (las «reducciones»), con las cuales los españoles pretendían imponer su propio concepto de territorio, y por este medio canalizar la mano de obra maya hacia la producción colonial y la transferencia de la riqueza a España. Por ello, en la segunda mitad del siglo, se elaboraron los llamados Títulos de tierra con el propósito de documentar los límites territoriales de cada entidad política.
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    Figura 4. Cuidadores y vigilantes del kaaj. Fuente: Fotografía de Ana Rosa Duarte Duarte.


    

    



    Okoshi (2006: 93) identifica dos designaciones territoriales que aparecen en dichos documentos: k’áax, que se traduce como «monte», y luum, como «tierra». Okoshi concluye que luum es un término genérico que se refiere a la extensión territorial de la entidad política (kaaj), mientras que k’áax se refiere a ciertas extensiones específicas dentro del luum, las cuales son espacios cotidianos que dan cobijo a los koolo’ob (milpas), en donde los hombres siembran el maíz y otras plantas para el sustento de ellos y sus familias. Mientras que luum designa los límites de la entidad política dentro de la cual se ubican los edificios e instituciones (la entidad física), k’áax se refiere específicamente a los bosques y su vegetación que rodean la entidad física, así como sus aspectos metafísicos, tal como hemos señalado. «En ambos casos», escribe Okoshi (2006: 91), «los referentes hablan no solamente de un simple espacio físico, sino también de todos los elementos que producen significados únicos del mismo».23


    Esta complejidad de los conceptos territoriales mayas se debe al hecho de que, dentro del pensamiento maya, el hombre nace, produce y se reproduce en uno de los tres niveles o planos del cosmos: el Yóok’olkab, que está formado por los tres conceptos nodales —k’áax, kool y kaaj— tratados anteriormente. Según Restall (2004, p. 73), el kaaj es la entidad territorial conformada por un centro con los edificios del pueblo, así como las áreas agrícolas y forestales, mientras que Quintal et al. señalan que k’áax se refiere a esa parte del Yóok’olkab que está a cargo de los Yuum K’áaxo’ob (los señores o dueños del k’áax), quienes pueden prestar una porción del k’áax para uso como kool (traducido al español como «milpa») de aquellos que realizan los rituales y otras ofrendas requeridas (Quintal et al., 2003b: 303, 306, 307). Por lo tanto, el Kaaj y el k’áax están integrados y en constante interacción con el kool como un todo complejo, sin importar que el k’áax ahora son tierras ejidales, parcelas hortícolas o frutícolas, pues en ellas se cultiva la milpa (kool), y también se ofrecen primicias u otras ofrendas de propiciación a los Yum K’áaxo’ob.


    A estos conceptos territoriales corresponde todo un conjunto de saberes (Quintal et al. 2003b: 306-307):


    

    



    El milpero [j kool] no se acerca al monte [k’áax] solamente por recursos naturales, tiene también un conocimiento detallado de sus diferentes microambientes, de los suelos y sus variadas texturas, colores y propiedades; sabe dónde es posible obtener una buena cosecha. Al caminar bajo el monte [k’áax], distingue las propiedades de los suelos, predice el clima del día siguiente, distingue los sonidos de los diferentes animales y percibe aquellos que no son comunes: avisos, silbidos, lugares de donde pueden salir malos vientos como los áaktuno’ob (cuevas), y pozos antiguos.


    

    



    Para cada familia, el k’áax sustenta la producción alimentaria, los materiales constructivos, los lazos con los seres sobrenaturales, cobijo, etcétera. Estos saberes se transmiten, primero, en el hogar, cuando los niños están chicos, y luego cuando empiezan a acompañar a su padre al k’áax, pues aprenden que no solo hay plantas y animales peligrosos, sino también amigos que avisan de posibles peligros, como lo son las culebras y los «malos vientos», que Rodríguez Balam (2010: 110) describe como sigue: «[…] siempre será un espacio por descubrir, del cual aprender y con el que siempre se tendrá que establecer una relación que tenga como punto de partida el saber negociar espacios, límites y fronteras».


    Negociar espacios, límites y fronteras es resultado de una relación basada en experimentar la naturaleza que es viva y no algo inerte a la cual hay que dominar. Es necesario entender que el k’áax no solo provee los alimentos a los milperos (j koolo’b) y sus familias, sino también enseña estrategias y saberes para prever los peligros que conlleva la relación con las otras entidades del k’áax (Rodríguez Balam, 2010: 109). Por ejemplo, la cacería para el autoconsumo y para la venta conllevan riesgos que hay que considerar, y hay que aprender las diferentes maneras de prevenirlos, entre las que se destaca la cooperación. De acuerdo con Quintal et al. (2003a: 323-337) la cooperación que se requiere en las actividades de la cacería y la milpa (kool) es un aspecto importante del k’áax, al cual no se le ha dado la debida importancia. Por ejemplo, la realización de la milpa (kool) involucra asociaciones más o menos formales, aunque no determinantes, entre varias familias emparentadas o no, y estas sirven para solventar las necesidades de mediación y negociación entre las propias familias, la comunidad y las autoridades locales acerca de los usos de la tierra. Esto es lo que Ramírez (2017) reconoce como una característica colectiva del territorio andino, pero que se desintegra en la conceptualización legal de la visión eurocéntrica.


    El k’áax no le pertenece al campesino, pues yuum k’áax es el dueño, conjuntamente con sus múltiples ayudantes, los yum k’áaxo’ob, que ocupan distintos cargos y funciones. Cuando los milperos (j koolo’ob) usan la palabra k’áax, se refieren a la vegetación, los animales que viven allá, así como a las fuerzas sobrenaturales, entre ellas los dueños de las milpas, tal como señala Silvia Terán (1998), una de las investigadoras más apasionadas en los estudios de la milpa yucateca. El campesino (j kool) le pide permiso a yuum k’áax cuando va a tumbar para hacer la milpa (kool) y, a través de un ritual, solicita que amarre a sus víboras para que no le piquen y que no permita que caiga un árbol en su cabeza o se corte con el hacha (Terán, 1998: 36-37).


    Ya sea que contenga milpa (kool) o no, el k’áax es bendecido por los dioses con el Santo Gracia (frutos) y, como tal, forma parte integral de la vida cotidiana y la identidad de los pueblos mayas. Por ello, nociones territoriales coloniales como «despoblado», «baldío», «desuso» o «abandonado», son absurdas en el marco conceptual del k’áax, el cual está a cargo del yum k’áax y sus ayudantes. Con el k’áax, los pueblos mayas «siempre» están bendecidos con lo necesario para su alimentación y hábitat, tal como se describe en el capítulo 4 de este libro. Por lo tanto, la milpa (kool) es contemporánea, ya que es donde aún se cultiva el maíz, la calabaza, los frijoles, los diversos tubérculos, etcétera, para la comida de la familia, la comunidad, los animales y los dioses, tal como lo han mostrado numerosos investigadores del tema (Terán, 1998; García, 2000; Quintal et al., 2003a; Quintal et al., 2003b; Okoshi y García, 2003; Okoshi, 2006; Rodríguez Balam, 2010; Ortiz, 2013; Acosta, 2017; entre otros). Para Wammack (2018: 28), la milpa maya (que incluye k’áax y kool) es un sistema actual que representa:


    

    



    […] una inversión ancestral en la formación y conservación del paisaje, en la gestión del suelo y los bosques, y en la gestión de la biodiversidad y el hábitat para flora y fauna […]. De hecho, el actual paisaje forestal de las selvas peninsulares —la «montaña» y montes altos—, es en gran parte producto de prácticas de paisaje milenarias asociadas al sistema milpa, tales como el cultivo de maíz y otras especies, seleccionadas de un repertorio de más de 70 especies, el manejo del bosque en unidades forestales, y las antiguas prácticas silvícolas, muchas de las cuales aún se practican en la actualidad […].


    

    



    La milpa (kool) de los mayas yucatecos no es un sistema estático ni del pasado, sino que siempre va cambiando o reinventándose para quedarse, tal como lo muestran Moya y Ku (2001). Por lo tanto, desde el momento en que los milperos (j koolo’ob) realizan su caminata para elegir la parte del k’áax en donde harán el kool, no solo tienen presente los beneficios que obtendrían de él, sino el sinuoso camino para lograr los favores y bendiciones con el Santo Gracia (frutos).


    La «imagen del mundo», a través de la cual los pueblos mayas de la península de Yucatán construyen su territorio, se ha formado a lo largo de miles de años en un ecosistema único, pero vulnerable (Toledo et al., 2008), debido a su tipo de suelo calcáreo y su ubicación geográfica, lo que ha expuesto a los pueblos mayas a múltiples desastres naturales a lo largo de su historia. Esto ha influido en la producción de los saberes mayas, que se actualizan año tras año en la vida cotidiana, y se transmiten a las próximas generaciones a través de la oralidad y las prácticas de la vida diaria. Hacer el kool no solo consiste en seleccionar la parte del k’áax que se va a tumbar, quemar, sembrar y cosechar, sino que se pone en marcha todo un complejo de saberes de la vida y por la vida, en donde los ciclos del kool no son solo eso, pues los ciclos ponen en práctica los saberes ancestrales a la vez que los actualizan, o constituyen nuevos, para enfrentar los diversos retos que traen los vientos, entre ellos, las diversas formas de violencia asociadas a las actuales políticas de desarrollo.


    

    



    Empobrecimiento por desposesión y despojo



    

    



    En su libro Relación de las cosas de Yucatán, fray Diego de Landa enlista los beneficios que los mayas obtuvieron con la ocupación española de sus tierras; pero la breve lista de beneficios que proporciona más que nada disfraza el hecho de que, para los naturales, la colonización era fundamentalmente un proceso de empobrecimiento. Vega describe la brutalidad de aquel proceso, el cual procedió por medio de «la esclavitud y la pérdida completa de todos los valores materiales y espirituales que forman parte integral de la humanidad» (2013: 63-64). De ahí, se dio inicio al colonialismo moderno en las Américas:


    

    



    Se robaron las tierras, aguas, bosques, también fue arrebatada la diversidad biológica y cultural, así como los conocimientos, tradiciones, ritos, cosmovisiones, creencias, lenguas y costumbres de millones de hombres y mujeres (ibíd.: 64).


    

    



    En México, la Revolución «colocó aquel proceso de despojo» en un lejano pasado. No obstante, lejos de haber sido superado, el despojo es un proceso que se reactualiza mediante nuevos y más intensos mecanismos, tal como los muestran Galafassi y Composto (2013). Así pues, a lo largo de la década de 1980, el «despojo» de las tierras y saberes de los pueblos nativos en México, en especial en el sureste mexicano y la península de Yucatán, se hizo cada vez más evidente, hasta que finalmente se convirtió en un tema de investigación hacia finales de la década de 1990 y principios de la década del 2000. Sin embargo, aunque es histórica la magnitud del proceso de desterritorialización al que están siendo sometidos actualmente los pueblos mayas (su expulsión de sus formas de vida; el despojo de sus conocimientos, tierras, medios de vida y formas de hacer), no ha recibido la atención que merece en los estudios mayas, pues no se ha abordado adecuadamente la gravedad de la crisis actual, ni la resistencia maya a la misma.


    Al respecto, David Harvey (2005) ha acuñado el término «acumulación por desposesión», para referirse a este proceso, más allá de México como país, como la diversidad de estrategias que lo acompañan, entre ellas:


    

    



    […] la mercantilización y privatización de la tierra y la expulsión forzosa de las poblaciones campesinas; la conversión de diversas formas de derechos de propiedad —común, colectiva, estatal, etcétera— en derechos de propiedad exclusivos; la supresión del derecho a los bienes comunes; la transformación de la fuerza de trabajo en mercancía y la supresión de formas de producción y consumo alternativas; los procesos coloniales, neocoloniales e imperiales de apropiación de activos, incluyendo los recursos naturales; la monetización de los intercambios y la recaudación de impuestos, particularmente de la tierra; el tráfico de esclavos; y la usura, la deuda pública y, finalmente, el sistema de crédito. (p. 113)


    

    



    De acuerdo con Merchand (2013: 110), la «acumulación por desposesión» continúa incluso en las sociedades del capitalismo maduro, donde existe la separación violenta entre las personas y sus medios de vida, generando nuevos dispositivos subalternos de territorios, poblaciones y «recursos». En el extractivismo en América Latina, el Estado mismo se ha convertido en un facilitador para el funcionamiento de los mercados competitivos, que funcionan libremente con acuerdos institucionales, garantizan la propiedad privada, el individualismo jurídico, la libertad de contratar, y las estructuras legales y gubernamentales apropiadas para garantizar que esto funcione (Harvey, 2005; Ramírez, 2017).


    Según López Barcenas (2011: 123-124), la nueva fase económica del imperialismo capitalista ha generado un «nuevo colonialismo» que es «más rapaz que el sufrido por los pueblos indígenas de América Latina durante los siglos XVII y XVIII».


    

    



    Aguas, bosques, minas, recursos naturales y los saberes ancestrales y conocimientos asociados a su uso común están perdiendo el carácter de bienes comunes que por siglos han mantenido para beneficio de la humanidad (ibíd.: 124).


    

    



    Aunque muchos autores, siguiendo a Harvey, se han unido a la discusión sobre «acumulación por desposesión», Rodríguez Wallenius (2017: 49) propuso el término «despojo para la acumulación» para preservar el sentido de violencia que invoca la palabra «despojo», en comparación al sentido más suave del término «desposesión». Sin embargo, la acumulación capitalista para un grupo «siempre ya»24 implica su contraparte: el empobrecimiento del otro. Así, desde la perspectiva española, el «despojo» de los mayas bien puede describirse como «acumulación», ya que la Corona española acumuló una enorme cantidad de riqueza a través de la colonización de las Américas. Asimismo, el «despojo» de los pueblos mayas de hoy puede describirse como «acumulación» debido a las lucrativas ganancias acumuladas por el capital privado y público, en cuyo interés se realiza el despojo y actual deslalojo del k’áax.


    En lugar de adoptar un término que gira en torno a los intereses del capital, quiero dar un giro decolonial y llamarlo por lo que es: empobrecimiento por despojo y desposesión, que en el presente caso se refiere a la separación forzada o engañosa de los pueblos mayas de sus medios de vida (entre ellos el k’áax), así como a la violación de sus derechos. Este proceso de empobrecimiento fue predicho en 2004 por don Donato, un sabio de 75 años de edad, del oriente del estado de Yucatán, a quién visité para conversar en una tarde, cuando estaba sentado mirando el humo que subía del fogón donde su esposa estaba preparando las tortillas para la comida de mediodía. Después de un buen rato, me dijo:


    

    



    bin k’uchuk u k’iinil u ko’onol lúum… bin k’uchuk u k’iinil u ko’onol tunich… bin k’uchuk u k’iinil u ma’anal ja’…25


    

    



    Y, dirigiendo la mirada hacia mí, agregó:


    

    



    Bejlae’ táan k konik le lúumo’ yetel le tunichobo’ uti’al k manik janal, tso’okole’ ta’an k manik santo ja’ uti’al k úuk’e’ yetel… p’iit k’ine’ yan k bo’otik uti’al u pajtal k chan betik le ba’alo’ob waye’.26


    

    



    Si bien el proyecto colonizador procedió por medio de la violencia y la separación forzosa en un primer momento —conquista, congregación, reducción—, pronto agregó otras formas más sutiles de despojo y desposesión que han sido modificadas y adaptadas de acuerdo a las «necesidades» de la «matriz colonial del poder» desde fines del siglo XX.


    El despojo y actual desalojo todavía se experimenta a menudo a través de la violencia y la separación forzada —organizado ahora en forma de sucesos «aislados», «accidentales», aparentemente al azar, sin fines específicos—, pero siempre es más común asumir formas más inocuas, tal como: la siembra de conflictos en las localidades; la comercialización de las tierras ejidales; la clasificación de tierras comunales como «vacantes», «abandonadas» o «públicas»; la privatización de los saberes y tecnologías autóctonas a través de patentes y registros; la inculcación de la «modernización» a través de la educación y la capacitación (ya sea de manera formal o informal); las políticas de «desarrollo» para los pueblos indígenas; etcétera. Cada una de estas formas de despojo y desposesión han contribuido a las llamadas «políticas de asimilación»,27 con las cuales los nuevos encomenderos pretenden implementar las actuales políticas de congregación —las reducciones del siglo XXI—.


    

    



    El otro lado del antiguo sueño modernizador: el lado B de los megaproyectos



    

    



    Ante el panorama actual de desposesión en la península por parte de los megaproyectos de desarrollo, principalmente extractivistas, por un lado, y la capacidad de los pueblos mayas para rechazar los legados del colonialismo y del neocolonialismo, por el otro, me siento obligada a formular una serie de interrogantes:


    

    



    — ¿Cómo llegamos hasta aquí?


    — ¿Cuál ha sido la apuesta de los estudiosos de la cultura maya yucateca?


    — ¿Estamos viendo los resultados de la manera en que hemos utilizado nuestras herramientas teóricas y conceptuales para naturalizar y solapar las estrategias hegemónicas de despojo?


    — ¿Cómo hemos participado en la creciente amenaza al ecosistema en toda su complejidad y su vulnerabilidad?


    

    



    Entre los discursos más utilizados por los expertos en estudios urbanos y de desarrollo están, por ejemplo: «que las tierras ya no son productivas» o que «los ejidatarios(as) ya vendieron sus tierras», discursos que ya son comunes, incluso, entre las propias autoridades locales y campesinos. Y aunque dichos especialistas reconocen que el dinero que les dieron a los ejidatarios por la compra-venta no son equiparables al de las industrias de bienes raíces, agroindustrias, etcétera, hasta ahí se quedan los discursos como expertos. Además, tampoco contemplan si los conceptos de compraventa o renta del k’áax están relacionados (o no) con una nueva ola de despojo y desalojo en la que los pueblos mayas se quedan separados de sus saberes y del k’áax.


    El despojo y actual desalojo de los pueblos mayas del k’áax no es algo nuevo en la historia de la península de Yucatán, tal como ya hemos visto, sino que está adquiriendo nuevas formas de expresión. Por ejemplo, la minería de materiales pétreos en Yucatán son ahora un atractivo más para el capital. Claro que la actividad minera en Yucatán inició durante la colonia para la extracción de los materiales pétreos para la construcción de los impresionantes edificios coloniales. Pero en 2017 se registró un total de 158 minas a cielo abierto, más conocidas como bancos de materiales para la construcción, y de las cuales se extraen la arena, arcilla, caliza, grava, rocas dimensionables, sal, yeso, agregados pétreos, etcétera. Según Góngora (2010: 327):


    

    



    La explotación de bancos de material pétreo en Yucatán está identificada como una actividad causante de un gran impacto ambiental: altera, afecta y modifica severamente el medio natural, pues requiere arrasar con el sustrato edáfico, la vegetación y toda materia orgánica, para luego aprovechar los estratos calizos (recurso no renovable) formados en su mayor parte por carbonato de calcio (calcita), provocando así un gran impacto permanente y dejando el suelo expuesto a la acción erosiva de la meteorización.


    

    



    Sin embargo, su uso por las industrias constructoras es muy significativo para las políticas de desarrollo y para las políticas económicas del país y de la península, de ahí la desigualdad en la distribución de los costos y beneficios en la visión de desarrollo en la «Declaración del Milenio» de la ONU (2000), pues los costos son para el k’áax y los beneficios son para las constructoras. De esta manera, se sigue apostando al sistema económico neoliberal, y en contra de los medios y modos de vida de aquellos que históricamente han estado sujetados a las reglas colonialistas. Incluso la expulsión de las comunidades mayas del k’áax por expropiación, imposición de modalidades, las concesiones y permisos, reservas y vedas sobre los recursos naturales, tampoco se cuestionan, quizá bajo la creencia de que forman parte de las estrategias que el Estado ha adoptado para el cuidado y «protección» del medio ambiente.


    Y precisamente, en este contexto discursivo de naturalización de los discursos oficiales neoliberales, el arribo de los megaproyectos de energías renovables, tal como la eólica y la solar-fotovoltaica a la península, no fue suficiente motivo de preocupación entre los científicos, al menos en un principio. Quizás esta aparente despreocupación ante el arribo de los megaproyectos en la península desde 2012 se debió: 1) a que los especialistas «no querían estorbar las políticas de desarrollo»; o 2) porque creen que se tratan de acciones para dar cumplimiento a la Ley general del equilibrio ecológico y la protección del medioambiente, publicada en el Diario Oficial de la Federación, el 28 de enero de 1988.


    Pero, para los pueblos mayas, el arribo de los megaproyectos al k’áax, y la ocupación de grandes extensiones, empezaron a ser cada vez más preocupantes, no solo para ejidatarias y ejidatarios, sino para la población de jóvenes no ejidatarios. Esta preocupación fue explicada por don Max,28 un ejidatario de la zona henequenera, con 56 años de edad, en 2018:


    

    



    […] las reglas para la compra-venta o renta del k’áax, no son muy claras y por eso vendieron varios compañeros.


    […] aquí en mi pueblo estamos viviendo los resultados de la división del pueblo provocada por esos que llegaron a promover la venta de las tierras.


    […] hoy estamos luchando por el k’áax en mi pueblo.


    […] cuando llegamos a la Procuraduría Agraria en Mérida a manifestar lo que está pasando en mi pueblo, nos dimos cuenta que no estábamos solos, pues es un mal generalizado en el estado, la península, el país y el mundo… por ello seguiremos luchando.


    

    



    Poco a poco la ocupación del paisaje peninsular por los megaproyectos empezó a ser motivo de preocupación, incluso para los investigadores, entre ellos Reyes Maturano (2017), quién después de cinco años de que inició el arribo de los megaproyectos al k’áax, y con base en su estudio, sugirió que la aprobación de estos, no debería limitarse a las instancias gubernamentales, y urgió a llevar a cabo una investigación científica al respecto. Hoy en día, tanto Reyes Maturano, como el colectivo Articulación de Energía Sustentable de Yucatán, entre otros investigadores y pensadores, coinciden en señalar que los parques eólicos y solares-fotovoltaicos son enormes infraestructuras que ocuparán grandes superficies territoriales de los pueblos mayas, y podrían ocasionar impactos ambientales de gran importancia. Con base en su investigación, el colectivo Articulación de Energía Sustentable de Yucatán29 señaló que, de 2012 a 2018,30 ya eran 18 los megaproyectos registrados, mismos que ocuparán más de 8 700 hectáreas del k’áax donde se instalarán los nueve parques eólicos, y nueve solares-fotovoltaicos en municipios como Dzilam de Bravo, Motul, Suma, Sinanché, Yobaín, Telchac Pueblo, Tizimín, Muna, Sacalum, Ticul, Peto, Valladolid, Sucilá, Progreso y Cansahcab.31


    No se puede postergar la urgente necesidad de una profunda reflexión acerca de la relación que tiene la actual política de desarrollo de los gobiernos a través de los megaproyectos de energías sustentables, a lo que Leff (1998) llama «globalización económica» en el país, cuyas estrategias de crecimiento han transferido sus efectos de poder al discurso del desarrollo sostenible. No podemos olvidar que la crisis ambiental en los años setenta llevó a proclamar el freno al crecimiento económico para prevenir el colapso ecológico. Ante el estado actual del medio ambiente en donde la naturaleza es para el biólogo (ambiente), y para los economistas (recursos materiales), quizá debemos sospechar que para el discurso neoliberal, tal contradicción entre ambiente y crecimiento económico no ha desaparecido.


    Tanto Leff (1998) como López (2011), junto con otros autores, sugieren que los mecanismos de mercado se han convertido en el medio más certero y eficaz para internalizar las condiciones ecológicas y los valores ambientales al proceso de crecimiento económico. Este proceso es para López (2012) y Harvey (2005) el nuevo rumbo que el imperialismo capitalista ha tomado para entrar en una nueva fase económica de la acumulación por desposesión facilitada con la modificación al artículo 27 en 1992.


    Pero dicha política ignora que el carácter del k’áax, como un bien común, está sustentado en un sistema de saberes y conocimientos mantenidos y actualizados a través de la oralidad. Si bien los abuelos y las mujeres son los encargados de transmitir los saberes acerca de los dueños del k’áax y de cómo establecer una buena relación con ellos, la población joven también participa en la actualización de los compromisos que conlleva este modo de vivir. Esto se puede constatar en las prácticas cotidianas sustentadas en los saberes y conocimientos, tal como el uso de los calendarios maya y agrícola aún vigentes, así como los saberes relacionados con los movimientos de la luna, las energías y la espiritualidad, en el tiempo y espacio cambiantes.


    Pero las estrategias del colonialismo tampoco se han quedado atrás, pues para González (2017: 190-191), ahora se busca a aquellos investigadores y trabajadores simbólicos del sistema dominante conservador que sean funcionales al propio sistema. Estos:


    

    



    «negocian» la definición de las ciencias aplicadas a sostener y fortalecer al sistema, a criticarlo para mejorarlo, a ensalzarlo para legitimarlo, o a pensar con «autonomía» en términos de lo universal que tenga que ver con los graves problemas de la sobrevivencia y la injusticia, siempre que no indicien al sistema capitalista como causa de los mismos ni propongan para resolverlos la construcción de un sistema alternativo. La negociación de la «verdad», de la «utilidad» y de la «autonomía» se da en condiciones que varían en la historia y la geografía de un capitalismo que hoy es hegemónico a nivel global.


    

    



    Pero, también, están aquellos pueblos mayas que no persiguen el mismo sueño modernizador, en el cual se convirtió el proyecto de colonización iniciado en el siglo XVI, y que cotidianamente se movilizan entre dos esferas de vida —como empleado para las empresas o instituciones gubernamentales—, pero sin olvidar sus responsabilidades con el tejido social, en el cual se incluye el k’áax.


    

    



    La imagen mundo del k’aax: una visión contemporánea de la vida



    

    



    El concepto k’áax es ahora la clave de la articulación de la sociedad contemporánea peninsular, en el cual están inspiradas las actuales movilizaciones de los pueblos mayas del sureste mexicano en contra del despojo de las tierras y de los saberes ancestrales, cuya vigencia se debe a su transmisión oral y su actualización en la vida cotidiana. Tal como he mencionado apartados arriba, a pesar del uso de los términos «monte» o «montaña» por los propios mayas, el significado que les atribuyen es de un k’áax que sigue vigente. Por ello, y a pesar de todos los esfuerzos históricos de colonización a través de las políticas modernizadoras, tal como el progreso, el desarrollo y ahora la globalización con sus megaproyectos turísticos y energéticos, han aflorado nuevamente indicaciones de una desconfianza de los discursos gubernamental, empresarial e institucionales, y a través de ellos se mejorarán las condiciones de vida y habrá mayor satisfacción social. De acuerdo con Viteri (2002), en el Kichwa amazónico ecuatoriano, para los pueblos originarios, tanto de la amazonía como peninsulares, no existe la visión de un estado de subdesarrollo hacia el desarrollo por el cual deban transitar las personas para conseguir el bienestar, como ocurre en el mundo occidental.


    El sistemático despojo de los medios y saberes de vida del pueblo maya es un aspecto importante en su historia de colonización y también en su espiritualidad. Con el argumento de encaminar a los pueblos conquistados a la salvación eterna utilizaron la religión cristiana. Al detectar que dichos argumentos empezaron a perder validez, emprendieron nuevas estrategias de carácter inmanente, tal como salvarlos de la barbarie a través del progreso y la modernización. El neocolonialismo emprendido por los criollos ha sido continuado por los nativos conservadores y populistas, por medio de políticas de dominación económicas, eclesiásticas, gubernamentales, militares, culturales, educativas y transnacionales. Para González (2009: 130-200), el neocolonialismo global está mantenido por el Estado-Nación que se desempeña como motor del desarrollo, con los profesionales y técnicos, empresarios y capitales que funcionan como los custodios del sistema colonial. El (neo)colonialismo al que están sometidos los pueblos originarios es un llamado que desde los años setenta hicieron Guillermo Bonfil Batalla, Rodolfo Stavenhagen y Pablo González Casanova, dada la situación de opresión y exclusión en la que vivían.


    En este orden de ideas, me pregunto en qué medida los estudios sobre la milpa han participado en los procesos de neocolonización en la península de Yucatán, reproduciendo los métodos y discursos normalizados en la sociedad y la academia, así como en la escritura dominante del sistema político-económico neoliberal. De acuerdo con Lazos (1995: 565), la preocupación mundial por la agricultura de roza, tumba y quema (así se refiere a la milpa), se refleja en la gran cantidad de estudios que se produjeron sobre el tema desde los cuarenta hasta los ochenta,32 en los cuales se destacaban su alta eficiencia productiva. Pero de pronto, se empezó a hablar de la crisis de la milpa como productora de alimentos (o sea, limitantes del kool y de su baja productividad), debido, por una parte, a dinámicas ecológicas y, por otra parte, socio-económicas.


    Si bien se hablaba del severo deterioro de los recursos naturales y de las condiciones de vida de los campesinos maya yucatecos, nadie se preguntaba qué pasaba con el k’áax y con los saberes de cultivo para el autoconsumo. De hecho, Lazos (1995) incluye en el encabezado de su texto un fragmento de entrevista con un campesino milpero para argumentar acerca de la crisis de la milpa en los noventa, basado en el registro de la productividad de tres ciclos en comunidades del sur de Yucatán. El fragmento inicia con «[…] ya la milpa no da», expresión similar a las que escuché en los años ochenta, cuando llevaba a cabo entrevistas con los ejidatarios en los pueblos de Chocholá y Pixyá (municipio de Tecoh), durante mi participación en el proyecto «Unidad doméstica de producción campesina ante la crisis henequenera y las políticas alternativas fomentadas por el estado» (1982-1983), a cargo de Othón Baños Ramírez: «la milpa ya no da», «la tierra ya está cansada», entre otras. En mi experiencia, esos dichos campesinos eran extraños, quizá por ser hija de milpero. Hoy en día, y basado en mis propias reflexiones, entiendo que dichas respuestas fueron provocadas por preguntas que formaban parte del corpus de saberes socio-económicos y, por ello, estaban encaminadas a «medir» la productividad de la milpa, así como su probable abandono, por no ser económicamente rentable para satisfacer las crecientes necesidades de consumo en las unidades domésticas campesinas.


    No es extraño, entonces, que aún existan estudiosos preocupados por explicar «el abandono de la milpa», por un lado, y «la migración», por otro lado,33 reduciendo, de esta manera, la complejidad de la vida del pueblo maya, tal como lo he señalado líneas arriba, al supuesto de que todos, sin excepción, perseguimos el mismo sueño modernizador. Sin embargo, el pueblo y la cultura maya es mucho más complejo que eso, y su comprensión requiere de una visión crítica y de herramientas analíticas adecuadas para ir más allá de la reducción del k’áax a «monte» baldío o en desuso, y «ejidos» abandonados por los campesinos, debido a que quizá son discursos que podrían estar naturalizando y justificando el actual despojo y desalojo de los pueblos mayas.


    No cabe duda que el (neo)colonialismo global continúa apropiándose del k’áax y sus saberes, principales medios y modos de vida del pueblo maya, así como los productos de su fuerza de trabajo, su tiempo, sus costumbres y sus tecnologías. El neocolonialismo al cual están sometidos los pueblos originarios de la península en la actual época de los megaproyectos, se fortalece desde la academia en la medida en que se asume el discurso gubernamental y empresarial sin cuestionarlo. Por ejemplo, en su artículo, Reyes (2020) analiza los supuestos «beneficios sociales compartidos» de los megaproyectos eólicos y solares instalados en Yucatán,34 y pregunta cómo estos podrían «compartir» ventajas económicas y sociales con las comunidades si están basados en un modelo económico capitalista de acumulación de ganancias. En este mismo sentido, la autora se pregunta cómo es posible que dos proyectos de investigación, uno de los cuales es de antropología aplicada, desconozcan que dichas empresas de «energías limpias» que han sido acusadas de violar los derechos de los pueblos indígenas, tanto en Yucatán como en otras regiones del país, puedan ser aliadas de los propios pueblos.


    Si bien las empresas enlistan como «beneficios sociales», «el pago por el usufructo de tierras», la instalación de «casas abiertas» o la construcción de pequeños proyectos de infraestructura pública, como «techados de canchas», los pagos son irrisorios por la renta de los terrenos ejidales, las «consultas indígenas» están plagadas de inconsistencias en beneficio de las empresas y son violatorias de los derechos de los pueblos mayas. En resumen, algunos expertos se han convertido en facilitadores del neocolonialismo, amparados en la ciencia y la tecnología al servicio del capitalismo. Además, por lo general, adoptan discursos que desdeñan el sistema de vida de los pueblos mayas de la península, al suponer que sus actuales modelos de vida y de vivienda deben cambiar para conformarse a las formas institucionales de modernización y desarrollo, y que todos deseamos someternos a las mismas modalidades del consumismo de los centros urbanos, donde interactúa cotidianamente la mano de obra migrante. En este proceso, hay que reconocer que el Estado ha hecho caso omiso de las campañas de desinformación y de engaño sobre las características y consecuencias de los megaproyectos, cerrando los ojos a las prácticas de coyotaje, y al empleo de caciques locales como intermediarios para engañar a la gente y así convertir de manera ilegítima la propiedad social del ejido en propiedad privada (Sánchez et al., 2019: 6).


    Pero ni las empresas ni el mismo Estado han logrado acabar con la resistencia de los pueblos mayas, pues esta expresa una subjetividad constituida por una imagen del mundo diferente, así como toda una historia de lucha en resistencia a la colonización, la cual ha tomado infinitas formas: la huida al k’áax, monte o montaña; a las cuevas, el enfrentamiento con los «huaches»35 y las tropas yucatecas que pretendían despojarlos del k’áax;36 el culto a la Santa Cruz Tun;37 las prácticas curativas; las movilizaciones públicas o su silencio (Duarte, 2013).


    

    



    Volver a decir: en conversación y respeto a la palabra



    

    



    Aunque el k’áax ha evolucionado desde el siglo XVI, el del siglo XXI sigue fundamentando la pervivencia de la cultura y las prácticas autonómicas, así como los sistemas de saber que los pueblos mayas han constituido a lo largo de su historia. El k’áax, no solo conserva su contenido metafísico y social en la actualidad, tal como hemos visto a lo largo de este documento, sino que también conserva la memoria de resistencia al despojo y desposesión, tal como muestra la puesta en escena en 2007 de un grupo de actores sociales, quienes participaron en el rodaje del cortometraje Much’tal Jedz. Cuando hablamos lo hacemos una sola vez.38 Los señores, tanto jóvenes como los de edad avanzada —todos practicantes de las tradiciones agrícolas mayas—, improvisaron sus papeles con base en sus propias experiencias y en la historia oral de su pueblo, y de ahí pronunciaron la frase:


    

    



    le k’áax tak u ka’ tokikobo’39


    

    



    En una sola puesta en escena, estos hombres invocaron sus propias luchas históricas contra los repetidos intentos de despojarlos del k’áax mediante las violentas enmiendas constitucionales (por ejemplo, al artículo 27 de la Constitución en 1992), las políticas estatales y federales de bienestar y asistencia social, el coyotaje y las tácticas engañosas de empresas e instituciones, las misteriosas apariciones de propietarios vivos y muertos, las escrituras apócrifas, además de las presiones políticas para vender las tierras ejidales por parte de empresarios y charlatanes con sus oscuras redes de intereses y sus mini y megaproyectos.


    Le k’áax tak u ka’ tokikobo’ es, por lo tanto, un llamado despertador de los pueblos mayas peninsulares ante los acelerados procesos de cercamiento y despojo de su propia imagen del mundo, de sus saberes, medios y modos de vida —las neorreducciones y políticas de congregación de facto del siglo XXI—.40


    En su conjunto, todo lo anteriormente descrito, analizado, reflexionado y referido sobre la vida del pueblo maya peninsular, se puede resumir en el grito desesperado de los pueblos indígenas de los Estados Unidos que Deloria, citado por Yehia (2007: 109), registró a fines de los sesenta, y el cual se puede extender a los pueblos originarios de México y Latinoamérica (Abya Yala):


    

    



    Necesitamos que el público en general abandone los mitos que nos ha atribuido durante tanto tiempo. Necesitamos menos y menos «expertos» sobre los indígenas. Lo que necesitamos es un acuerdo cultural para dejarnos solos, de espíritu y de hecho.


    

    



    Por lo tanto, más que concluir con la riqueza de este tema abordado, quedan pendientes muchísimas preguntas que nos permitirían profundizar, pero, sobre todo, desarrollar propuestas para acompañar los proyectos emprendidos por los propios pueblos peninsulares, mexicanos y latinoamericanos emanados de su propia visión de mundo.


    

    



    
      
        15 Unidad de Ciencias Sociales, Centro de Investigaciones Regionales, Universidad Autónoma de Yucatán.

      


      
        16 Para mayor información, se pueden consultar, por ejemplo, Gustavo Adolfo, Agredo Cardona. «El territorio y su significado para los pueblos indígenas». Revista Luna Azul, núm. 23. Manizales, pp. 11-23, 2006; y Ana María Chaparro Toro. «Visión de futuro indígena y su incidencia en el desarrollo en Colombia. El caso de las comunidades inga y kamëntza (Putumayo) ante la Iniciativa para la Integración de la Infraestructura Regional Suramericana (Iirsa)». Trabajos de grado CIDER, Número 30. Bogotá: Universidad de los Andes, 2015.

      


      
        17 Emanada de la teoría de decolonización del poder, saber y del ser, del programa de investigación modernidad/colonialidad/decolonialidad, emprendido por el grupo de intelectuales latinoamericanos.

      


      
        18 Para mayor información sobre la creciente demanda de las aportaciones teóricas del grupo modernidad/colonialidad se pueden consultar los trabajos de G. Alegre. Etnomusicología y decolonialidad. Saber hablar: el caso de la danza de inditas de la huasteca. Tesis para optar por el grado de doctorado en música etnomusicología. Ciudad de México: UNAM, 2015; Elías David Morales Martínez y Jéssica Girão Florêncio. «El debate sobre decolonialidad, aspectos indígenas y medio ambiente en América Latina. Un análisis sobre el estado del arte». Foro Internacional Licencia Creative. DOI: 10.24201/fi.v58il.2485. Universidad Federal del ABC, 2018. Recuperado de <http://www.scielo.org.mx/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0185-013X20180001001312018>; y Elena Yehia. (2007). «Descolonización del conocimiento y la práctica: un encuentro dialógico entre el programa de investigación sobre modernidad/colonialidad/decolonialidad latinoamericanas y la teoría actor-red». Tabula Rasa, núm. 6, enero-junio, pp. 85-114. Recuperado de <https://www.redalyc.org/articulo.oa?id=39600604>; entre otros.

      


      
        19 El tema del silencio entre los nativos de culturas originarias está ampliamente discutido en Ana Rosa Duarte Duarte. «Las autonomías de los pueblos mayas de Yucatán y su silencio ante las políticas de asimilación y la legislación de sus derechos». Pueblos y fronteras. Vol. 8, núm. 16, 2013, pp. 256-281. Este artículo sobre el silencio y el despojo territorial fue presentado como ponencia: «Los mayas del siglo XXI: propuestas para la descolonización de su imagen», en las Jornadas de reflexión: Decolonialismo, antropología social e interculturalidad: diálogos críticos, que se llevaron a cabo en la Ciudad de México, del 17 al 19 de abril de 2013, en la Universidad Iberoamericana, Posgrado en Antropología Social.

      


      
        20 «Saberes vernaculares y territorialización en la península de Yucatán. Hacia una epistemología del Buen Vivir, 2016-2018», proyecto colectivo dirigido por Ana Rosa Duarte Duarte, y en el cual participaron como coinvestigadores Aurelio Sánchez Suárez y Byrt Wammack, clave: CIRS-2017-0001.

      


      
        21 Es la madre tierra y la Pachamama entre los pueblos andinos, para saber más acerca de esta conceptualización andina de espacio territorial, véase Silvina Ramírez. «Pueblos indígenas, identidad y territorio -Sin territorio no hay identidad como Pueblo-». Revista Jurídica. Universidad de Palermo. Año 15, Núm. 1. 2017, pp. 11-32.

      


      
        22 Okoshi parece pensar que la creciente importancia del k’áax se debió a la ruptura de las tierras genéricas de las cabeceras, conocidas como luum, las cuales integraban también los k’áax. Si bien este puede ser el caso desde la perspectiva de las autoridades, quienes cuidadosamente documentaron los límites de sus tierras con respecto a otras cabeceras, desde la perspectiva de los mayas como pueblo siempre fue el k’áax el que fue de primordial importancia, ya que ahí los mayas se desarrollaron como pueblo.

      


      
        23 Las cursivas son mías.

      


      
        24 Uso este término filosófico con el amplio sentido que ha adquirido desde su introducción por Martin, Heidegger. Ser y tiempo. Madrid: Trotta, 2012.

      


      
        25 llegará el día en que vendamos la tierra… llegará el día en vendamos las piedras… llegará el día en que compremos agua…

      


      
        26 Hoy estamos vendiendo la tierra y las piedras para comprar comida, además estamos comprando la santa agua para beber y… más tarde vamos a pagar por usarla para el quehacer.

      


      
        27 Sobre este proceso se pueden consultar las obras de María Bianet Castellanos Chávez, «Género y migración: la globalización del campo rural y la invención de Cancún». En Género en la época de la globalización. Una mirada desde el Mundo Maya, editado por Duarte Duarte, Ana Rosa y Byrt Wammack, Ciudad de México: Plaza y Valdés, 2010, pp. 53-78; y María Bianet Castellanos. A Return to Servitude. Maya Migration and the Tourist Trade in Cancún. Minneapolis: University of Minnesota Press, 2010.

      


      
        28 Comunicación personal en abril de 2014 durante mi trabajo de campo en Morelos, Quintana Roo.

      


      
        29 Es un colectivo conformado por miembros de la sociedad civil, comunidades locales, pueblos mayas, organizaciones sociales, así como académicos, estudiantes, consultores legales y ambientales de Yucatán.

      


      
        30 De diversas fuentes: Borrador de la Estrategia Estatal de Energía Sustentable del estado de Yucatán (SEDUMA, 2015), Fallo de la Subasta de Largo Plazo y Asignación de Contratos (CENACE, 2015/1), varias Manifestaciones de Impacto Ambiental y las correspondientes Resoluciones (SEMARNAT, 2012-2017.

      


      
        31 En comunicado de prensa del colectivo Articulación de Energía Sustentable de Yucatán, del 28 de abril de 2017. Recuperado de <www.inforural.com.mx/llaman-analizar-megaproyectos-energia-renovable-yucatan/>.

      


      
        32 Véase a Pérez Toro (1942); Hemerson (1953); Hernández (1959); Geertz (1963); Rappaport (1971); Harris (1971); Pimentel y Pimentel (1979); Gómez-Pompa (1987), citados por Elena Lazos Chavero (1995). «La milpa en el sur de Yucatán: dinámica y crisis». En Efrain Hernández Xolocotzi, Eduardo Bello Baltazar y Samuel Levy Tacher, comps. La milpa en Yucatán. Un sistema de producción agrícola tradicional. Tomo 2. Campeche: Colegio de posgraduados, pp. 307-607. Recuperado de <http://www.ibiologia.unam.mx/milpa/www/documentos/EL_La%20milpa%20en%20el%20sur%20de%20Yucatán.pdf>.

      


      
        33 Por mencionar dos ejemplos: 1) en la nota periodística «Urgen a rescatar la milpa» del 27 agosto de 2019, un investigador de CIESAS Peninsular señaló que el abandono de la milpa como principal fuente de sustento alimentario en las comunidades mayas contemporáneas ha dado lugar al fenómeno migratorio en la península de Yucatán; y 2) en la página del Conacyt <https://centrosconacyt.mx/objeto/milpamaya/>, sobre «Estudios territoriales de la milpa maya», se suscríbe que el sistema de la milpa maya es un tipo de agricultura ancestral de baja intensidad. Sin embargo, la milpa tradicional enfrenta diversas amenazas en nuestro país, como el abandono y la migración.

      


      
        34 De acuerdo a la nota de Ivet Reyes Maturano, «Despojo social, el “beneficio” real de los proyectos verdes en Yucatán», publicado el 18 de mayo de 2020, en el MAYAPOLITICON. Recuperado de <https://mayapolitikon.com/despojo-social-megaproyectos-yucatan/>.

      


      
        35 Ejército mexicano.

      


      
        36 Tal como lo contó en maya una abuela de 85 años de edad, quien se refirió a la huida de las mujeres al monte, cuando ella tenía 12 años de edad, para esconderse con sus hijos en las cuevas, mientras que los hombres se quedaron a defender el pueblo de una de las reiteradas invasiones de los mexicanos (tropas mexicanas).

      


      
        37 Hoy Felipe Carrillo en Quintana Roo, territorio que fue el bastión de los rebeldes mayas comandados por Tomás May.

      


      
        38 Realizado por Byrt Wammack Weber con el Colectivo Turix, 2009. Recuperado de <https://vimeo.com/turix/muchtaljedz>.

      


      
        39 Nuevamente quieren arrebatarnos el k’áax.

      


      
        40 Con base en mi investigación en la península y mis conversaciones con otros nativos mayahablantes.

      

    

  


  
    Capítulo II.

    Saberes de niños mayas yucatecos sobre la milpa y el monte

    

    

    

    



    Nancy Beatriz Villanueva Villanueva41


    

    



    Introducción: precisando los objetivos y límites de este estudio



    

    



    Históricamente, los niños de familias campesinas e indígenas, desde pequeños, han acompañado a sus padres al monte para colaborar con las labores agropecuarias que allí se realizan: cultivo de la milpa, recolección de leña, yerbas medicinales, maderas, caza de pequeños animales comestibles, cría de ganado y abejas. Su participación en ellas, aun como simples observadores al principio, les permite ir adquiriendo, gradualmente, saberes diversos sobre el monte y la milpa, las entidades anímicas que los habitan, la cosmovisión, prácticas religiosas, formas de convivencia y colaboración social.42 Hoy en día, las oportunidades para aprender este bagaje cultural han ido menguando como resultado de dos factores: 1) los mayores han ido abandonando las actividades agropecuarias de producción y consumo familiar en comparación con lo que ocurría en décadas pasadas; 2) los niños han aumentado su asistencia a las escuelas de educación básica debido a la mayor oferta educativa, sobre todo en el turno matutino, y la implementación de programas sociales que otorgan beneficios monetarios a las familias en situación de pobreza, cuyos hijos asisten de manera regular a la escuela. Hace varias décadas, cuando las escuelas funcionaban preferentemente en el turno vespertino, los niños iban a trabajar al monte en las mañanas y a ellas en las tardes. Ambos factores están poniendo en riesgo la apropiación, por parte de las nuevas generaciones, de elementos valiosos de este patrimonio cultural de los mayas de Yucatán.


    Los conocimientos sobre la milpa, que involucra saberes sobre el monte, son valiosos porque: 1) su cultivo, bajo el sistema de roza, tumba y quema, es la técnica más adecuada para el tipo de suelo y las condiciones medioambientales de humedad en el estado de Yucatán; 2) los productos agrícolas que en ella se cosechan son la base de la alimentación del pueblo maya; y 3) su sistema productivo es un importante sustento de la cultura heredada de sus antepasados (Morley, 1972: 142; Pérez Toro, 1981: 10; Toledo et al., 2008; Rodríguez y Arias, 2014; Mariaca Méndez, 2015). Adicionalmente, los milperos prestan un importante servicio a la población mundial, puesto que sus técnicas de cultivo causan menos daños ambientales que las promovidas por las agencias internacionales para el desarrollo de países «en vías de desarrollo» al ser sustentables y mantener la biodiversidad del planeta. La milpa es, entonces, una opción alternativa de producción, de bienestar social y de menor impacto ecológico (Rodríguez y Arias, 2014).


    El cultivo de la milpa en Yucatán, la recolección de leña y plantas medicinales, la elaboración de carbón, la cacería, la apicultura, implican una amplia gama de conocimientos biofísicos, socioeconómicos y culturales, de sabio aprovechamiento sustentable de los recursos naturales (Rodríguez y Arias, 2014; Mariaca Méndez, 2015). Esos saberes no son valorados por las instituciones gubernamentales, escolares, de salud, entre otros. Por ejemplo, en las escuelas primarias del medio rural donde he hecho observaciones, los docentes no los incorporan en su práctica pedagógica cotidiana como punto de partida de las enseñanzas, ni aparecen en los libros de texto gratuito. Por lo general, la información contenida en estos libros y la transmitida por los docentes en las aulas poco se relacionan con la realidad local, tanto en términos geofísicos y atmosféricos como sociales y culturales; y, en algunos casos, invalidan los saberes locales. Esta situación puede provocar en los niños reacciones de rechazo hacia las enseñanzas de sus mayores o, por lo menos, sentimientos de inseguridad y duda sobre la autenticidad de estas.


    Ante la disminución de las ocasiones para colaborar con personas más competentes en las actividades de autoconsumo en el monte, la pregunta central de investigación fue: ¿qué están aprendiendo hoy en día los niños yucatecos de origen maya y campesino sobre la milpa y el monte tanto en sus aspectos técnicos como en cuanto a la cosmovisión? Esta pregunta resulta relevante en la medida en que los niños yucatecos del medio rural están más expuestos que sus antecesores a saberes que derivan de otra forma de pensamiento y concepción del mundo: el pensamiento filosófico y científico heredado de Europa occidental, el cual, a lo largo de la historia, se ha proclamado como la versión legítima, y ha ido colonizando las mentes y los cuerpos de habitantes de comunidades no occidentales que profesan otras formas de ser, de vivir y de pensar (Castro-Gómez y Grosfoguel, 2007: 20). Diversos estudios antropológicos han documentado que las sociedades no occidentales miran el mundo como un todo integrado, no distinguen entre lo natural y lo cultural, entre el ser y el pensar, entre lo imaginario y lo real (Habermas, 1989: 73-75). Es importante aclarar aquí que, mientras Habermas considera que estas formas de concebir el mundo tienen una racionalidad limitada, no completamente desarrollada, Stefano Varese, entre otros, la reivindica como forma de pensamiento y praxis más adecuada de relacionarse con el cosmos por estar basada en «la lógica de la diversidad y la lógica de la reciprocidad» (2011: 116 y 117).


    En las sociedades no occidentales, no modernas, indígenas, el mundo se mira desde dentro; en ellas, este solo se puede ver y conocer por ser parte de él. La concepción eurocéntrica del mundo, en cambio, corresponde con un enfoque epistémico (iniciado por Descartes) en el que todos los elementos del mundo están separados, y en el que se asume que, para poder observarlo y analizarlo con absoluta objetividad, se debe adoptar una perspectiva externa y separada de él y sin contemplarse así mismo como un punto de vista particular (Castro-Gómez, 2007: 79, 83 y 86).


    En virtud de lo anterior, me propongo identificar, en los saberes de los niños, los elementos que proceden de la concepción maya yucateca ancestral, y cómo los niños la reelaboran introduciendo ideas, imágenes, relatos, que provienen de espacios como la escuela, el centro de salud, el templo religioso, internet, libros, televisión.


    Mi estudio se limita a los saberes de los niños, un sector social poco estudiado, como protagonistas y constructores del mundo social y cultural en el que vivimos. Mi contribución busca suplir esa carencia, pues en las investigaciones antropológicas ha predominado la perspectiva de adultos y, además, del género masculino. Ciertamente, un análisis más completo debería incluir los conocimientos y destrezas de sus padres y abuelos para mostrar, comparativamente, cómo a lo largo de las generaciones los saberes ancestrales han ido cambiando y, en cierto modo, se han ido perdiendo elementos valiosos y útiles para el mundo actual.43 Una investigación más amplia hubiese permitido incluir igualmente a las mujeres, quienes también, aunque en menor medida, realizan actividades en el monte. Por el momento, la investigación se ha centrado en los saberes de niños de ambos géneros.


    Antes de exponer y analizar el material empírico obtenido en relación con los objetivos de mi investigación, presento: a) las discusiones teóricas en las que se inserta mi estudio, su pertinencia y su pretendida contribución a esos debates; b) un balance general de las publicaciones existentes sobre niños, su perspectiva del mundo, sus nociones sobre naturaleza en el ámbito de habla castellana; c) la metodología y técnicas empleadas en la obtención de los datos; d) características generales de la población donde hice la indagación.


    La exposición de los saberes de los niños consta de tres secciones: saberes sobre el monte, sobre la milpa, y sobre ceremonias agrícolas e identidades anímicas. El penúltimo apartado muestra formas de articulación entre el modo de vida «moderno» y la cosmovisión maya ancestral ambientalmente perjudiciales. El trabajo finaliza con reflexiones derivadas de los objetivos de la investigación y los debates teóricos al respecto.


    

    



    Fundamentos teóricos y problematización del estudio



    

    



    Mi investigación se cobija en discusiones teóricas articuladas entre sí:


    

    



    1. Cómo se adquieren los saberes y las habilidades en general.


    2. Cómo intervienen los niños en la dinámica sociocultural; concretamente en el cambio y la continuidad en las formas de concebir el mundo.


    3. Cómo es el pensamiento de niños versus el de los adultos.


    4. Cómo se impone y asume la colonialidad de la ciencia y la cultura occidental sobre los saberes ancestrales y locales; es decir, cómo se legitima su pretendido universalismo, como el único pensamiento verdadero, correcto, justo y valioso.


    

    



    En lo que sigue de este apartado, y con base en mi experiencia de investigación con niños, delineo las premisas básicas a las que me adhiero respecto de esas discusiones.


    Aprendemos a través de la práctica, del trato que recibimos de los demás, del conjunto de experiencias que tenemos a lo largo de la vida (Bourdieu, 1991), participando activamente con otros más experimentados en la realización de actividades in situ, es decir, ejecutando acciones junto a otros, observando atentamente el mundo que nos rodea, e inspirándonos en lo que hacen los sujetos con quienes convivimos de forma cotidiana (Ingold, 2001: 52-55, 2015: 35, 2017: 149; Rogoff, 1993 y 2003).


    Estos aprendizajes se inscriben en nuestro cuerpo, se incorporan, construyen nuestro cuerpo. Pero también se graban en nuestro cerebro/mente, modificando su estructura innata. Los aprendizajes iniciales son más fuertes y duraderos que los subsiguientes, sirven de base a, posibilitan y limitan, los aprendizajes posteriores. Muchos de estos aprendizajes se aprenden mediante la práctica, y solo se pueden expresar de manera práctica sin poder expresarlos verbalmente. Esta afirmación no elimina la capacidad de reflexión de los sujetos de darse cuenta de los sucesos y de las acciones (Bourdieu, 1991; Giddens, 1995).


    Las personas construimos nuestros conocimientos y visiones particulares sobre el mundo que nos rodea, a partir de información que recibimos de diversas fuentes, medios o espacios de socialización (Lahire, 2007). Los dispositivos mentales con los que cada ser humano nace le permiten hacer inferencias, generar imágenes, seleccionar e incorporar parte de los mensajes disponibles. Los contenidos asimilados poco a poco van modificando las estructuras mentales innatas (Gardner, 1995; Piaget, 1984; Vygotsky, 1995). Así, las experiencias particulares de cada ser humano, las cuales dependen de su posición específica en la estructura social, producen conocimientos y visiones particulares, pero también, más o menos, compartidas con otros que ocupan posiciones similares a uno en esa estructura (Bourdieu, 1991; Giddens, 1995).


    En el caso que abordo, los escolares interactúan de manera cotidiana con personas que les transmiten concepciones del mundo parcialmente diferentes y ocasionalmente opuestas, pero que en su expresión local se mezclan, interconectan y alteran de forma mutua. Aun así, cada una de las concepciones mantiene una matriz cultural que permite diferenciarlas entre sí como sistemas relativamente autónomos.44 Una de ellas corresponde con la visión científica occidental transmitida en el espacio escolar, los libros de texto, los centros de atención a la salud, instituciones de apoyo y financiamiento a la producción agropecuaria. El sistema social global considera que esta es la forma de pensar legítima y verdadera. Otra es la versión local heredada de los ancestros (reconstruida históricamente y adaptada a las nuevas condiciones de vida), la cual circula en el interior del núcleo familiar y en las interacciones con otros miembros de la propia comunidad. Una tercera es la concepción religiosa de las iglesias cristianas católica y protestantes. Esta última, aunque contraria a la científica y a la local, está presente en las prácticas escolares y comunitarias.


    Los saberes locales son una construcción colectiva en la que incluso los niños intervienen. Los pequeños no son simples receptores de información; su mente no es un contenedor a llenar; ellos participan activa y creativamente en la edificación de sus propios saberes (Rogoff, 1993). Al mismo tiempo colaboran en el desarrollo del conocimiento de los adultos porque la enseñanza y el aprendizaje son procesos distintos, sin embargo, son articulados y no son excluyentes en las personas que se comunican. Distintos, debido a que no todo lo que unos enseñan a otros es aprendido por estos, pues la apropiación de conocimiento es selectiva, creativa y autogenerada. Articulados y no excluyentes, porque, durante el adiestramiento, los enseñantes aprenden de los novatos; el que enseña, aprende, y el que aprende, enseña (Hansen, 1990: 11-12, 29; Vásquez y Martínez, 1996: 50; Wolcott, 1987: 30). De este modo, los niños contribuyen al aprendizaje de los adultos y hacen aportaciones que pueden impactar a la cultura local más o menos compartida.


    Lo planteado arriba indica que, entre la transmisión y la incorporación, entre la enseñanza y el aprendizaje, media un conjunto de factores que dirige el resultado en un punto no determinado de un horizonte de posibilidades. Entre este conjunto de factores se incluye la propia inventiva o creatividad de cada persona (Villanueva, 2012). Entonces, ¿cómo los escolares de la pequeña comisaría estudiada reelaboran la información que reciben de las distintas fuentes a su disposición? Esta pregunta se enmarca en la noción de mentalidad infantil, la cual refiere a las características, límites y posibilidades del pensamiento de los niños. ¿En qué sentido podemos hablar de mentalidad infantil? ¿Son sus saberes y concepciones versiones incompletas y aún inadecuadas de las versiones de los adultos? La información que presento y analizo en este trabajo puede ser útil para repensar esta problemática teórica. Sobre este asunto, Tim Ingold considera que, aunque en cuanto a la composición neurofisiológica el cerebro de un adulto es más complejo que el de un niño, es inadecuado equiparar pequeñez o inmadurez con incompletitud. Las personas nunca están completas, están asiduamente haciéndose (2015: 44), continuamente aprendiendo. Si bien concuerdo en que la vida de las personas es un perpetuo proceso de aprendizaje, es de esperarse que, en algunos campos, los saberes de los más experimentados sean superiores a los de los aprendices. Pero, ciertamente, no se trata de un proceso con una finalización predeterminada, pues el aprendizaje solo termina con la vida personal, y lo que cada uno vuelve suyo, es decir, incorpora a su ser, es particular y distinto de lo que aprenden los demás.


    En oposición al pretendido universalismo de la ciencia y la cultura occidental como el único pensamiento verdadero, correcto, justo y valioso, ha surgido un movimiento teórico-político para la reivindicación de los saberes ancestrales de los pueblos originarios de América Latina y de los afrodescendientes, ambos históricamente negados por las élites gobernantes. Los intelectuales de este movimiento en pro de la decolonialidad de los saberes y del pensamiento, denominado Grupo Modernidad/Colonialidad, intentan mostrar que el universalismo occidental es parroquial, es una versión sobre el mundo generada en Europa occidental (Wallerstein, 2007; y Castro-Gómez y Grosfoguel, 2007: 20), y que entre los pueblos originarios hay otras lógicas de pensamiento y formas de interactuar con el medio ambiente más respetuosas, más sustentables y más democráticas, por lo que vale la pena volver a ellas, tomarlas en cuenta y reivindicarlas.


    En el marco de estas ideas teóricas, el estudio de los saberes de niños de una localidad del estado de Yucatán puede servir como diagnóstico del estado actual y del futuro de los saberes locales ancestrales, frente al embate de los saberes legitimados que los desvalorizan como simple doxa y colonizan la mente (Lander, 2000; Castro-Gómez, 2007). Una discusión futura, resultado de una investigación más amplia y profunda, podría ser el análisis de cómo las versiones de los niños de una determinada edad se van modificando a lo largo de su vida, y cómo ellos contribuyen a la alteración y a la vigencia de los saberes ancestrales.


    

    



    Investigaciones sobre niños y nociones acerca de la naturaleza



    

    



    Además de las problemáticas teóricas arriba expuestas, mi investigación se relaciona con tres temas amplios: los niños, sus nociones sobre dos elementos naturales-culturales (el monte y la milpa), y los saberes locales o ancestrales. Una somera síntesis de algunos estudios realizados en diversos países de habla castellana y en Yucatán, México, sobre esos temas permitirá vincular mi trabajo con los debates en torno a ellos.


    Después de haber sido por largo tiempo un campo de indagación antropológico poco atendido, el estudio de los niños, sobre todo de su perspectiva del mundo y como actores sociales, comenzó a incrementarse en los últimos años del siglo anterior.45 En América Latina, Argentina, Chile, Colombia y México se sumaron a esta tendencia académica. Hoy en día, varias publicaciones incluyen a los niños como actores en diversas áreas de la vida.


    Quienes han analizado las nociones de niños sobre algún aspecto de la naturaleza (gravedad, lo vivo, la lluvia, los eclipses) lo han hecho con el objetivo de mejorar la enseñanza de las ciencias naturales, puesto que unos las consideran un obstáculo para el aprendizaje de estas, mientras que otros proponen que el docente debe conocerlas y tomarlas en cuenta para promover la adquisición de los contenidos escolares (Candela, 2006; Redondo y Cañada, 2016), o para impulsar el desarrollo cognitivo de los niños, y que con independencia logren un buen dominio de los temas de la biología científica (Castaño y Leudo, 1998).


    Antonia Candela analiza las interacciones discursivas en clases de ciencias en escuelas primarias públicas de México para saber si los docentes parten de la experiencia física extraescolar de los alumnos y, en su caso, cómo resignifican esta experiencia para facilitar el aprendizaje del conocimiento científico escolar (2006: 803). La autora se deslinda de enfoques que sostienen que las concepciones «erróneas» pueden sustituirse por unas más cercanas a las científicas. Varias investigaciones antropológicas han verificado que los niños de comunidades indígenas no sustituyen sus concepciones del mundo por los conocimientos científicos escolares, sino que ambos coexisten en sus mentes y en sus prácticas; usan unas u otros según el contexto (Candela, 2006: 800-801). El interés de Candela se centra, ante todo, en la enseñanza escolar de ciencias naturales, y secundariamente en los saberes de los niños.


    Dentro de esa misma línea, Fátima Redondo y Florentina Cañada (2016) estudian las ideas alternativas (lo que otros autores llaman preconceptos o errores conceptuales) de alumnos de una escuela primaria de Badajoz, España, sobre el sistema Sol-Tierra, qué causa los veranos e inviernos, y las fases de la Luna. Justifican su estudio afirmando que, dado que la enseñanza y el aprendizaje de las ciencias son una construcción cognitiva que parte de un conocimiento previo, es necesario indagar lo que posee el alumnado para poder abordar el aprendizaje de los nuevos contenidos.


    Norma Castaño Cuellar y Mireya Leudo Arenas (1998) analizan y contrastan las nociones y las categorías de niños pequeños de Colombia sobre lo vivo con el contenido de la enseñanza de biología en las escuelas. Ellas sostienen que la institución escolar debería de partir de las nociones infantiles a fin de desarrollar las estructuras cognitivas. Proponen que la preocupación pedagógica central debería ser cómo contribuir a la construcción del mundo de los niños en vez de qué deben aprender de biología. Asumen que el pensamiento infantil es diferente al de los adultos y son una versión creativa de la cultura de su comunidad y de la ciencia biológica, aunque está influenciado por todas esas formas de pensar. Como sostienen que cada niño tiene una visión particular (aun quienes comparten la misma edad, grado de escolaridad y escuela), recomiendan que la escuela reconozca esas diferencias para mejorar su proceso de enseñanza.


    Adela Molina, Lyda Mojica y Diana López (2005) también estudian las ideas de niños colombianos sobre la naturaleza y «lo vivo». Esas ideas, dicen, derivan de la experiencia inmediata y las concepciones culturales de los congéneres, y poseen una base intercultural debido a la diversidad cultural del país. Ante esta diversidad, las autoras comparan las ideas de alumnos de escuelas citadinas con las de alumnos de origen U’wa que asisten a una escuela de inmigrantes para determinar sus diferencias. Como resultado de su análisis, concluyen que ambos tipos de niños tienen distintas valoraciones, intereses y estéticas. Las descripciones de los niños citadinos tienen más influencia de la cultura escolar.


    Otros estudios adoptan una postura más crítica hacia la educación escolarizada. En la relación educación escolar-educación comunitaria, se colocan a favor de la segunda, y solicitan cambiar y supeditar la primera a ella. Este es el caso de Silvia del Amo, Krystyna Paradowska y Alejandra Tauro (2011), quienes estudian las formas de aprender y enseñar en las comunidades indígenas de México, y proponen que la institución escolar debería adoptar las formas de enseñar comunitarias por considerarlas más adecuadas.


    Nolfa Ibáñez-Salgado (2015) censura la invisibilidad de los conocimientos previos de niños procedentes de comunidades indígenas y campesinas por parte de la institución escolar. Ella analiza las formas de interacción de alumnos mapuche procedentes del medio rural en escuelas de Santiago de Chile, donde mayoritariamente asisten menores no indígenas de clase media, y cuyas interacciones sociales obedecen a otras normas, valores y formas de convivencia. Concluye que la socialización infantil en las comunidades mapuche sigue otra lógica, otros ideales, otra forma de ser, opuesta al ámbito escolar; y los profesores no toman en cuenta, en sus procesos de enseñanza, los aprendizajes previos de los niños mapuche.


    Desde una postura más crítica Sylvia Contreras atribuye a la escuela una función colonizadora de los saberes locales y ancestrales. Por medio de conversaciones con un campesino adulto de Chile, ella reconstruye una forma de vivir, de pensar el mundo social, otra pedagogía social. La escuela, dice, debe ser «un espacio de vida, de diálogo y de crianza […], en donde no se separe el aprender del vivir» (2012: 369). Las escuelas ocultan los saberes cotidianos y milenarios de los campesinos; en ellas se privilegia el conocimiento científico y la cultura hegemónica. Mientras tanto, los campesinos, por la acción de deslegitimación que la institución escolar ha ejercido, ocultan sus saberes por temor a ser menospreciados. Sin embargo, esos saberes «sostienen una posición epistemológica re-creada por muchas culturas ecológicamente sustentables, que involucran relaciones profundamente diferentes a las que ofrece el conocimiento moderno» (Contreras, 2012: 370).


    Andrés Venegas-Segura (2013) recomienda modificar la idea de naturaleza sobre la que se apoya la enseñanza escolar, y sustituirla por un punto de vista histórico-cultural y contextual. Esto implica reconocer la existencia de otras formas de entender, de percibir y de articularse con el mundo natural, y asumirlas como mejores y más sustentables que la visión científica occidental que nos han enseñado en la escuela y en las prácticas sociales, económicas y técnicas que derivan de esta visión. En estas otras concepciones, dice el autor, se articula el cuerpo, el alma, las prácticas sociales, y los seres corpóreos y extracorpóreos.


    Desde Venezuela, Jesús Núñez (2004) también cuestiona el papel que ha ejercido la escuela en la imposición del pensamiento occidental moderno, y la sustitución de los saberes tradicionales por creerlos atrasados, como vestigios del pasado. Con el objetivo de darle un estatus académico a los saberes locales, después de comparar las características de ambos tipos de pensamiento, propone un diálogo intercultural de saberes que aprovechen las fortalezas de cada uno, y desaprender la naturalización de los saberes de la ciencia moderna que parcializa la realidad para poder comprender las cosmovisiones holísticas de las comunidades locales. Aunque los niños están ausentes como sujetos de estudio en estas reflexiones; ellos están presentes implícitamente como destinatarios de las prácticas escolares y comunitarias.


    Como podremos notar, los estudios arriba reseñados no centran su análisis en los aprendizajes de los niños. Más bien, abordan las enseñanzas en el espacio escolar y formulan propuestas para mejorarlas.


    En Yucatán, los estudios sociales sobre niños son relativamente recientes. Entre 1976 y 2000 encontré diez investigaciones de campo.46 Algunas de ellas se centraron, preferentemente, en lo que los adultos enseñan a los menores (Maas Collí, 1983 y 2003; Jiménez Castillo, 1985; Cervera Montejano, 2007 y 2008; Villanueva, 1991); otras incluyeron, además, las destrezas técnicas que niños y niñas de pequeñas localidades de campesinos mayas van adquiriendo a lo largo de su vida, así como las formas de enseñar y aprender (Gaskins, 2000, 2006 y 2010; Kramer, 2005; y Villanueva, 2012); otras más tomaron a los niños como protagonistas y analizaron sus imágenes y aspiraciones sobre modos de vida futuro (Baños, 2002), algunas de sus competencias sociales, culturales y cognitivas (Villanueva, 1997 y 2000), además de su participación en las actividades que los involucran (Cervera Montejano, 2009).


    En los últimos años, las investigaciones enfocadas en los niños, en sus saberes, destrezas y concepciones, se han incrementado (Euán y Cervera, 2009; Fernández, 2015; Reyes, 2011a, 2011b, 2012, 2013 y 2014; Villanueva, 2011, 2012, 2013 y 2014). Todos estos textos abordan diferentes temáticas y no están relacionadas con fenómenos y procesos naturales o concepciones sobre el mundo. Sobre este último tema, solo encontré dos tesis; la maestría de Roberto Méndez Arreola (2009), quien analiza las nociones de niños acerca de la lluvia, y la de Deira Jiménez Balam (2012), sobre las nociones de salud y enfermedad. Me parece importante mencionar también el libro de Antonio Paoli (2003), quien, entre otros temas, incorpora la enseñanza y el aprendizaje entre padres e hijos de los saberes sobre la milpa entre los tzeltales de Chiapas.


    Los saberes de niños sobre la milpa y el monte aún no han sido abordados en Yucatán. Karen Kramer (2005) y Suzanne Gaskins (2010) documentan la participación temprana de niños en las actividades cotidianas de sus respectivas familias (productivas, preparación de alimentos, cuidado de los menores), y cómo, a través de esta, poco a poco se van volviendo adultos competentes. Kramer (2005) demuestra el importante aporte económico de los menores en el trabajo de la milpa y del hogar (elaboración de alimentos, cuidado de los más pequeños, labores de limpieza); menciona que, a los 12 años de edad, varones y mujeres han adquirido las habilidades necesarias para producir su propia milpa y realizar de manera competente todas las labores del hogar. Pero ninguna de estas autoras se centra en los saberes (más allá de los técnicos), comprensiones y concepciones de los menores.


    En Yucatán, los saberes derivados del cultivo de la milpa y otras actividades de autoconsumo en el monte han sido estudiados desde la perspectiva de los adultos (García Quintanilla, 2000; Okoshi Harada, 2006; Guzmán Urióstegui, 2007; Rodríguez Balam, 2010; De Ángel García, 2014; entre otros). Los analistas de este tema afirman que las concepciones mayas sobre el monte son diferentes a las del mundo moderno y civilizado. En este sentido, ellos coinciden con especialistas que, desde una perspectiva más amplia, sostienen que los pueblos originarios de América Latina, y de otras sociedades no euro-occidentales, siguen una lógica de pensamiento distinta al pensamiento civilizado occidental y al científico. Para los nativos no euro-occidentales, naturaleza, humanos, sociedad y mundo de los espíritus forman una entidad integrada (Venegas-Segura, 2013; Descola y Pálsson, 2001; Varese, Apffel-Marglin y Rumrrill, 2013). Tim Ingold (2015) cuestiona incluso la utilidad de la ciencia euro-occidental para el análisis de los procesos sociales debido a que su súper-especialización disciplinaria impide la comprensión global y compleja de la realidad social. No obstante, vale recordar que Edgar Morin (1996) e Immanuel Wallerstein (2007) ya habían planteado la necesidad de romper las fronteras entre distintas áreas de la ciencia para el análisis de los eventos sociales y la transdisciplina.


    En relación con las ideas anteriores, debemos tener en cuenta que los procesos de colonización han modificado en varios sentidos, y en magnitud variable, a las culturas originarias de América. Los grupos subordinados con un fuerte sentido de identidad y cohesión social han recrudecido la diferencia con sus opresores procurando mantener más fuertemente sus cosmovisiones y prácticas culturales idiosincráticas. Otros han asumido su desvalorización y desdibujado los contrastes culturales pretendiendo parecerse al dominador. En situaciones de incremento de la movilidad espacial y la comunicación entre lugares alejados, la circulación y apropiación cultural aumentan. Este proceso introduce importantes cambios en los saberes y prácticas agropecuarias de los grupos campesinos e indígenas. También hay que considerar que cada uno de los miembros de estos grupos tienen distinto grado, frecuencia y temporalidad de contacto con las formas de ser del mundo occidental, por lo que sus perspectivas ancestrales están modificadas de manera diferente.


    Ante este panorama, ¿podríamos afirmar que las formas de concebir a la naturaleza de los pobladores del medio rural del estado de Yucatán, descendientes de los antiguos mayas, mantienen una lógica de pensamiento opuesta o distinta a los parámetros occidentales? Anteriormente mencioné que hoy día la población rural dedicada a actividades agropecuarias de autoconsumo, en especial a la milpa, ha disminuido. En virtud de esta situación, mi supuesto inicial es que quienes continúan cultivando su milpa y realizando actividades agropecuarias asociadas a ese cultivo, han preservado más elementos del pensamiento maya ancestral que quienes se han desvinculado de estas actividades desde el inicio de su vida laboral. Esta afirmación aplica a los niños. Es más difícil que quienes no crecen en el seno de familias milperas y mayahablantes adquieran los saberes ancestrales.


    

    



    Metodología



    

    



    La información que presento y analizo fue obtenida mediante un estudio de caso con niños de X-Kanchakán, Yucatán, realizado desde un enfoque etnográfico interpretativo (Wolcott, 1987). La convivencia, conversación y entrevistas más o menos estructuradas con niños me permitió acceder a sus ideas y conceptos implícitos en sus acciones y sus verbalizaciones. Pero tengo en cuenta que mi interpretación no necesariamente coincide con su propio punto de vista, más aún cuando mis interlocutores elaboraron sus ideas durante la interacción conmigo en función de su percepción de mi persona y de lo que suponían que yo esperaba de ellos. Esto no significa que mi estudio sea una simple invención sin sustento real. Se trata de reconocer los límites del conocimiento y del conocimiento que pretende ser científico. Cada sujeto crea sus saberes sobre la base de sus adquisiciones previas.


    La información procede, en su mayor parte, de entrevistas semiestructuradas a 28 de los 69 alumnos (el 40.6%) que componían la matrícula total de alumnos de quinto y sexto grados de las dos escuelas primarias del pueblo. En el momento de las entrevistas, de febrero a mayo de 2018, casi todos ellos tenían entre 10 y 12 años de edad, y la mayoría eran varones. Esta disparidad se reproduce en mis entrevistados. Complementan la información algunas pláticas con adultos, así como recorridos en el pueblo y en el monte en compañía de niños y dos mujeres adultas.


    A pesar del alto porcentaje de mayahablantes en la localidad, las entrevistas ocurrieron en español, lengua en la que los niños se comunican preferentemente entre ellos y en el espacio escolar. Varios de ellos también hablan maya, pero su competencia en esta lengua parece ser más limitada que su habla en español.


    Para llevar a cabo las entrevistas, utilicé una lista de preguntas que fui adaptando y reformulando con base en la información obtenida en entrevistas previas. Esta lista consta de tres partes. La primera parte registra datos económicos (fuentes de ingreso económico familiar) y socioculturales (miembros, lenguas que hablan, escolaridad, religión) sobre la familia de cada niño. La segunda consta de preguntas sobre el proceso de trabajo en la milpa, otras actividades económicas en el monte, los recursos naturales del pueblo (animales, plantas, cenotes), ceremonias agrícolas, y entidades anímicas. Y la tercera sondea qué saben los niños sobre su origen sociocultural y étnico, es decir, si reconocen algún tipo de vínculo con los antiguos mayas de Yucatán. Al respecto pregunto sobre la historia del pueblo, quiénes lo fundaron, quiénes construyeron el cercano sitio arqueológico de Mayapán, quiénes vivieron allí, y dónde viven ahora. La inclusión de este tema pretende rastrear elementos que pudieran sustentar una posible reivindicación de los saberes de origen ancestral. Por falta de espacio en este trabajo, no incluiré este material.


    La información solicitada en la primera parte responde al supuesto de que los saberes de cada niño dependen de las formas de subsistencia familiar, sus condiciones de vida, y las expectativas de sus padres y de ellos mismos. Los recursos y las formas de vida de su familia posibilitan unas experiencias (que es de donde procede todo conocimiento) y obstaculizan otras.


    Con los datos obtenidos en esta parte de la entrevista he elaborado una tipología de familias en términos de su mayor o menor involucramiento en actividades agropecuarias para el consumo familiar o, por el contrario, para su venta o su dependencia mayoritaria al trabajo asalariado. Sabemos que las economías de las familias rurales en países no desarrollados, como México, son diversificadas, es decir, sus ingresos derivan de distintas fuentes, pues de ninguna obtienen todo lo necesario para vivir. Pero en esta diversidad, unas familias dependen más de un tipo de actividad que de otra. En el análisis de la información intento relacionar los saberes específicos de cada niño con el tipo de familia de pertenencia.


    La elección de la localidad para hacer la investigación se basó en tres criterios: 1) la permanencia del cultivo de la milpa; 2) la existencia de un alto porcentaje de mayahablantes, pues la lengua es un importante indicador de pertenencia y de mantenimiento de saberes y concepciones culturales; y 3) por cuestiones relativas al tiempo y los costos del traslado, una distancia media de Mérida, capital del estado de Yucatán.


    

    



    La localidad de estudio. Algunos datos importantes



    

    



    X-Kanchakán es un pueblo de origen prehispánico, cuyo nombre fue Xkaan (Baktún Pueblo Maya, 2017: 19). Está localizado a 53.4 kilómetros al sureste de Mérida, y a escasos 6.4 kilómetros del sitio arqueológico Mayapán47 si nos trasladamos por la carretera asfaltada; pero hay un viejo camino empedrado que conduce a este sitio por el que solo se puede ir caminando. Está ubicado en una zona donde hay tres cenotes (Xkak’a, Itzinté y San Francisco) y tres aguadas (San Antonio, Xpoc y Xokán kol) (Baktún Pueblo Maya, 2017: 36).


    Es la comisaría del municipio de Tecoh con mayor población (1593 habitantes), aunque esta solo representa el 9.8% del total municipal. El 91% de los lugareños es maya-hablante, y el 86.2% también habla español. El 21.6% de su población de 15 años de edad y más es analfabeta, y el grado promedio de escolaridad es de quinto grado de educación primaria (4.99) (INEGI, 2010). La localidad cuenta con dos escuelas primarias: una de ellas pertenece al sistema de educación indígena (en adelante EZ) y la otra del sistema general no indígena (en adelante VSC). Además, tiene una escuela indígena de educación preescolar, una telesecundaria y un telebachillerato. El pueblo está clasificado como de alto grado de marginación (SEDESOL, 2013).


    Durante la Colonia fue una hacienda ganadera. En el último tercio del siglo XIX, se transformó en hacienda henequenera. En 1937, sus tierras fueron repartidas a los trabajadores como resultado de la Reforma Agraria en Yucatán. A partir de entonces, el cultivo y desfibración del henequén continuó bajo el sistema ejidal y los créditos otorgados por la banca oficial. Ambas actividades proporcionaban ingresos, aunque insuficientes, a casi toda la población masculina económicamente activa. Los trabajadores completaban su ingreso con el cultivo de milpa, entre otras labores. En 1990, el Estado mexicano se retiró de esta agroindustria; pensionó a unos ejidatarios y liquidó a otros. Todos ellos tuvieron que buscar otro modo de vida. Muchos lo hicieron como asalariados en Mérida, en los centros turísticos de Quintana Roo, y en maquiladoras instaladas en el campo yucateco.


    Hoy en día, las actividades agropecuarias se han reducido mucho. Los adultos lamentan la falta de fuentes de trabajo en el propio pueblo y tener que buscar su sustento económico fuera de la localidad. Pero como los salarios son bajos, y los trabajadores gastan un buen porcentaje de su sueldo en transporte, quienes fueron socializados en las actividades agropecuarias cuando pequeños, y sus padres o suegros las continúan practicando, completan su ingreso realizando estas labores en el monte en sus días libres.


    Los adultos mayores en condiciones de trabajar y que no migran, tienen parcelas con cultivos diversos, algunas cabezas de ganado vacuno o colmenas de abejas. Algunos siguen cultivando pequeñas extensiones de milpa y van al monte a cazar venados, conejos, codornices, pavo de monte, puerco de monte, y otras aves para consumo familiar. Varios viven de la venta de leña a lugareños y a intermediarios de otros pueblos que llegan para comprarla. Esta actividad, comentan varios, está acabando con el monte cercano, y los leñadores, para autoconsumo, tienen que ir a sitios cada vez más lejanos.
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    Mapa 2. Ubicación del municipio de Tecoh en la península de Yucatán. Fuente: Google Maps.
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    Mapa 3. Ubicación de X-Kanchakán en el municipio de Tecoh. Fuente: Google Maps.


    

    



    El pueblo está asentado sobre un terreno básicamente compuesto de tsek’el (tierra muy pedregosa). Uno mira piedras emergidas del suelo (laja) por doquier. Sin embargo, me comentan que en el monte más alejado del pueblo predomina el boox lu’um (tierra negra) y el kankaab (tierra roja), las cuales son muy aptas para la milpa, especialmente la segunda.


    El monte, aparentemente árido, descuidado y con pocos recursos, proporciona importantes ingresos a las familias que viven en el límite de su nivel de bienestar alimenticio; es un abastecedor de recursos que complementan los bajos ingresos monetarios de las familias por el trabajo asalariado fuera del pueblo.


    A lo largo de los años, el número de milperos, el tiempo que cada uno dedica al cultivo de la milpa, y las extensiones de tierra cultivadas, se han ido reduciendo. Este proceso queda expresado en un estudio diagnóstico sobre X-Kanchakán, en el cual entrevistaron a ancianos, adultos no mayores, jóvenes y niños. Los ancianos que iniciaron su vida laboral en las haciendas henequeneras (antes de 1937) manifestaron que ellos trabajaban en los planteles de henequén, en las mañanas, y en el cultivo de sus milpas, en las tardes-noches; los que empezaron su vida laboral después de la Reforma Agraria (1937) acudían a los planteles del ejido unos días de la semana, y a su milpa los días restantes. El más anciano (97 años) dijo: «Cuando crecí cada uno tenía su milpa». Allí sembraban maíz (Zea mays); tubérculos comestibles como camote (Ipomoea batatas), makal (Xanthosoma yucatanense) y yuca (Manihot esculenta); frijoles (Phaseolus vulgaris), ibes (Phaseolus lunatus) blancos y rojos, y espelón (Vigna unguiculata), calabazas (Cucurbitaceae), calabazo (Lagenaria siceraria), sandía (Citrillus lanatus), melón (Cucumis melo), chayote (Sechium edule).48 En ese entonces los milperos cultivaban hasta 90 mecates (400 metros cuadrados) en terrenos ubicados a dos y tres leguas (una legua es igual a 4.828 km) de distancia del pueblo. Un mecate producía hasta tres «bultos» de maíz. Ahora pocos hacen su milpa porque la tierra ya no produce. Aunque llueva no da nada. La tierra ya se cansó. Estos ancianos también mencionaron las ceremonias que realizaban para propiciar la lluvia y obtener buenas cosechas (el ch’a’achaáak al dios cháak), y las de agradecimiento por los productos obtenidos (la primicia y el waajikool) (Baktún Pueblo Maya 2017, 76-79, 82, 86).


    Los jóvenes, entrevistados en el citado estudio, reconocieron que los ancianos son quienes hacen milpa. Algunos de ellos colaboran en la cosecha, la tumba y el chapeo; saben qué se cosecha, pero su conocimiento es muy limitado; han presenciado rituales de la milpa; saben que estos se realizan para pedir lluvia, pero no saben sus nombres. Dicen ceremonia «de sacar el elote», «para cuidar el monte» y sakab (Baktún Pueblo Maya, 2017: 59).


    Los relatos de los niños a quienes entrevisté también indican que la milpa ya no es lo que fue en otras épocas; las extensiones de cultivo y el número de milperos se han reducido; los milperos son, preferentemente, los abuelos. Pero igual muestran su vigencia en la economía del pueblo y en la vida de sus habitantes; varios padres asalariados fuera del pueblo colaboran, en sus días y horas libres, con sus propios padres o sus suegros en este cultivo y en otras actividades agropecuarias en el monte. Esos relatos revelan que la milpa se ha adaptado a las nuevas condiciones de vida en el pueblo y a los recursos disponibles.


    

    



    Saberes de los niños



    

    



    Como ya he dicho, los aprendizajes dependen de las experiencias, y estas de las condiciones de vida. Incluso en una comunidad tan pequeña como la de X-Kanchakán, las formas de subsistencia, así como la cantidad y tipo de recursos de cada familia, son variadas. Para expresar esta diversidad, dentro de una homogeneidad aparente, con base en la información obtenida en la primera parte del guion de la entrevista (arriba citado) he distinguido cuatro tipos de familia según su mayor o menor dependencia a actividades económicas para la venta, el consumo familiar o el trabajo asalariado, dado que casi ningún hogar se sostiene de los ingresos obtenidos de una sola fuente: 1) emprendedoras, 2) campesinas-asalariadas, 3) asalariadas-campesinas, y 4) asalariadas.


    Las «familias emprendedoras» cultivan productos agropecuarios básicamente para el mercado, pero sus ingresos provienen casi del todo del trabajo familiar; algunas de ellas tienen, además, una tienda de abarrotes, una lonchería, una agencia de cerveza, o son intermediarias en la venta de leña. Las «familias campesinas-asalariadas» hacen milpa, cazan, recolectan leña para el consumo familiar; algunas tienen apiarios, crían cerdos y unas pocas cabezas de ganado vacuno para vender en el mercado local, o realizan algún trabajo asalariado. Las «familias asalariadas-campesinas» realizan varias de las actividades anteriores, pero su principal fuente de ingresos es la venta de su fuerza de trabajo; en ellas, los padres son asalariados, pero en su tiempo libre participan con sus propios padres o suegros en actividades productivas para el consumo familiar. Las «familias asalariadas» dependen exclusivamente del trabajo asalariado.


    Del total de 28 niños entrevistados, cuatro pertenecen a familias emprendedoras, siete a campesinas-asalariadas, diez a asalariadas-campesinas, y siete a asalariadas. Estos datos muestran, de algún modo, la composición de familias en el pueblo, las formas mayoritarias de subsistencia, su participación en el mercado laboral, además de la estructura ocupacional interna.


    Varias de estas familias son extensas, de diverso tipo y composición. En ellas cohabitan más de dos generaciones: abuelos, padres e hijos. Además, en un pueblo tan pequeño, los niños interactúan de forma cotidiana con sus abuelos y tíos, quienes, generalmente, viven al lado o enfrente, cuando no en la misma casa. Muchos niños participan en las actividades agropecuarias que sus parientes adultos realizan cuando sus padres están ausentes por cuestiones laborales o de otra índole. Varios niños viven con sus abuelos maternos o con la nueva pareja sentimental de su madre, no con su padre biológico. Los abuelos son los agentes de socialización más importantes dentro de las familias extensas; ellos transmiten los conocimientos, las tradiciones y la lengua maya a los menores.


    Los niños me proporcionaron información variada sobre la milpa, el monte, las ceremonias agrícolas y las entidades anímicas que habitan en el monte, pero también en los solares de sus casas. En alguna medida, los datos resultan complementarios, pero también expresan ideas o visiones parcialmente diferentes. En la exposición y análisis subsiguiente intentaré hacer algunas distinciones.


    Evidentemente, no todos saben lo mismo, pero no debemos perder de vista que lo expresado de manera verbal no refleja todo su conocimiento, ya que buena parte de este es práctico y no pueden verbalizarlo (Giddens, 1995: 24; Bourdieu, 1991: 118), y las competencias lingüísticas de cada uno son distintas. Tener mayor competencia lingüística no necesariamente implica saber más, sino saber diferente. Además, como el conocimiento es situado, dependiendo del contexto se recuerdan algunos datos, mientras temporal y espacialmente se olvidan otros.


    

    



    A. Saberes sobre el monte


    

    



    El monte es un espacio de trabajo y también de esparcimiento. En cuanto al trabajo, provee de recursos diversos mediante la recolección, la caza y la producción. Allí se cultiva la milpa, se crían ganado y abejas, se fabrica carbón, etcétera. En términos de esparcimiento, niños y adolescentes acostumbran ir por su cuenta para cazar diversos tipos de pájaros e iguanos con sus tirahules (resorteras), pero sin alejarse mucho del área poblada; algunas familias suelen ir a bañarse en los cenotes y aguadas cercanos en época de mayor calor. Algunos van a pescar ocasionalmente a la aguada San Antonio.


    Pero la estancia en el monte conlleva riesgos. Siempre existe la posibilidad de extraviarse, de ser mordido por víboras venenosas, picado por abejas (Apis mellifera), moscos (Culicidae), tábanos (Tabanidae) y avispas (Vespidae), ser invadido por garrapatas (Rhipicephalus B. Microplus), recibir lesiones de plantas con espinos o venenosas, herirse con el machete. A los probables daños físicos se suman otros de naturaleza espiritual. De acuerdo con la cosmovisión maya, el monte está habitado por diversas entidades anímicas. Estas se conciben, unas veces, como «dueños» o propietarios legítimos del monte y todo lo que contiene, y como guardianes de «huecos», cenotes y aguadas; otras veces como aires dañinos o como ambos. Lo espiritual se conecta con lo material, pues extraviarse en el monte o herirse puede ser producido por estas entidades anímicas. Entonces, para evitar esos peligros, es menester tomar varias precauciones materiales y espirituales.


    Para aprovechar y obtener los recursos que el monte ofrece y evitar los potenciales daños de estar en él, los niños necesitan aprender cuestiones técnicas como cuáles son esos recursos, cómo obtenerlos, y cuál es su utilidad. También deben conocer cuáles son los peligros, y cómo protegerse de ellos o evadirlos. Esta protección incluye saberes sobre entidades anímicas y rituales. Obtener este conocimiento requiere tiempo. Los niños del pueblo estudiado inician este largo aprendizaje. Yo inicio mi aprendizaje sobre su aprendizaje en estos temas. Por lo tanto, lo que aquí presento es una primera aproximación a los saberes de los niños de X-Kanchakán.


    La mayoría de los niños entrevistados, de entre 10 y 12 años de edad, comenzaron acompañar a sus mayores al monte entre sus 7 y 10 años de edad, por lo que sus años de experiencia eran pocos. Pero por las dimensiones del poblado, el monte les queda cerca, por lo que ellos han tenido sus primeras estancias en él a más corta edad. Algunos iniciaron por decisión personal («[mi papá] no me decía que fuera; yo iba atrás de él»). A otros, los llevaron sus padres porque requirieron de su ayuda o consideraron que debían aprender las labores del campo («yo no pido ir; él me lleva, pero sí me gusta»). La colaboración de los niños es indudablemente trabajo, mas no explotación económica, como suponen algunas organizaciones sociales e instituciones defensoras de la infancia que asumen una perspectiva ideológica occidental-colonial. La participación de los niños en las labores del campo, e incluso su sola presencia como observadores, es una vía y espacio de adquisición de conocimientos y habilidades. Además, la familia campesina e indígena es una unidad de producción y consumo en la que cada uno aporta en función de sus capacidades y destrezas.


    Estar en el monte es una oportunidad para adquirir conocimientos sobre plantas y animales silvestres, tipos de suelo, fenómenos atmosféricos, accidentes orográficos, los recursos con los que la población cuenta, cómo sus padres, abuelos y tíos aprovechan estos recursos en su beneficio, las técnicas de trabajo, pero también los peligros que el monte encierra.


    Los niños entrevistados tienen conocimientos variados sobre plantas y animales silvestres. Saben más sobre los segundos que sobre las primeras. Algunos pueden enunciar los nombres de varias plantas y animales en maya y en español; otros solo conocen nombres en maya de algunas plantas y animales, mientras que utilizan los términos en español para los demás. Algunos otros niños no recordaron o no saben los nombres, pero mencionaron alguna característica o utilidad de varias plantas. Por ejemplo: «hay una [planta] que le sale algo baboso que sirve para ponerse en las heridas y que sanen; no sé su nombre»; «el páay ché (Petiveria alliacea L.) sirve para la tos, la mariguana sirve para el dolor de pies»; «chaká (Bursera simaruba), Chukum (Pithecellobium albicans) y Káatzim (Mimosa bahamensis) son mejores [plantas] para leña»; «el Jabín (Piscidia piscipula) y el Tzalam (Lysiloma latisiliquum) sirven para alimentar al ganado»; «el waaxin (Acaciella angustissima) lo comen los pavos»; «las que tienen florecitas sirven para los santos y para el viacrucis. Esas no se cortan cuando se va a leñar o cuando se va a hacer milpa».


    Cuando pregunté a los niños sobre plantas silvestres del monte de su pueblo, ellos no entendieron el significado del término silvestre, entonces les pedí «nombres de plantas que salen solas, sin que alguna persona las siembre». Algunos mencionaron cítricos, zapote (nombre local del chicozapote [Manilkara zapota]), chile maax (Capsicum annuum L.). Dijeron: «Esas matas salen solas. La yuya (pájaro Icterus auratus) come chile maax, y cuando caga allí sale otra mata». Algo similar sucede con los árboles frutales: alguien simplemente tira las semillas y los árboles salen.


    Sobre los peligros en el monte, y los cuidados que sus mayores les indican deben tener, los niños manifestaron que la principal advertencia es tener cuidado con las víboras, varias de las cuales pueden ser venenosas; deben estar continuamente atentos y mirar para todos lados a fin de evitarlas. También les recomiendan llevar pantalón largo y tenis para no llenarse de garrapatas o rasparse con las plantas espinosas, no acercarse a las vacas ni a los «huecos hondos» que hay en el terreno. Estos huecos pueden conducir a cuevas, las cuales son doblemente riesgosas por los daños físicos directos y porque allí habitan «dueños», espíritus, aires malos, que pueden enfermar a las personas, y si estas no son atendidas a tiempo, pueden ocasionarles la muerte (sobre este tema ver el inciso C de este apartado).


    

    



    B. Saberes sobre la milpa


    

    



    La mayoría de los niños pueden mencionar los productos agrícolas que se siembran y cosechan en una milpa; describen en términos muy generales el proceso de trabajo y por qué se deben dejar unos pocos árboles sin cortar en la superficie de terreno a cultivar, aunque la información es muy fragmentada. En sus relatos podemos distinguir dos tipos de milpa:


    

    



    1. La milpa nómada. Se siembra cada año o cada dos en una superficie de tierra distinta en terrenos alejados del núcleo de la población; es extensiva (de dos o más hectáreas); usa el sistema de tumba, roza y quema; es diversificada, es decir, cultiva simultáneamente varios productos agrícolas (pero el elote es el principal); es de temporal, pues el riego depende de las lluvias.


    2. La milpa sedentaria. Se siembra en extensiones pequeñas (a lo más media hectárea) en terrenos cercanos al pueblo (pequeños ranchos o parcelas de monte apropiadas en usufructo); cada año se cultiva el mismo terreno; se usan sistemas rústicos de riego y fertilizantes, los cultivos incluyen árboles frutales y el maíz puede estar ausente.


    

    



    El sistema de trabajo empleado en la milpa sedentaria se asemeja a la producción de hortalizas; los agricultores fraccionan el terreno en pequeñas parcelas divididas con piedras y en cada fracción siembran semillas de distintas plantas. En otra variante se cultiva todo el terreno con un producto agrícola y cuando este se cosecha, se limpia el terreno y se siembra otro tipo de planta; así sucesivamente hasta llegar al primer cultivo y repetir la serie.


    Quienes elaboran carbón, para la venta o el consumo familiar, modifican el proceso de preparación del terreno previo a la siembra. En vez de quemar todo el terreno desmontado, construyen una hoguera en el centro de este con las ramas y troncos de los árboles cortados. Al concluir la producción de carbón, cuyo proceso de trabajo me narró un niño, se siembra el terreno con maíz y otros productos agrícolas.


    Ante la descripción del segundo tipo de milpa, primero pensé que los niños aún no habían aprendido qué es milpa. Entonces comencé a preguntarles cómo llaman sus abuelos a los cultivos que ellos me habían descrito; me respondieron «milpa» o ko’ol. Una niña incluso usó este término como un genérico para actividades agropecuarias. Ella dijo: «Mi abuelo tiene dos milpas. Una está cerrada con alambre, donde está el ganado y no siembra nada. En otra siembra calabaza, pepino, zanahoria, rábano y cilantro». En este caso, milpa es un área de terreno delimitado, en uso productivo, y que no necesariamente incluye la siembra de elote. Esta noción se opone al monte no cultivado ni cercado. Debido a la ganadería vacuna de libre pastoreo, los milperos tienen que cercar sus terrenos en cultivo.


    Pero no todos están de acuerdo con llamar milpa a los cultivos sedentarios. Aunque me falta indagar más al respecto, un milpero a quién le platiqué las narraciones de los niños, sonrió incrédulo y dijo: «eso no es milpa». Sin embargo, en apoyo a la versión de los pequeños, tenemos que en Xohuayán, Yucatán, la milpa ha sufrido adaptaciones, entre las cuales está su sedentarización. Estas adaptaciones han elevado la productividad y mejorado el aprovechamiento del suelo (Moya García et al., 2003). Además, dos reflexiones de Ramón Mariaca Méndez, especialista en el tema, igualmente indican que el término milpa, en Yucatán, tiene una aplicabilidad más amplia que coincide con la versión infantil.


    

    



    […] en Yucatán el término milpa tiene dos connotaciones: una la parcela donde se siembra maíz (ko’ol) y la otra que se refiere al sistema de roza-tumba-quema asociado a la milpa y al manejo de los recursos naturales a los que la familia campesina extensa y nuclear tiene acceso: la milpa, el huerto familiar, el pach pakal o huerto hortícola anexo a la milpa, el cultivo en rejolladas […] (Mariaca, 2015: 1).


    Pareciera que la milpa se refiere al cultivo del maíz, sin embargo, también se encuentra que tiene que ver con sembradíos de algodón, chile y frijol, en este caso usando como sinonimia de milpa el de labranzas. (Mariaca Méndez, 2015: 4)


    

    



    Aparentemente no todos los niños saben qué es milpa. Un alumno de la escuela EZ (CCGM), quien no sabe maya, es de familia asalariada-campesina, y que al momento de la entrevista llevaba viviendo tres semanas en X-Kanchakán, pero iba de visita con periodicidad porque su familia paterna es de este pueblo, dijo: «No sé qué es milpa». Él menciono haber acompañado a su abuelo al monte a leñar, a cazar iguanos o al corral, donde este tiene ganado vacuno, sin mencionar a la milpa.


    La siguiente tabla muestra la correlación entre el tipo de milpa descrito y el tipo de familia de pertenencia. Los porcentajes están calculados en relación con el total de niños entrevistados (28).


    

    



    
      
        
        
        
        
        
        
      

      
        
          	
            Tabla 1. Tipos de milpa descritos por los niños

            según el tipo de familia de procedencia. Datos porcentuales

          
        


        
          	
            Tipo de milpa

          

          	
            Porcentaje de niños según tipo de familias

          

          	
            Totales

          
        


        
          	
            Emprendedora

          

          	
            Campesina-asalariada

          

          	
            Asalariada-campesina

          

          	
            Asalariada

          
        


        
          	
            Nómada

          

          	
            07.1

          

          	
            14.3

          

          	
            14.3

          

          	
            0

          

          	
            35.7

          
        


        
          	
            Sedentaria

          

          	
            03.6

          

          	
            07.1

          

          	
            14.3

          

          	
            0

          

          	
            25.0

          
        


        
          	
            No sabe

          

          	
            03.6

          

          	
            03.6

          

          	
            07.1

          

          	
            25.0

          

          	
            39.3

          
        


        
          	
            Totales

          

          	
            14.3

          

          	
            25.0

          

          	
            35.7

          

          	
            25.0

          

          	
            100.0

          
        

      
    


    

    

    Fuente: Información de campo.


    

    



    Como podemos notar: a) el 39.3 % de los niños dijo no saber sobre la milpa, entre estos niños se encuentran todos los que proceden de familias asalariadas (el 25 % de la muestra); b) la mayoría (el 35.7 %) de quienes sí tienen conocimientos sobre este cultivo (61.7 %) describió a la milpa nómada; c) aunque tanto los niños de familias campesinas-asalariadas como los de familias asalariadas-campesinas están igualmente representados en este porcentaje (14.3 % cada tipo), los primeros hablaron preferentemente de la milpa nómada.


    Estos resultados coinciden con lo esperado: las familias campesinas conservan mejor las prácticas productivas tradicionales. Esto significa que, conforme las familias van abandonando el cultivo de la milpa tradicional, nómada, y se van insertando en actividades asalariadas, los niños dejan de adquirir los conocimientos respectivos. Esta afirmación, aunque parezca ser una obviedad, expresa la situación de lo que está ocurriendo con los saberes ancestrales.


    Debido la división sexual del trabajo, los conocimientos de los niños sobre el monte y la milpa son más amplios que los de las niñas, ya que ellos participan de manera más frecuente y en más actividades agropecuarias. Las niñas y las mujeres adultas colaboran, básicamente, en la cosecha y, a veces, en la recolección de leña. Pero como niños y niñas aprenden no solo de lo que hacen, sino también de lo que escuchan en el ámbito familiar, incluso niñas que dicen no haber ido a la milpa, me explicaron parte del proceso productivo. Por otra parte, en algunos solares ocasionalmente también se siembra una pequeña milpa. Esa es una oportunidad para que niños y niñas aprendan.


    La cercanía de las milpas sedentarias favorece la participación de niños, que ahora acuden más sistemáticamente a la escuela durante las mañanas, en algunas de las actividades de este sistema de trabajo agrícola. Entonces, un beneficio adicional de este tipo de cultivo es facilitar la transmisión, el aprendizaje y el mantenimiento de saberes ancestrales.


    

    



    C. Ceremonias agrícolas y entidades anímicas


    

    



    Desde tiempos prehispánicos, los milperos mayas de la península de Yucatán han celebrado rituales de petición y agradecimiento a sus deidades en cada una de las fases del proceso productivo de la milpa; desde la elección del terreno hasta la cosecha (Morley, 1972; Thompson, 1979; Pérez Toro, 1981; Várguez Pasos, 1981; Villa Rojas, 1978). Entre estas deidades Chaac ha ocupado un lugar central. Dentro de un rango de elementos comunes, estas ceremonias han tenido características particulares en cada poblado de la península, y a lo largo del tiempo se han ido modificando. Hoy día, en X-Kanchakán, estas ceremonias se han reducido en número y en complejidad.


    Uno de los profesores de la escuela EZ, de 55 años de edad, originario de Telchaquillo (comisaría del municipio de Tecoh, ubicada a escasos kilómetros de X-Kanchakán), donde aún radica, me platicó: «Empecé a trabajar en la milpa a los 6 años de edad. En ese entonces [1969], al llegar a la parcela donde iban a trabajar, los milperos tenían que saludar a los Yumtsilo’ob, dioses de la milpa. Decían: «Buenos días, ya llegué, voy a entrar a mi milpa, te pido permiso para que me dejes entrar». Ahora creo que ya nadie lo hace así».


    Cuando pregunté a los niños qué hacían sus padres, abuelos y tíos apenas llegaban al monte para trabajar, si pedían permiso o protección a los seres invisibles del monte, si les hacían rituales, rezos y ofrendas, algunos contestaron negativamente, otros mencionaron prácticas rituales sustentadas en el catolicismo popular, otros más en una mezcla de catolicismo popular con religiosidad maya ancestral; algunos describieron ceremonias agrícolas parecidas a las que narran los estudiosos de este tema.


    En cuanto a prácticas rituales derivadas del catolicismo popular, tenemos la respuesta del alumno CCGM de la escuela EZ, quien no sabe maya y es de familia asalariada-campesina: «Cuando mi abuelo llega al monte dice que lo proteja la virgencita; lleva una veladora, entra al monte, limpia un pedazo y pone a una virgen, la que sale en la Rosa de Guadalupe [una serie de la televisión mexicana]». Este mismo niño me habló de los «vientos malos» de quienes hay que protegerse, porque pueden ocasionar enfermedades si no toman las precauciones debidas. Advirtió: «uno no debe estar debajo de una mata de naranja a las 12 del día». Este niño igualmente me habló de los aluxes como «enanitos que salen debajo de las piedras donde hay muchos huecos».


    Entre los rituales que combinan catolicismo popular con religiosidad maya ancestral, está el relato de la alumna UCFA de la escuela VSC, hablante competente de lengua maya y de familia emprendedora: «Mi papá prende una veladora cuando termina la siembra. Mi vecina doña Juanita es rezadora. Ella va a hacer los rezos para las plantas. Ella reza en maya. También reza normal; como para novenas; dice el Ave María, el Padre Nuestro, Por la señal de la Santa Cruz. Antes de empezar, [en] el rezo mi papá ofrece el saká que hace mi mamá y lo pone en un altar que está en una casita en el monte cerca de la milpa. Allí reza doña Juanita».


    La narración de PCJD, alumno de la escuela EZ, con escasa competencia en lengua maya y de familia campesina-asalariada, es un ejemplo de ceremonia agrícola con más elementos de la religiosidad maya ancestral:


    

    



    Si hay un cenote en el monte que van a trabajar, tienen que rezar; si no hay cenote, no rezan. [Luego corrige] De por sí hay que rezar. Cuando hay cenote hacen más rezos, más comidas diferentes. Si no rezan, los aluxes quiebran tus elotes. Cuando vayas al día siguiente está tirado todo. Ellos quieren que les hagan alguna comida o algo. Son como niños chicos de 5 años. Nunca los he visto. Mi papá tampoco los ha visto, solo mi difunto abuelo. Si estás solito en el monte, te tiran con piedritas. A veces vienen en el pueblo, pero se guardan. No les gusta que los vean. Su piel está como verde. Mi abuelo y mi abuela me lo contaron. Los rezos son para el rey chaac, el rey de los vientos y el guardián del cenote. Parece que se llama censor [sic]. El rey chaac manda lluvia para que se rieguen los sembrados. Nadie lo ve, solo se ve como una cara de un señor en las nubes y manda la lluvia. El de los vientos no se ve.


    

    



    Otro niño, DCJCA, alumno de la escuela EZ, hablante de lengua maya y de familia asalariada-campesina, dijo:


    

    



    No hacen rezos cuando hacen milpa, solo cuando roban las cosas, si hay alux. Tienes que darle atole cuando salen los frutos. «Si no lo pones te va a robar tu zapato, tu ropa, te roban todas las cosas que usas. Te asustan de noche cuando estás yendo a tu terreno. Cuenta la leyenda que si no lo pones [el atole] te va a robar algo, tu zapato. Si no, te pasa tu hamaca a otro lado, te pierde. En el terreno, lo cuida. Le debes dar atole para que lo cuide. Si no lo das, destruye todo. Se hace rezo cuando se da el atole. Reza el que hace la milpa, no contratan a alguien especial. Se le da saká, atole y pí [píib]. Hay rey chaac, rey lluvia en español, hay más pero no sé cómo se llaman. Hay aluxes, el way kekén, la llorona […]


    

    



    Según otros niños, sus abuelos solicitan los servicios de un especialista ritual para la realización de estas ceremonias. Unos nombraron jmen a este especialista; otros, «señores antiguos». El último término es interesante porque no refiere a la edad, sino a un estatus, a una identidad vinculada con las formas de vida y la cultura ancestral, aunque los niños no tengan suficientemente clara esta idea en sus formulaciones. Como se puede leer en la narración de abajo, los milperos del pueblo pueden tener la misma edad o incluso ser mayores que los especialistas del ritual, sin que eso los convierta en «señores antiguos».


    

    



    El monte tiene dueño. A partir de las doce del día aparece una cosa que habla, pero no lo ves. Te empiezan a hablar, te dicen vente para acá y te pierden. Dicen que son los aluxes. Lo hacen porque quieren que les hagas un rezo; porque quieren su k’óol. Mis abuelos hacen k’óol cada año para que se vayan los aluxes. Ellos cuidan tu monte para que no le hagan nada, pero hay que darle su k’óol a cambio, porque si no, te van a llevar a ti o te asustan. Los «señores antiguos» de Timucuy hacen el k’óol, el saká y rezan. Los ayudan personas casi de la edad de ellos [de los «señores antiguos»]. El k’óol lleva muchos pavos, achiote, tortillas. Mi abuelo lo hace y lo regala a las personas. Si no lo hace, empiezan a salir los aluxes otra vez. (CUAA, alumno de la escuela VSC, hablante competente de lengua maya y de familia emprendedora)


    

    



    En conjunto, los niños describieron algunas prácticas rituales que han observado, o de las que han escuchado hablar, juntamente con las entidades anímicas a quienes se ofrecen. Entre estas entidades destacan los aluxes (aluxo’ob), los «aires malos» (Íik’o’ob; término genérico que incluye una variedad de entidades anímicas como aluxes, wayes), y el Rey Cháac. El vocablo «Rey» me parece interesante, puesto que los especialistas en el tema se refieren a Cháac como un dios (Thompson, 1979),49 y en el habla maya se dice corrientemente Yuum Cháac (comunicación oral de Ana Rosa Duarte), término que se traduce como padre, señor, amo (Bastarrachea, Yah Pech y Briceño Chel, 1992).


    Los niños igualmente enunciaron parte del contenido de los rezos, describieron de forma parcial los altares que se montan con tal fin, las comidas (kó’ol) y bebida (saká) que se ofrecen. Ellos llamaron a estos rituales con el nombre de esta comida, kó’ol, porque no saben su nombre. Según ellos, los mayores realizan estos ritos porque el monte, las aguadas, los cenotes, las cuevas, e incluso los solares de sus casas, tienen dueño. Los dueños son «aires malos» de quienes es necesario protegerse cuando uno está en esos lugares, sobre todo a las doce del día, pero también de la noche. Con los rezos y rituales se propicia la buena voluntad de esas entidades para que no causen daño y enfermedades, y para que ni personas ni animales domésticos «carguen aire». Cuando han hecho los rezos y los rituales, los milperos ya tienen protección de las entidades anímicas para estar en sus parcelas, en el monte.


    Las doce del día es el momento en que los aires malos se hacen más presentes y causan más daño. El riesgo aumenta cuando se está cerca de cenotes, aguadas y cuevas. Como ya mencioné, en X-kanchakán hay por lo menos tres cenotes y tres aguadas. Cada uno de ellos tiene un dueño. Según algunos niños, el dueño de la aguada San Antonio es una gran serpiente con cabeza de toro; el dueño del cenote Xkaká es una serpiente con cabeza de caballo. Los niños narran sucesos de personas que han sido víctimas de estas entidades anímicas, las cuales pueden manifestarse con distintas formas para atraerlas. Pese a esto, los lugareños acostumbran ir a bañarse a esos sitios, y al primero a pescar también. Esto puede significar que no todos comparten esas creencias.


    Los ritos igualmente se hacen en los solares o patios de las viviendas; sobre todo en el fondo, por ser la parte menos doméstica del espacio doméstico, lugar donde es más probable que habiten los «aires malos». Estos aires afectan, sobre todo, a bebés y a niños pequeños si están en el patio, especialmente a las doce del día; de igual manera, dañan a los animales domésticos. Cuando una persona o un animal «carga aire malo», es necesaria la intervención de un especialista ritual: un jmen, una rezadora o un curandero. Los rituales de sanación son distintos si se trata de un animal o de un humano. Para evitar que alguno de los habitantes de una casa (tanto animales como personas) carguen aire, las familias realizan un rito de protección cada cinco años. Los niños llaman k’óol50 a este rito. Una joven, en cuya casa acostumbran hacerlo, lo nombró Uk’ul.51 Estos términos refieren a dos tipos de alimentos diferentes ofrecidos, pero el objetivo de su realización parece ser el mismo.


    Los rituales del monte, la milpa y el solar tienen su razón de ser en el hecho de que «en la cosmovisión de los indígenas de la Península, como en la totalidad de poblaciones amerindias, todo lo que existe sobre la tierra posee un dueño» (De Ángel, 2014: 106). En X-Kanchakán, esta es una práctica vigente.


    Como ya he dicho en reiteradas ocasiones, los saberes y las prácticas de los niños, derivadas de su experiencia cotidiana, no son idénticos. Tal y como dijo Ward Goodenough (1975), respecto a la cultura, al interior de un mismo grupo social nunca vamos a encontrar dos versiones idénticas sobre un mismo fenómeno. Pese a esto, para intentar entender y sistematizar la realidad necesitamos usar categorías. Con esa idea, en los saberes de los niños sobre las prácticas rituales y las entidades anímicas he distinguido cuatro formas de religiosidad según la mayor o menor presencia de elementos procedentes de la cosmovisión maya en las descripciones de los niños: 1) rituales con alta presencia de la cosmovisión maya (RM); 2) rituales que combinan elementos de esta con el catolicismo popular, pero con mayor presencia de la primera (RM-CP); 3) rituales sincréticos con más elementos de catolicismo popular (CP-RM); y 4) rituales altamente derivados del catolicismo popular (CP).


    Como podemos notar en la tabla 2, poco más de la mitad de los niños entrevistados relataron rituales y entidades anímicas que expresan preferentemente elementos de la cosmovisión ancestral. Además, la presencia de estos elementos disminuye en niños de familias asalariadas-campesinas y asalariadas, y más en las últimas.


    

    



    


    
      
        
        
        
        
        
        
        
        
        
        
        
        
      

      
        
          	
            Tabla 2. Tipos de rituales descritos por los niños según tipo de familia de procedencia

          
        


        
          	
            Tipos de familia

          

          	
            Total de niños

          

          	
            Religiosidad

          

          	
            Religiosidad

          
        


        
          	
            RM

          

          	
            RM-CP

          

          	
            CP-RM

          

          	
            CP

          

          	
            No sabe

          

          	
            RM

          

          	
            RM-CP

          

          	
            CP-RM

          

          	
            CP

          

          	
            No sabe

          
        


        
          	
            Números absolutos

          

          	
            Porcentajes

          
        


        
          	
            E

          

          	
            4

          

          	
            4

          

          	
            0

          

          	
            0

          

          	
            0

          

          	
            0

          

          	
            100.0

          

          	
            0

          

          	
            0

          

          	
            0

          

          	
            0

          
        


        
          	
            C-A

          

          	
            7

          

          	
            4

          

          	
            0

          

          	
            0

          

          	
            0

          

          	
            3

          

          	
            57.0

          

          	
            0

          

          	
            0

          

          	
            0

          

          	
            43.0

          
        


        
          	
            A-C

          

          	
            10

          

          	
            4

          

          	
            1

          

          	
            2

          

          	
            2

          

          	
            1

          

          	
            40.0

          

          	
            10.0

          

          	
            20.0

          

          	
            20.0

          

          	
            10.0

          
        


        
          	
            A

          

          	
            7

          

          	
            3

          

          	
            0

          

          	
            1

          

          	
            2

          

          	
            1

          

          	
            43.0

          

          	
            0

          

          	
            14.3

          

          	
            28.6

          

          	
            14.3

          
        


        
          	
            Totales

          

          	
            28

          

          	
            15

          

          	
            1

          

          	
            3

          

          	
            4

          

          	
            5

          

          	
            53.6

          

          	
            3.6

          

          	
            10.7

          

          	
            14.3

          

          	
            17.8

          
        

      
    


    

    



    Fuente: Información de campo. E = emprendedora; C-A = campesina-asalariada; A-C = asalariada-campesina; A = asalariada; RM = religiosidad maya; CP = catolicismo popular; RM-CP = religiosidad maya con elementos de catolicismo popular; CP-RM = catolicismo popular con elementos de religiosidad maya.


    

    



    El hecho de que incluso niños de familias asalariadas incluyan en sus relatos algunas nociones de la cosmovisión maya se debe a que:


    

    



    1. Los espíritus, lo sobrenatural y las actividades rituales atraen mucho a los niños.


    2. Ellos viven los rituales como actividades festivas. Por lo mismo, esta información circula fácilmente en diferentes ámbitos del pueblo, de modo que, incluso niños de familias escasamente vinculadas con actividades agropecuarias, la aprenden.


    3. En un pueblo tan pequeño, y con escasas actividades y espacios lúdicos, niños de familias asalariadas, como forma de distracción, ocasionalmente acompañan a alguno de sus condiscípulos al monte, cuando se va a realizar alguna labor en la parcela de su familia en las tardes.


    

    



    Por otro lado, algunos niños de familias campesinas-asalariadas pueden saber y no poder expresar sus conocimientos o no estar dispuestos a hacerlo. Uno de estos me dijo: «no sé nada sobre espíritus, aires malos, aluxes; mi abuelo me contó, pero se me olvida y no puedo contarlo».


    Analizar con más detalle y profundidad las narraciones de los niños sobre los ritos y las entidades anímicas requeriría de mucho más tiempo y espacio; hacer este análisis podría ser objeto de un trabajo específico.


    

    



    Entre el modo de vida «moderno» y la cosmovisión maya ancestral



    

    



    Desarrollar con amplitud las interferencias de las visiones del mundo moderno en las concepciones ancestrales y los efectos de los elementos del modo de vida modernos que han adoptado los habitantes de la localidad estudiada, sería producto de otro trabajo. Pero en relación con esta problemática, quiero mencionar tres prácticas locales que contrastan con una cosmovisión maya ancestral respetuosa del medio ambiente, según han argumentado especialistas en el tema. Estas prácticas son: 1) la contaminación del monte con desechos de plástico, 2) la caza de pájaros de ornato para vender a intermediarios, y 3) la excesiva tala de árboles para vender como leña.


    A lo largo y a ambos lados del camino que conduce del entronque de la carretera Mérida-Chetumal al centro del pueblo pueden verse varios cerros de basura en los que predominan recipientes diversos de plástico y bolsas del mismo material. En recorridos por caminos en el monte que conducen a cenotes, ranchos y parcelas, igualmente abundan estos montículos de basura. Los desechos de plástico favorecen incendios y afectan al ganado de pastoreo libre. Al menos un niño me comentó que algunas reses mueren por la ingesta de bolsas de plástico y, durante el tiempo de la investigación de campo, pude enterarme de uno de estos casos.


    Ciertamente, la abundancia de algunos pájaros perjudica a los milperos porque se comen las semillas que estos siembran o los elotes tiernos; este hecho fue reportado en algunos relatos de niños. Sin embargo, algunos pájaros favorecen los cultivos de la milpa al devorar los insectos que pueden dañarla (Pérez Toro, 1985: 17-18). No sé con exactitud cuáles son las especies de pájaros que algunos jóvenes acostumbran cazar para vender como fuente de ingreso económico, pero sí puedo decir que son pájaros pequeños, con colores variados y llamativos, o de canto agradable al oído, porque son los que se compran en el mercado de Mérida, Yucatán. Esta actividad está poniendo en riesgo la biodiversidad. Aparentemente los niños no son conscientes de este problema, a pesar de que el libro de texto gratuito para sexto grado incluye el tema del daño ecológico y cómo este afecta la vida animal; al respecto, recomienda como actividad escolar que los niños investiguen si existe en su localidad alguna especie en peligro de extinción (SEP, 2014: 65). Si los docentes abordan o no, y cómo lo hacen, esta problemática, es un asunto que no investigué, un tema pendiente de abordar.


    Varios lugareños recolectan leña en el monte para usarla como combustible para cocinar y calentar agua para el aseo personal; pero, ante la falta de fuentes de trabajo en su localidad, varios se dedican a este oficio como actividad básica de subsistencia. Existe una estructura comercial establecida para esta actividad; los leñadores del pueblo venden la leña que cortan todos los días a algunas familias emprendedoras. Estas luego la venden al por mayor a compradores de otros pueblos que requieren de este insumo para sus negocios. El problema es que los leñadores no recolectan y cortan únicamente ramas secas, según se hacía antiguamente; ahora cortan árboles aún vivos, lo cual contribuye a la deforestación.


    Las prácticas perjudiciales para el medio ambiente, arriba descritas, son producto de la modernidad y de un sistema económico en el que todo se vende; en el que se busca el beneficio individual inmediato sin pensar en la colectividad y el impacto ambiental. La extrema pobreza y la falta de fuentes de empleo, pero también el cambio de mentalidad y vocación laboral, han contribuido a prácticas destructivas y a un menor respeto a la naturaleza de la cual dependemos.


    ¿Quiénes de los lugareños tienen estas prácticas destructivas y de sobreexplotación de la naturaleza sin respetar los tiempos reproductivos? La información con la que cuento, aunque insuficiente, me permite proponer que estos proceden de familias desarraigadas de la producción agropecuaria de subsistencia y con nulo o escaso aprendizaje de los saberes ancestrales sobre la milpa y el monte. El acumulamiento de desperdicios inorgánicos (básicamente plásticos) en el monte es propiciado por el desconocimiento del larguísimo proceso de degradación del plástico y la falta de un sistema eficiente de recolección y clasificación de la basura. Las formas de vida moderna y los nuevos consumos están favoreciendo este problema. Los saberes ancestrales provienen de una época en la cual estos plásticos no entraban a la localidad y no con la intensidad de ahora. Los desechos de antaño eran productos orgánicos que, al tirarlos en la tierra y el monte, contribuían a fertilizar el suelo.


    Este problema de contaminación no solo sigue ocurriendo, sino que se ha incrementado a pesar de ser uno de los temas centrales de los libros de texto gratuito para la educación primaria desde hace por lo menos tres décadas. Una futura investigación tendría que analizar cómo se enseñan los contenidos educativos respectivos en las aulas, y cómo los niños los interpretan a partir de sus propios esquemas de entendimiento adquiridos y construidos a lo largo de sus años de vida en contacto con otras perspectivas sobre el mundo natural, social y cultural. Aunque como parte de esta investigación no hice observaciones de la práctica pedagógica de los docentes, en estudios anteriores he observado que la asignatura Ciencias Naturales es poco abordada en las jornadas escolares.


    Por otra parte, es bastante evidente que los libros de texto gratuito son pensados y redactados exclusivamente desde la perspectiva de la ciencia occidental sin presuponer que existen otras formas de concebir el mundo, relacionarse con él, de vivir; formas ciertamente recreadas en diálogo con la perspectiva cultural externa dominante y alteradas en este proceso, pero de cualquier modo diferentes aún. El hecho de que esos libros incluyan, marginalmente, recomendaciones de actividades escolares de vinculación con la realidad local no invalida mi afirmación anterior. Esas recomendaciones implican simplemente mirar y entender lo local desde la perspectiva científica-cultural occidental. Ninguna política educativa puede aportar beneficios a sus destinatarios, y sobre todo al mundo, si no se implementa en un marco de diálogo entre iguales con el propósito de llegar a consensos.


    

    



    Reflexiones finales



    

    



    Los niños han aprendido algunos conocimientos técnicos sobre el monte, la milpa y la cosmovisión maya. Sus saberes seguramente son más amplios y profundos que aquellos a los que he tenido acceso hasta ahora. Una visión más completa requeriría un estudio más prolongado y que incluya la observación de lo que hacen y dicen en el contexto de sus actividades agropecuarias, pues no siempre se puede decir con palabras lo que se aprende básicamente mediante la práctica (Bourdieu, 1991; Giddens, 1995). Por otro lado, hay que tener en cuenta que la adquisición de conocimientos es un proceso que dura toda la vida, y se toma conciencia de ellos cuando se requiere su aplicación para solucionar problemas. Mientras tanto, ellos se mantienen en estado latente y parecería que no se tienen. En virtud de lo anterior, lo que aquí reporto es un primer sondeo sobre el tema.


    Pese a la afirmación anterior, es posible que la cantidad de conocimientos de los niños entrevistados sobre el monte, la milpa y la cosmovisión maya sea mucho menor de la que sus padres y abuelos ya habían adquirido a la edad de 10 a 12 años. Estos niños parecen desconocer los tipos de suelo, los más adecuados para la milpa, en qué meses del año se realizan las distintas fases del proceso productivo, o los tipos de semillas. La disminución de sus conocimientos respecto de los de sus padres a su misma edad, se debe a su asistencia a la escuela, pues esta limita su participación en las actividades agropecuarias y, por lo mismo, el aprendizaje de los saberes correspondientes. Mientras tanto, los niños tampoco están adquiriendo importantes destrezas alternativas en la escuela; el aprovechamiento de la gran mayoría de ellos, de las competencias establecidas en el currículo de quinto y sexto de educación primaria, es bastante deficiente. En los casos más extremos, algunos ni siquiera aprenden a leer y a escribir cuando finalizan su educación primaria, pero sí obtienen su certificado oficial de haberla cursado y aprobado.


    Las nuevas formas de vida, la modernización, la presión demográfica y la alteración de la ecología, también han propiciado el abandono de las actividades agropecuarias tradicionales por parte de un alto porcentaje de la población joven desde hace, por lo menos, tres décadas. Hoy día, un importante número de adultos no mayores son asalariados en oficios urbanos; varios de ellos parecen no tener los conocimientos que tienen o tuvieron sus padres. Por lo mismo, tampoco pueden transmitírselos a sus propios hijos. Lo que estos últimos saben sobre la milpa y el monte lo han aprendido de abuelos, otros parientes y vecinos. Y esto es una verdadera pérdida en términos de conservación de saberes altamente valiosos.


    En los relatos de los niños sobre el monte y la milpa se capta la combinación de elementos que proceden de la sabiduría ancestral con otros de origen externo. Esto puede observarse en las adaptaciones de la milpa y los cultivos asociados, o en la incorporación de elementos de la religión cristiana a mitos y ritos de la cosmovisión maya ancestral. Aunque desde hace muchísimos años, las prácticas rituales de los milperos mayas yucatecos han sido una síntesis de la antigua religión maya y el cristianismo impuesto por los colonizadores (Thompson, 1979; Várguez Pasos, 1989; Terán y Rasmussen, 1998: 36-38), algunos niños refieren prácticas religiosas de sus padres o abuelos que se relacionan preferentemente con la religión católica, o les incorporan elementos de la cultura occidental. Por ejemplo, ellos describen a las serpientes guardianas de los cenotes y otras fuentes de agua (como las lagunas o aguadas) como serpientes con cabeza de caballo o de toro. Esta puede ser una reelaboración sobre un mito de la serpiente Tsukán contado por adultos mayas yucatecos; se dice que dicha serpiente tiene una cabeza «como del tamaño de la de un caballo» (Evia Cervantes, 2007), no que tenga cabeza de caballo. Mi duda es: ¿los menores han reelaborado la visión de los mayores de X-Kanchakán o simplemente repiten lo que han escuchado de estos?


    Con esta pregunta reconozco uno de los límites de esta investigación. Evidentemente no podemos negar que los niños tienen una visión particular de la cultura local en función de su edad, la situación actual en el pueblo, el momento histórico que viven, o sus experiencias de vida particulares. Sin embargo, no puedo determinar sus diferencias respecto de la visión de los actuales adultos si no he indagado con suficiencia los saberes y las perspectivas de estos. Es importante entender esto para no hacer deducciones equivocadas a partir de supuestos teóricos asumidos.


    Hoy día, los conocimientos y los elementos de la cosmovisión maya ancestral, que aún mantienen en diferente grado los habitantes de X-Kanchakán, compiten con otras visiones del mundo y nuevos modos de vivir que llegan a través del internet, la escuela, la medicina pública alópata, la religión cristiana, los productos de consumo promovidos por la televisión y que están a disposición en las tiendas de abarrotes. Estas visiones, aunadas a la propia naturaleza de la generación del conocimiento, contribuyen a la recreación de la cultura local. Sobre este tema, quiero mencionar un dato que me pareció sumamente relevante, porque expresa la situación de subordinación de la cosmovisión ancestral y su desvalorización implícita frente a las concepciones del mundo moderno. En sus relatos, los niños mencionaron frecuentemente a los aluxes y los «vientos malos»; unos pocos precisaron el término genérico en maya, Íik’o’ob. La mayoría enfatizó su aspecto malévolo; muy pocos hablaron del servicio que prestan a los milperos, su relación de reciprocidad con estos, su sacralidad. Un niño dijo sobre estos seres: «Cuenta la leyenda que, si no les pones algo, te va a robar tus zapatos, o tu ropa; si no, te baja de tu hamaca; te lleva a otro lado, te pierde… En la milpa, la cuida si le das su atole; si no le das, lo destruye todo». Otro niño aludió a los aluxes combinando la información que ven y escuchan en internet y lo que dicen sus mayores: «Los aluxes hay chingan todo si no les das algo, lo destruyen todo… Lo vimos en un video en el celular…, en la computadora. Escribes así en la computadora [mímica de teclear] y sale». Yo le pregunté: «¿qué dicen tus papás sobre eso?» El niño respondió: «Ellos lo saben. Es verdad».


    Estos relatos articulan los saberes locales ancestrales con información, imágenes y visiones externas. El uso del vocablo «leyenda» o «mito» para referirse a los saberes y concepciones de origen ancestral, no deja de ser descalificante, desvalorizante y colonizador.


    La información empírica que he expuesto muestra la pervivencia de varios elementos de la cosmovisión maya ancestral. Esta se mantiene viva, aunque parcialmente modificada en las prácticas cotidianas. El hecho de que los niños la conozcan le augura vigencia por algunos años más. Es importante enfatizar la creatividad de estos para recrear los saberes mayas ancestrales, como la generación de nuevas formas de hacer milpa, pero no debemos romantizar todas sus prácticas culturales por el simple hecho de ser de origen indígena.


    

    



    
      
        41 Unidad de Ciencias Sociales, Centro de Investigaciones Regionales, Universidad Autónoma de Yucatán.

      


      
        42 En oposición a los enfoques funcionalistas sobre socialización y enculturación, autores como Pierre Bourdieu (1991), Tim Ingold (2001: 52-55; 2015: 35; y 2017: 149) y Barbara Rogoff (1993 y 2003) han insistido en que los niños van in-corporando las destrezas técnicas y los saberes necesarios para vivir y convivir con los demás a través de su involucramiento en las actividades de los más experimentados. Ellos aprenden por observación y vivencias directas in situ, pero también de instrucciones, recomendaciones y consejos de las personas más diestras. Cada uno procesa estas enseñanzas de manera específica, en función de su propio corpus de experiencias previas, en los espacios sociales en los que transcurre su vida.

      


      
        43 Un estudio diagnóstico realizado en la misma localidad donde yo trabajé por Baktún Pueblo Maya (2017), presenta información general sobre conocimientos de adultos, jóvenes y niños en relación con la milpa.

      


      
        44 El concepto de interpenetración de Niklas Luhmann (1998) da cuenta, en lo general, de este proceso.

      


      
        45 En un artículo publicado en 1981, Theodore Schwartz afirmó que los antropólogos habían ignorado a los niños. En 1998, Ingold reconoció que la situación estaba cambiando (2015: 43).

      


      
        46 Me refiero a la fecha en que se realizaron las investigaciones de campo, no a la publicación de sus resultados.

      


      
        47 Mayapán fue la última capital maya prehispánica, cuyo apogeo fue de 1200 d.C. a 1450 d.C. Le precedieron Uxmal y Chichén Itzá.

      


      
        48 Con excepción del chayote (Lira, 1988), los nombres científicos de los demás cultivos los tomé de Silvia Terán, Christian H. Rasmussen y Olivio May Cauich (1998).

      


      
        49 «Chaac era un hombre de gran estatura que enseñó la agricultura y a quien los indios tenían por dios del pan, el agua (en el sentido de la lluvia), el trueno y el relámpago […] El campesino yucateco actual piensa vagamente que los Chacs son viejos de pelo blanco, a menudo barbados, y según unas pocas personas, altos». (Thompson, 1979: 309).

      


      
        50 «Sopa caldosa, espesa o pastosa generalmente hecha a base de masa o harina y condimentada con sal, achiote y otros condimentos» (Bastarrachea, Yah Pech y Briceño Chel, 1992).

      


      
        51 Bebida elaborada con maíz tierno ligeramente cocido y luego molido. Bastarrachea, Yah Pech y Briceño Chel (1992) traducen este término como desayuno.

      

    

  


  
    Capítulo III.

    Rostro de la historia indígena. Video indígena, memoria colectiva y decolonialidad del ver y del saber

    

    

    

    



    Axel Köhler52


    

    



    Introducción: colonialidad y resistencia



    

    



    La comunicación es también un territorio a recuperar. Dentro de los territorios invadidos, colonizados, apropiados, está el de la comunicación.


    Jorge Nahuel, lonko del lof Newen Mapu, Confederación Mapuche de Neuquén (Doyle, 2015: 89).


    

    



    En el presente capítulo pretendo hacer una reflexión sobre el video indígena y su contribución a la construcción de la memoria colectiva y un giro decolonial del ver y del saber. Para este propósito, enfocaré una producción audiovisual del realizador de raíz maya tseltal, Mariano Estrada Aguilar, titulada Rostro de la historia indígena (2004), un mediometraje de 38 minutos de duración que me parece ser un buen ejemplo para este ejercicio. La pregunta que me inspira para hacerlo es si las y los comunicadores mayas en Chiapas están buscando, a través de su producción audiovisual, promover la descolonización de los saberes y de la representación de sus pueblos. Pocas y pocos realizadores y comunicadores mayas se proponen de manera explícita descolonizar saberes y miradas o están pregonando una postura decolonial tajante en sus trabajos. Esto no sorprende, pues términos como descolonizar o la llamada opción decolonial (Mignolo, 2006, 2007) se manejan sobre todo en debates académicos. Sin embargo, pienso que entre los motivos e intereses de realizadores y comunicadores mayas podemos discernir un propósito descolonizador o una inflexión decolonial (Restrepo y Rojas, 2010), sea en el campo epistémico o a nivel representacional o comunicativo. Rastrearla en Rostro de la historia indígena es el propósito del presente texto.


    Desde las contracelebraciones del V Centenario del «Descubrimiento de América», es común escuchar hablar, en la comunicación indígena, de los 500 años —y contando— de la resistencia de los pueblos originarios, primero contra la conquista y la subordinación colonial y, después, contra la de los Estados-nación que se crearon con la Independencia de la corona española hace más de 200 años. El énfasis está en la resistencia, en el hecho de haber sobrevivido las continuas exterminaciones y despojos, y de haber mantenido vivo lo propio: lengua, cultura, territorio, espiritualidad, organización social y formas de vida. Pero como bien apuntan las y los zapatistas, resistencia no significa solo aguantar y perdurar, sino también construir alternativas de vida.


    De hecho, en el zapatismo de hoy —que identificamos con Xochitl Leyva (1998) como neozapatismo—, se habla de «rebeldías y resistencias» para caminar una vida digna hacia la autonomía frente a los embates del monstruoso sistema capitalista: «Nosotros seguimos caminando con dos pies, la rebeldía y la resistencia, el no y el sí, no al sistema y sí que tenemos que construir nuestro propio camino hacia la vida» (Subcomandante insurgente Galeano y subcomandante insurgente Moisés, 2018). Los zapatistas nos aseguran que las rebeldías y resistencias en contra de la «hidra capitalista» están creciendo en todos los rincones del planeta (Participación de la Comisión Sexta del EZLN, 2015). La alegoría de la hidra viene de la mitología griega y se refiere a un monstruo acuático con forma de serpiente policéfala cuyas cabezas se regeneran y multiplican cada vez que se le cortan. Con esta alegoría, el zapatismo identifica el capitalismo como sistema dominante inhumano que ocupa todos los espacios del planeta, se nutre y persiste a través de un sinfín de explotaciones y despojos, los cuales se acrecientan en una verdadera «guerra de exterminación» en contra de los pueblos (CNI y EZLN, 2014).53


    Cuando en el zapatismo se habla de la historia de su región de base, la selva de Chiapas, la referencia obligada son las condiciones populares que llevaron a la Revolución mexicana a inicios del siglo pasado: las fincas y la población indígena acasillada y subordinada. Por ejemplo, en la clausura del Encuentro de Redes de Apoyo al Concejo Indígena de Gobierno (CIG) y su Vocera, celebrado en el Caracol de Morelia, Chiapas, el 5 de agosto de 2018, el subcomandante insurgente Moisés usó —no por primera vez— la imagen de la finca «para explicárnoslo y para explicarlo a otros» cómo funciona el capitalismo a nivel mundial (Subcomandante insurgente Galeano y subcomandante insurgente Moisés, 2018). Es la finca en función de modelo económico y sistema particular de dominación y explotación la que representa al sistema capitalista ahora dominante en todo el planeta.


    Fueron luego las mujeres zapatistas las que dentro de la comunicación indígena señalaron la imbricación del capitalismo con el patriarcado que diferentes corrientes feministas han destacado hace tiempo. Al respecto es pertinente citar a Erika, capitana insurgente de infantería del Ejército Zapatista de Liberación Nacional (EZLN). En su discurso en la inauguración del Primer Encuentro Internacional, Político, Artístico, Deportivo y Cultural de Mujeres que Luchan, celebrado en el Caracol de Morelia, del 8 al 11 de marzo de 2018, con unas 7 000 a 11 000 mujeres participantes de todo el mundo, la capitana Erika se refirió al «sistema capitalista que nos quiere destruir» y al «sistema capitalista patriarcal» que «nos está violentando y asesinando» y que mantiene a las mujeres sometidas (Redacción Desinformémonos, 2018).54 Vale anotar que Erika no usó ni el término colonialismo ni el de la colonialidad.55 En la clausura del mismo encuentro, las mujeres zapatistas organizadoras reafirmaron su lucha contra «el patriarcado capitalista»: «Porque nosotras pensamos que no hay patriarcado bueno y patriarcado malo, sino que son lo mismo contra nosotras como mujeres que somos». Como ellas dicen, en el encuentro «vimos y escuchamos que no todas están contra el sistema capitalista patriarcal»; por ello sembraron la siguiente tarea por medio de una pregunta: «¿Están de acuerdo de, en sus mundos y según sus modos y tiempos, estudiar, analizar, discutir y, si se puede, acordar nombrar quién o quiénes son los responsables de nuestros dolores que tenemos?» (Indymedia México, 2018).


    Unos meses después, el 28 y 29 de julio de 2018, 1 100 mujeres indígenas y mestizas de trece pueblos originarios, veinticinco estados de la república mexicana, dieciocho países y el Kurdistán celebraron el Encuentro Nacional de Mujeres en la comunidad hñähñu de San Lorenzo Nenamicoyan, Estado de México. Fueron convocadas por la Comisión de Mujeres del CIG-Congreso Nacional Indígena (CNI). En su declaratoria final encontramos referencias explícitas al colonialismo: «Nos declaramos como mujeres en lucha contra el patriarcado, el capitalismo neoliberal y el neocolonialismo, con la convicción de que, si las mujeres no nos liberamos de la esclavitud, la sociedad nunca será libre». Y firman «desde abajo y a la izquierda por una sociedad anticapitalista, antipatriarcal y anticolonial. Nunca más un México sin nosotras» (Congreso Nacional Indígena, 2018). Aquí, las mujeres convocadas por el CNI conectan de manera clara y directa una preocupación por el neocolonialismo con las resistencias anticapitalistas y las luchas antisistémicas.


    En otros espacios políticos, la comunicación indígena enfoca la resistencia cultural, muchas veces sin nombrarla como tal, hablando más bien de la defensa o la recuperación de las tradiciones culturales de los pueblos. Por lo general, ahí tampoco se hallan referencias explícitas a la colonialidad de las relaciones sociopolíticas y económicas dominantes que el régimen colonial impuso sobre los pueblos originarios y negros en Abya Yala.56


    Veamos, entonces, cómo estos temas de resistencia y colonialidad se trabajan en una de las producciones realizadas por la primera generación de videoastas indígenas en México: Rostro de la historia indígena. En 2015, la publicamos como parte de una compilación que producimos de forma autogestionada con los insumos de varios colectivos chiapanecos. Es ilustrativo ubicar esta producción en el contexto de dicha compilación, titulada Xch’ulel jlumaltik, la cual diseñamos como una memoria y un archivo visual de las recientes luchas y resistencias de los pueblos originarios en el estado.


    

    



    Xch’ulel jlumaltik: DVD, compilación realizada por pueblos, colectivos y redes de Chiapas



    

    



    Con esta compilación de 18 videos pretendemos contribuir a la construcción de medios de comunicación independientes, en sí un objetivo descolonizador frente a los medios masivos hegemónicos, y acompañar las demandas de justicia de los pueblos y las múltiples luchas por sus derechos, autodeterminación y autonomía, así como la defensa de la vida y sus territorios. Las y los miembros de colectivos, organizaciones y redes que participamos en la compilación coincidimos en la importancia de recuperar momentos significativos de la historia de los pueblos (en este caso, en su gran mayoría, chiapanecos), a través de la memoria visual popular, y guardarlos para su consulta en una especie de archivo videográfico. Pensamos también que el conjunto de estas producciones permite abrir la mirada hacia un panorama más amplio y que cada uno de los videos aporta una historia y una perspectiva histórica particulares. Consideramos que el video es un medio de fácil acceso para gente de todas las edades, sin necesidad de formación en lectoescritura.57 Además, es un medio capaz de movilizar, inspirar la reflexión crítica y fomentar la concientización social y política.


    El nombre de la compilación es Xch’ulel jlumaltik y se refiere a dos conceptos en las lenguas mayas tseltal y tsotsil, que podrían traducirse al español como «conciencia y memoria [xch’ulel] de nuestros pueblos [jlumaltik]». Elegimos nombrar la compilación así, de manera consensuada, después de una larga discusión entre casi todas y todos los participantes. Concordamos en que nuestros videos «nos permiten, al hacer memoria, caminar la justicia que aún no ha llegado a los pueblos. Nos permiten compartirles parte del caminar de los pueblos en pie de lucha. Nos permiten reconectar con la Madre Tierra, fuente de sabiduría, de autonomía y de fuerza vital» (folleto Xch’ulel jlumaltik, 2015: 3). No es casual que el título de la compilación incluya el concepto de jlumaltik: «Con él nos referimos al sujeto colectivo de estos videos: nuestro pueblo, entendido como territorio y gente que habita en él, como personas-pueblos-territorios provistos de memorias y conciencias que se conforman en el amplio telar de nuestra historia en este ancho presente» (folleto Xch’ulel jlumaltik, 2015: 4).


    En Xch’ulel jlumaltik se encuentra una muestra significativa de videos producidos en Chiapas, entre 2004 y 2014, por realizadores mayas y sus colaboradores mestizos y extranjeros.58 Acerquémonos, entonces, a una producción en particular, titulada Rostro de la historia indígena (en adelante Rostro), cuyo contenido es, sin duda alguna y de manera explícita, político. Como en el caso de los otros videos de reivindicación política en dicha compilación, podemos identificar en Rostro una postura de franca resistencia hacia las políticas del Estado. Su realizador busca desmantelar, con argumentos propios, las posturas gubernamentales y las supuestas verdades de un imaginario histórico fomentado por poderosas instituciones de la memoria oficial. Rostro evidencia además una perspectiva histórica propia, forjada colectivamente en el seno de la organización que avaló su producción.


    

    



    Rostro de la historia indígena



    

    



    En la medida en que no es más que pura comunicabilidad, todo rostro humano, hasta el más noble y más bello, está siempre suspendido sobre un abismo. […] Indemne queda sólo el rostro que asume el abismo de la propia incomunicabilidad y logra exponerlo sin temor ni complacencia.


    Giorgio Agamben (2001: 83)


    

    



    Mariano Estrada Aguilar, de raíz maya tseltal, pertenece a la primera generación de videoastas mayas en Chiapas y es también uno de los pioneros del video indígena en México. A inicios de la década de 1990, Estrada participó en los primeros talleres del programa de «Transferencia de Medios Audiovisuales a las Comunidades y Organizaciones Indígenas» (TMA). Según Erica Wortham (2005: 36), dicho programa llegó a capacitar —en los cuatro años de su existencia de 1990 a 1994— a alrededor de 85 personas indígenas de 37 organizaciones localizadas en diferentes regiones de México. El programa de TMA fue organizado por el Instituto Nacional Indigenista (INI) en el marco presupuestal de un programa social más amplio y de corte asistencialista llamado Solidaridad. De hecho, el INI y sus colaboradores —antropólogos (visuales), cineastas y documentalistas— apadrinaron el género del «video indígena» a través de ese programa. Sin embargo, Mariano Estrada es un buen ejemplo de los realizadores que recibieron su formación inicial ahí y que han sabido distanciarse del legado indigenista desde sus primeras producciones, apropiándose de esta herramienta como un arma para la lucha de su organización (véase Leyva y Köhler, 2017). A partir de su capacitación inicial en el programa de TMA, Estrada siguió formándose como autodidacta en la práctica videográfica al servicio de su organización, que es el Comité de Defensa de la Libertad Indígena (CDLI), Xi’nich.


    En palabras de su realizador, Rostro es «un homenaje para todo el movimiento indígena y no sólo nacional» (Estrada, entrevista en Xch’ulel jlumaltik). Podemos añadir que es un homenaje a la lucha de los pueblos originarios por el reconocimiento de sus derechos humanos, culturales y políticos y, sobre todo, la construcción de su autonomía. Estrada lo apunta en los créditos finales: «Este video se realizó en honor a la lucha indígena y de los que han caído en el proceso. Reconoce además la entrega de los mismos en la construcción de la autonomía» (37’21”-37’29”). A través de momentos clave en la reciente historia de los pueblos mayas de Chiapas, Estrada nos muestra y nos comenta el largo caminar indígena hacia la autonomía, que significa el único futuro viable de los pueblos, tanto para su organización como para muchas otras cosas, con participación y representación en el Congreso Nacional Indígena (CNI).
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    Figura 5. Logotipo de CDLI-VIDEO Xi’nich. Fuente: Videocuadro de Rostro: 0’13”.


    

    



    Estrada empieza a dibujar el rostro de esta historia con la celebración del Congreso Indígena en San Cristóbal de Las Casas en octubre de 1974.59 En la cronología que plasma en Rostro, le sigue la fundación del Comité de Defensa de la Libertad Indígena (CDLI) en el año de 1986 en Palenque, Chiapas, como respuesta al asesinato de un hombre ch’ol. Ese acto, cometido por un agente de la policía municipal, activó y aglutinó a la latente resistencia indígena en la región y «las comunidades dijeron: “¡Vámonos! ¡Esto es hasta aquí, es un basta!”» (Estrada, entrevista en Xch’ulel jlumaltik).


    En su repaso histórico, Estrada sigue con tres marchas trascendentes de Chiapas hacia la Ciudad de México. La primera, en 1992, significó el nacimiento de la Coordinadora de Organizaciones Sociales Indígenas Xi’nich,60 a la que se integró el CDLI. El realizador acompañó a esta marcha con la videocámara, apenas saliendo de uno de los talleres del programa de TMA. La segunda marcha de Xi’nich se organizó en 2000, esta vez junto con la Organización Sociedad Civil Las Abejas. La tercera es la Marcha del Color de la Tierra en 2001,61 que incluyó el Tercer Congreso Nacional Indígena y la participación de la comandancia del EZLN en el Congreso de la Unión. Poco después de concluirla, el día 25 de abril de 2001, los legisladores de todos los partidos políticos aprobaron por unanimidad una reforma constitucional que desconoció los Acuerdos de San Andrés, acuerdos que el Gobierno mexicano había firmado cinco años antes, ratificando con su firma el compromiso de modificar la Constitución nacional para otorgar derechos e incluso autonomía a los pueblos originarios del país y atender sus demandas en cuanto a justicia e igualdad.


    Después de dicha reforma constitucional, las y los zapatistas nunca más han pretendido llevar una interlocución con el Estado mexicano. Más bien, anunciaron la creación de los caracoles y de las Juntas de Buen Gobierno (JBG) en los Municipios Autónomos Rebeldes Zapatistas (MAREZ) en agosto de 2003. Estrada acompañó ese momento y cerró su recorrido histórico al señalar el faro que representa el ejemplo neozapatista con sus prácticas autonómicas. Las últimas palabras de su comentario destacan la importancia vital de conocer la propia historia: «El camino es largo y la esperanza también. Sólo andando por los espirales del caracol podríamos llegar. Sólo conociendo el camino de la historia, nos conducirá al futuro» (Rostro: 36’16”).


    

    



    Propuesta visual, edición y estilo narrativo


    

    



    En Rostro se aprecia un estilo narrativo particular que podríamos llamar videoensayo histórico. Incluso se le podría interpretar como una suerte de road movie o «película de carretera», pues el tema del video es el caminar de los pueblos originarios hacia el futuro, literalmente, por cientos de kilómetros, para manifestar su continua presencia en el país y dar a conocer sus demandas frente al Estado.
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    Figura 6. Marcha de Xi’nich en 1992. Fuente: Videocuadro de Rostro: 5’40”.
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    Figura 7. Peregrinación Jubilar de Xi’nich y la Organización Sociedad

    Civil Las Abejas de Acteal en 2000. Fuente: Videocuadro de Rostro: 22’01”.


    

    



    El road movie es un género de cine cuya trama se desarrolla a lo largo de un viaje. Las raíces del género se encuentran en la tradición literaria del viaje épico o iniciático. Es característico del género que las y los protagonistas pasan por experiencias y encuentros que los marcan y los llevan a decisiones importantes para su vida; en el transcurso del viaje y de la película, descubren partes desconocidas de su personalidad o de sus circunstancias y, en consecuencia, maduran como personas o crecen en su cualidad moral y espiritual.


    Estrada participó en las tres marchas en carne propia y las incluyó entre los sucesos históricos más significativos y trascendentes de las tres décadas que van de 1974 a 2004, no solo para su organización y para los pueblos originarios de Chiapas, sino a nivel nacional y más allá. Pienso que uno de los aciertos de su videoensayo es el hacernos ver y reconocer el peso histórico de estas marchas, tanto por los objetivos políticos planteados y la capacidad de organización, como por la forma tan propia de los pueblos originarios de demostrar su fuerza, paciencia y dignidad.


    Estrada utilizó principalmente grabaciones de su propio archivo videográfico y el de la organización, pero también algunas imágenes fijas del fotoperiodista Rogelio Cuéllar, así como mapas y grabaciones que hizo de transmisiones en los canales televisivos públicos. Todo el material visual es documental, en el sentido de que fue grabado en el momento de los sucesos en lugares reales y ninguna de las personas que aparece en las imágenes actúa para la cámara o bajo instrucciones del realizador. Estrada mismo considera que su producción audiovisual cabe dentro del género documental. Bill Nichols, reconocido historiador, crítico y teórico del cine documental, lo define de manera concisa así: «Las películas documentales hablan acerca de situaciones o eventos reales, y respetan los hechos conocidos; no introducen hechos nuevos e inverificables. Hablan directamente, más que de manera alegórica, sobre el mundo histórico» (2013: 27).


    En Rostro, vemos a gente movilizada, manifestándose pacíficamente en la calle, caminando con pancartas, tomando el micrófono para hablar, cantando y escuchando los discursos políticos de sus líderes. La cámara también acompaña a la gente en la iglesia, en reuniones y en el Caracol Zapatista de Resistencia y Rebeldía por la Humanidad de Oventik. A lo largo del video, el pueblo organizado está presente de manera masiva en lugares públicos donde, por supuesto, encontramos también a miembros de las fuerzas policiales y del Ejército entre la gente movilizada.
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    Figura 8. El poder del Estado. Fuente: Videocuadro de Rostro: 1’34”.


    

    



    Todas las personas que escuchamos hablar han sido grabadas «a cuadro», es decir, las vemos al momento de hablar. La única excepción es el narrador mismo, Mariano Estrada, que nunca aparece, salvo por unos segundos en una escena en la que está sentado en una mesa pública al lado de un compañero de Xi’nich.


    A primera vista, se trata de lo que el antropólogo visual inglés Paul Henley ha llamado «conferencia ilustrada» (illustrated lecture) (comunicación personal), pues la mayor parte del video está estructurada por las palabras del narrador y los discursos de líderes. Como explica Henley, «[p]or lo general, en una película de esta naturaleza, las imágenes visuales se reducen a un papel pasivo, meramente ilustrando una tesis a la que se ha llegado en general a través de otros medios» (2001: 29). Al respecto, podemos citar a Nichols, quien identifica distintos modos de la producción documental. Según su propuesta, Rostro cabe dentro del modo expositivo, cuya característica es una:


    

    



    lógica informativa transmitida por la voz hablada […] En un revés al énfasis tradicional en cine, las imágenes cumplen un papel de apoyo. Ilustran, iluminan, evocan o actúan en contrapunto a lo que se dice. […] Nos dejamos guiar por el comentario y entendemos que las imágenes son evidencia o una ilustración de lo que se dice (Nichols, 2013: 194).
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    Figura 9. Mariano Estrada (izq.) junto con Víctor Guzmán de Xi’nich

    durante la Peregrinación Jubilar de 2000. Fuente: Videocuadro de Rostro: 20’54”.


    

    



    En efecto, se puede argüir que las palabras del narrador son el recurso formal y argumentativo más importante de Rostro. Es un recurso que se utilizaba mucho en el cine documental clásico y todavía es una herramienta estándar en los reportajes televisivos. Hay, por lo menos, dos modalidades. Una es el narrador omnisciente anónimo: escuchamos a una voz incorpórea que habla desde ningún lugar específico, pero su forma de hablar, de manera autoritativa y competente, deja entender que ese no lugar es un lugar privilegiado desde donde se puede ver y saber todo sobre el tema. Bill Nichols lo llama «comentario tipo voz de Dios (el hablante es escuchado, pero nunca visto)» (2013: 192), lo cual es típico del modo expositivo del documental que se dirige directamente al espectador al proponer una perspectiva o postular un argumento. Otra modalidad es la del narrador experto que vemos a cuadro cuando habla, por lo general en los lugares donde se desarrolla la trama. Su presencia visible sirve para legitimar su experticia porque demuestra que él o ella estaban físicamente allí, con los protagonistas y en el momento de los sucesos, y así han podido obtener su conocimiento de primera mano.62 En este caso, Nichols se refiere al «comentario tipo voz de la autoridad (el hablante es escuchado y también visto)» (2013: 192).


    Estrada opta por el primer modo, él es el responsable del guión, el arquitecto del argumento principal y también el narrador. Es su propia voz en off la que nos guía, a manera de un cronista, a lo largo del video; sus palabras dan sentido a las imágenes que vemos. Estrada nunca utiliza la primera persona en su narración, todo nos lo dice en tercera persona y así disimula de manera efectiva que se trata de interpretaciones suyas y de su organización, las cuales marcan, sin duda, nuestra lectura de lo que estamos viendo. Casi no hay respiro entre las intensas secuencias de imágenes y la narración que las acompaña. En todo momento nos queda claro que Estrada no se contenta con mostrarnos algo de esta historia, su preocupación es hacernos verla y comprenderla. Y, como cualquier historiador académico, nos quiere convencer de su argumento y su punto de vista.


    Para la construcción argumentativa en una producción audiovisual hay un elemento clave: ensamblar las imágenes y la pista sonora en la edición. En Rostro vemos una serie de imágenes en movimiento cuyo sonido original es síncrono, pero bajado a un nivel que nos permite escuchar la voz de Estrada que está tejiendo el hilo narrativo encima del sonido original. A través de una edición dinámica, Estrada intercala su narración con la voz y la imagen de varios actores sociales que son importantes para la historia que tanto él como ellos nos narran de manera complementaria. Estas voces presentan testimonios de sus experiencias de carne y hueso; a la vez, ayudan a tejer los hilos de la trama histórica que le interesa a Estrada ensamblar; agregan detalles importantes y así redondean el argumento principal. Varios de los personajes que hablan nos ofrecen sus propias interpretaciones de la historia que, por lo general, afirman o complementan la del narrador.
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    Figura 10. Miembros del Congreso de la Unión al escuchar a las y los zapatistas y a los miembros del CNI en 2001. Fuente: Videocuadro de Rostro: 31’10”.


    

    



    Escuchamos, entonces, una polifonía de voces que se entretejen con la del narrador. Por cierto, como el autor de un texto escrito, el realizador de un video es una especie de «maestro de orquesta», es él o ella que lleva la batuta y esto es así aun en un trabajo que incluye muchas voces diferentes, e incluso disidentes. Para llegar a una interpretación justa de este estilo de edición, me parece indispensable hacer referencia a la experiencia organizativa de Estrada que data de muchos años, iniciando en 1986. Otra referencia obligada es la lógica cultural maya de la asamblea que sirve para recoger la opinión de todos (aunque no necesariamente de todas) y de esta forma llegar a decisiones consensuadas. Estoy pensando en una asamblea del movimiento indígena, como las que suelen celebrarse en los congresos del CNI, donde todas y todos tienen voz. En el caso de Rostro, se trataría de una especie de asamblea virtual, construida diacrónicamente al articular distintos momentos históricos del movimiento indígena en México en el trascurso de tres décadas. Y a pesar de identificar su narración al estilo «voz de Dios» (Nichols, 2013: 192), me queda claro que Estrada no pretende ser la única autoridad interpretativa de la historia que cuenta. A la vez, le podemos reclamar a Estrada que no haya recogido las palabras de una sola mujer, aun con muchas mujeres, no solo neozapatistas, presentes en el movimiento indígena. Destacan, por ejemplo, las comandantas Ramona y Esther del EZLN y el discurso histórico y memorable que la comandanta Esther ofreció en la tribuna del Congreso de la Unión, en la Ciudad de México, el 28 de marzo de 2001.


    

    



    Polifonía narrativa


    

    



    Del minuto 1’43” hasta el 3’10” de Rostro, vemos a un grupo de gente en la calle de Palenque comentando la represión violenta del Gobierno y, en seguida, un trio de cuerdas que homenajea la lucha pacífica de las organizaciones indígenas en un corrido musical. Una persona más nos ofrece un breve análisis de la Marcha del Color de la Tierra y habla del apoyo popular que esta ha recibido. Otras voces prominentes son las de varios coordinadores de Xi’nich, organización de la que forman parte el CDLI y Estrada. Entre sus palabras, destaca la referencia al papel de la fundación de Xi’nich para la lucha por el reconocimiento de los derechos. En el minuto 21, Víctor Guzmán de Xi’nich apunta agudamente la eterna frustración con las promesas gubernamentales no cumplidas: «Hemos escuchado demasiadas promesas en la vida […] demasiados proyectos, programas y prioridades. Y, sin embargo, hemos cargado por años, por décadas, por siglos, la mentira, la burla, el engaño y el olvido».


    Otros actores de la lucha indígena que escuchamos de viva voz son dos miembros de la Organización Sociedad Civil Las Abejas de Acteal; hablan también Abelardo Torres y Juan Chávez63 del CNI, los comandantes Tacho y David del EZLN, y una autoridad zapatista no identificada.


    Los representantes del CNI reclaman al Gobierno la militarización de las regiones indígenas, la persecución de sus organizaciones y la privatización de los recursos naturales. Afirman que los pueblos originarios siguen vivos y que: «¡Somos los indios que somos!» (Abelardo Torres, 25’). El comandante Tacho señala el objetivo principal de la Marcha del Color de la Tierra: exigir el cumplimiento de los Acuerdos de San Andrés. Y el comandante David, al inaugurar los caracoles zapatistas, alienta al respeto mutuo entre hermanos zapatistas y no zapatistas en los municipios autónomos.


    Entre las voces de personajes no indígenas, compañeros de la lucha indígena, destaca la del padre Jxel, Jerónimo Hernández, de la misión de Arena, asiduo acompañante de Xi’nich, quien invoca y exige la paz y subraya todos los sacrificios personales que implica el irse a dialogar con el Gobierno. Y, por supuesto, escuchamos las palabras del entonces vocero del EZLN, el Subcomandante Marcos, quien resume «la marcha por la dignidad indígena» en las siguientes palabras memorables: «Hasta ahora hemos esperado para que los otros que bajo ella [la bandera] se cobijan, acepten que es nuestra también la historia que la ondea. Los indígenas mexicanos somos indígenas y somos mexicanos» (25’50”-26’05”). Luego habla del Congreso de la Unión y advierte que este no podría negarle al movimiento indígena el diálogo, pues, al hacerlo, convertiría «la demanda de los pueblos indios en una molestia, y el diálogo con los legisladores en un chisme de lavadero» (30’).
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    Figura 11. Manifestación en Palenque. Trío de cuerdas toca un corrido en honor al CDLI. Fuente: Videocuadro de Rostro: 2’35”.
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    Figura 12. Juan Chávez del CNI habla en el Congreso de la Unión en 2001. Fuente: Videocuadro de Rostro: 30’58”.
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    Figura 13. Comandante David inaugura los caracoles zapatistas. Fuente: Videocuadro de Rostro: 33’55”.
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    Figura 14. Recepción del premio de los derechos humanos de la república francesa en 1999. Fuente: Videocuadro de Rostro: 17’23”.
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    Figura 15. Funcionario del estado de Chiapas en una reunión de trabajo. Fuente: Videocuadro de Rostro: 8’31”.


    

    



    Hace su aparición también el líder histórico del Partido de la Revolución Democrática (PRD), el Ing. Cuauhtémoc Cárdenas, quien en una visita a Chiapas exhorta necesarios avances democráticos para una integración igualitaria de los pueblos (3’34”-3’54”). Un representante de la embajada francesa en México entrega a la coordinación de Xi’nich la mención especial del premio de los derechos humanos de la república francesa en 1999. Y Monseñor Felipe Arizmendi, el obispo de la diócesis de San Cristóbal de Las Casas, bendice a la peregrinación de Xi’nich y Las Abejas en el año 2000. Una sola vez escuchamos a un funcionario anónimo del Gobierno chiapaneco en una reunión de trabajo con campesinos indígenas. Ese personaje afirma en la conocida retórica gubernamental que ya se están verificando «algunas respuestas» (8’43”). Por falta de iluminación, la escena tiene un toque lúgubre que complementa perfectamente el sarcasmo que Estrada emplea cada vez que comenta una acción del Gobierno.


    

    



    La voz del sujeto colectivo


    

    



    Con la creación de un narrador invisible, Estrada retoma un viejo recurso estilístico del cine documental. Lo que llama la atención es cómo se apropia de este recurso y cómo logra subvertirlo. Primero, pareciera que este narrador invisible asume lo que el feminismo post-estructuralista llama el privilegio epistémico de hablar «desde ninguna parte». Y dado que el realizador no nos deja escuchar la voz de una sola mujer, es tentador seguirle al planteamiento feminista e inferir que el narrador exterioriza un pensamiento incorpóreo desde una «masculinidad abstracta» que, del modo que afirma Nancy Hartsock (1987: 169-170), ha estructurado las relaciones sociales occidentales y los modos de pensamiento, por lo menos desde que se fundó la polis griega. No podemos descartar esta interpretación, a sabiendas de que el patriarcalismo no conoce fronteras étnicas, sino que tiene antecedentes en culturas ancestrales,64 se encuentra en los fundamentos del sistema capitalista global y es un problema identificado hasta en los movimientos sociales contemporáneos más progresistas. En definitivo, no podemos desechar un sesgo patriarcal del realizador. Sin embargo, quiero enfatizar otro aspecto: la manera en que Estrada logra subvertir el recurso narrativo a su disposición, pues desde sus primeras palabras entendemos con quién se identifica y desde dónde nos está hablando:


    

    



    En los últimos 30 años, la lucha por la sobrevivencia se ha intensificado notablemente en los descendientes de los primeros hombres de América Latina, dado que para unos, los indígenas son un mero estorbo para su mediocre cometido. Chiapas pudiera ser un ejemplo de ella, donde este intento por arrebatarles la vida ha encauzado a una lucha de vida a muerte (0’29”-0’51”).


    

    



    Al acompañar las imágenes del pueblo organizado y en plena movilización, no nos podemos equivocar respecto al lugar en el que emerge esta voz, por cierto, masculina y sin cuerpo específico. El narrador pretende dar voz a todas las personas y sus cuerpos que vemos marchando unidas en el reclamo de sus derechos. La voz que escuchamos se asume como la voz de este sujeto colectivo histórico que son los pueblos originarios. En muchas producciones documentales de otros tiempos y otros lugares que utilizan el recurso de la narración en voz en off, nos podríamos preguntar: ¿Quién habla y desde dónde? ¿A quién representa y por quién está hablando? En Rostro, por el contrario, no hay lugar a dudas. Quien habla son los indios oprimidos por los Gobiernos mestizos en turno. En la jerga académica pos- y decolonial, es la voz de la subalternidad indígena, y su lugar de enunciación es el abajo. Es la calle donde históricamente el pueblo ha tenido que unirse y manifestarse en contra de Gobiernos opresivos.


    De hecho, la voz de Estrada —y la de otros protagonistas— evoca continuamente la memoria colectiva del agravio «de 500 años de olvido, de abandono, de marginación, de lucha y resistencia» (9’36”). Pero, al movilizarse en las marchas, «poco importa este calvario, toda vez que se trate de reivindicar la dignidad y dejar atrás con ella la vida de miserables» (6’54’). Sin embargo, las imágenes en la pantalla no refuerzan el agravio que evoca la narración, más bien lo contrastan con la esperanza, pues demuestran ya la respuesta organizada al agravio y así constituyen la construcción de una memoria visual de la resistencia indígena: vemos un pueblo en movimiento que se alza, se rebela y se moviliza; y vemos impresiones de la larga caminata de los pueblos originarios hacia el futuro, hacia la autonomía.


    La postura del narrador frente a los Gobiernos es clara; en un tono irónico invalida sus mentiras y ridiculiza sus intentos de domesticar y engañar al pueblo. En varios momentos alude a una situación de poder colonial, jugando con la imagen del «rey» y sus «subordinados». Es una imagen caricaturesca del gobernador del estado que sirve para burlarse de él y minimizar su poder. «Por su parte, el pequeño escudero del supremo rey hará saber a los manifestantes la doctrina del amado amo» (1’35”).


    

    



    La mayoría de los presentes no le creen ni una palabra. Bastante han visto como para dejarse engañar otra vez. Como quiera que sea, ellos siguen la jugada donde aquél es un noble rey y ellos los pequeños subordinados (8’53”-9’08”).


    

    



    Las demás referencias al «perverso gobernante» (7’40”) y al «torpe rey» (10’23”) no solo sirven para descalificar al Gobierno chiapaneco, sino también para engrandecer un pueblo humilde y honrado en el que reside el verdadero poder y que tiene la capacidad de autogobernarse. Así, Estrada abre el camino para el argumento de la autonomía y la única forma de lograrla: con paciencia, dignidad y autoorganización.
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    Figura 16. Policía mirando a los manifestantes frente al palacio municipal en Palenque. Fuente: Videocuadro de Rostro: 1’35”.


    

    



    El video como arma de lucha



    

    



    Autovideorrepresentación y autonomía audiovisual

    de los pueblos originarios


    

    



    He presentado los componentes básicos para entender el argumento principal, la propuesta visual y las estrategias narrativas de Rostro. Por supuesto, este video no representa toda la producción audiovisual indígena de las últimas dos décadas en Chiapas. No obstante, hay elementos en Rostro que encontramos también en otras producciones indígenas de contenido político en la región y en el continente. Por ejemplo, está patente la búsqueda creativa de apropiarse de una «tecnología que no es un invento de los compañeros indígenas, es un invento de compañeros de fuera, para hacer comunicación indígena» (Estrada, en Estrada y Köhler, 2013: 83). El meollo de Rostro es la visibilización de los pueblos originarios como sujeto histórico desde una perspectiva propia y poner sus propuestas, reclamos y demandas en la mesa de debate. Lo hace documentando la resistencia cultural y las luchas políticas de los pueblos originarios y así reúne elementos vitales para la memoria social colectiva de varias organizaciones y del movimiento indígena más amplio. A la vez reta a la Historia (con mayúscula) oficial, pues cuenta historias propias del movimiento que contrapesan la imagen de los pueblos originarios en los medios masivos y aspiran a reconfigurar los grandes relatos nacionales.


    Como en la gran mayoría de las producciones indígenas, la apuesta metodológica en Rostro es la autorrepresentación, en este caso un contar(se) otro para la introspección, la reflexión y el análisis de la condición indígena. El análisis político de Rostro homenajea el ¡ya basta! del movimiento indígena, en particular del neozapatismo, y revisa el camino recorrido en las luchas por los derechos y en defensa de la vida y el territorio. Al mismo tiempo, le interesa promover la unidad del movimiento y fortalecer un frente amplio a las políticas neoliberales y contrainsurgentes en curso. Esas luchas de sobrevivencia y autoafirmación, del «aquí estamos los indios/as que somos» y «nunca más un México sin nosotros/as», se libran en muchos frentes. También las producciones «culturalistas» que reivindican usos y costumbres, trajes tradicionales y el uso de lenguas maternas son parte de esta lucha por la sobrevivencia, por una vida digna y autodeterminada. A su modo, todas se apropian y resignifican el medio audiovisual como un arma de lucha, tanto práctica como epistémica. Para que un video pueda convertirse en un arma poderosa de lucha, me parece ser clave que sus realizadores asumen un lugar de enunciación propio. Rostro es ejemplar al respecto: logra visibilizar y dar voz a un sujeto colectivo subalternizado, cuyo lugar de enunciación es la calle y el abajo. Es ahí donde la colectividad organizada y en movimiento desafía a la opresión de los gobiernos en turno y reivindica su autodeterminación.


    En su análisis de «la guerra de las imágenes», librada desde los inicios de la época colonial, Serge Gruzinski (1994: 16) argumenta que «la invasión de las imágenes del cristianismo y de los europeos» jugó un papel estratégico en la colonización de los imaginarios indígenas. Hoy día esta guerra sigue viva con imágenes de símbolos religiosos y políticos, representaciones visuales cargadas de sexismo y racismo y la ubicua publicidad de un consumismo desenfrenado que es uno de los motores del sistema capitalista. A la vez se están construyendo variopintas alternativas contrahegemónicas locales para encontrar salidas del capitalismo patriarcal que conllevan sus propias representaciones visuales. La autorrepresentación indígena, en particular, busca enfrentar la persistente colonialidad de la mirada hegemónica y el racismo epistémico (cf. Eze 2001, Grosfoguel, 2011) en la construcción legítima del conocimiento. Así aspira a descolonizar imaginarios sociales contemporáneos, tanto los propios como los de la sociedad dominante. Es el video como arma de lucha que contribuye a forjar miradas propias y que alimenta la construcción de nuevos imaginarios sociales.


    Para el contexto norteamericano, Michelle Raheja propone que los artistas visuales «nativos», por ejemplo, cineastas inuit de Canadá, ya están ejerciendo una forma de «soberanía visual» (visual sovereignty) en actos creativos «de autorrepresentación que tienen el potencial de socavar los estereotipos de los pueblos indígenas y de fortalecer […] la ‘salud intelectual’ de las comunidades tras el genocidio y el colonialismo» (2010: 194, traducción del autor).65 Raheja plantea un espacio entre la resistencia y la conformidad, en el que cineastas y actores indígenas revisan las convenciones de películas norteamericanas, en particular del género etnográfico, para hacer sus contribuciones a estas convenciones, tomar prestadas sus formas de representación, criticar, deconstruir, reconfigurar y expandirlas (ibíd.: 193). Pienso que en el contexto mexicano sería más conveniente plantear, en vez de la construcción de soberanía visual, la de una autonomía audiovisual al margen de los medios masivos. Así se pueden evitar las connotaciones legales y relativas a la doctrina del Estado-nación que el término soberanía suele evocar.66


    

    



    Prácticas de conocimiento y de comunicación


    

    



    La descolonización de los imaginarios hegemónicos por medio de la autorrepresentación indígena no es solo una cuestión de contenidos. Importa además cómo estos contenidos se construyen en las prácticas cotidianas de conocimiento y de comunicación. Estrada mismo habla de sus producciones como «material de soporte», porque piensa en las proyecciones en comunidades, en los debates que los videos pretenden impulsar a modo de apoyo al trabajo colectivo y en los procesos políticos en camino (Estrada, en Estrada y Köhler, 2013: 94). Su público principal son las comunidades y organizaciones en la región. Estrada conoce de experiencia propia el gran significado que tiene para la gente verse a sí misma en la pantalla y verse reivindicada en su lucha, y qué efecto motivador puede tener la reflexión en grupo sobre su propia historia o la de otros pueblos representada en un video. Cuando lo invitan a comunidades, él lleva un programa que combina entretenimiento con producciones audiovisuales que contribuyen a la construcción de la memoria colectiva y tienen la potencia de incrementar la conciencia histórica y reforzar la capacidad de organización y acción política.


    Para sus propias producciones, Estrada resalta el objetivo de superar divisiones internas. Le es imprescindible que los contenidos de sus videos tengan una función concreta para la práctica política:


    

    



    Tratamos de hacer videos que realmente sirvan, como una especie de unificador. No vas a hacer un trabajo que critique al que profesa una religión distinta a la tuya, no vas a hacer un documental para ciertos grupos partidistas u organizativos. Como una especie de unificador llegas a que ellos mismos vean sus diferencias, unes las ideas que los mantienen dispersos. Es realizar documentales que sirvan de realce para nosotros mismos y por eso les dices: «somos indígenas a pesar de que tenemos diferentes maneras de pensar, somos indígenas a pesar de que usamos otra lengua, somos indígenas a pesar de que tenemos otra religión, somos indígenas a pesar de que pertenecemos a otros partidos políticos». […] En ese sentido, es importante ver quiénes están perjudicando a los pueblos indígenas. […] Tenemos que identificar quién es el enemigo común para ver si juntos como pueblos, como indígenas, podemos trabajar a que llegue la santa paz (Estrada, en Estrada y Köhler, 2013: 98, cursivas en el original).


    

    



    Comunicación como servicio comunitario fuera

    de la lógica capitalista


    

    



    Como en muchas organizaciones indígenas, el trabajo en el área de comunicación, igual que en otras áreas del CDLI, está basado en el sistema de cargos. Todas las comisiones, entre ellas la mesa directiva, son concebidas como servicios que se prestan a la organización sin recibir remuneración alguna. Este modelo organizativo tiene sus raíces en los cargos político-religiosos de autogobierno que las comunidades mayas han desarrollado a través del tiempo. Es un modelo propio para asumir responsabilidades colectivas y trabajar para la comunidad o la organización con la satisfacción de contribuir al bien común.67 Por ende, se sitúa fuera de la lógica del sistema capitalista de competencia y ganancia individual, pues los servicios tienen solo un valor de uso para todos y no un valor de cambio monetario o de mercancía. Al no estar ligado a la lógica capitalista, este modelo desafía la colonialidad del poder68 en su dimensión económica.


    Los miembros del área de comunicación siguen este modelo para la gestión de su trabajo mediático. Asumen compromisos de autorrepresentación y comunicación para la organización sin ocupar una posición formal de poder o de control sobre el conocimiento social que están produciendo, pues tanto la realización de videos como su difusión depende siempre del aval colectivo de la organización. Podemos hablar, entonces, también de una resistencia a la colonialidad del poder en su dimensión política y epistémica, pues soslayan las complicidades sistémicas comunes entre la producción de conocimiento, el control social y la organización del poder.


    No se manejan sueldos para los cargos por varias razones: 1) las personas que participan en la organización lo hacen por convicción política, han entrado en ella para promover los objetivos sociales y políticos que se definen de forma colectiva; 2) el dinero es percibido como «una fuente de poder que destruye, que corrompe a las personas, por muy buenas que sean» (Mariano Estrada, comunicación personal); y 3) la organización no maneja un presupuesto más que para algunas comisiones que sus miembros no pueden autofinanciar, como transporte y viáticos para salir de la región y participar en un encuentro nacional. En este caso, el recurso —cuando lo hay— proviene de fundaciones u otras fuentes externas.


    Así, el trabajo de comunicación en el CDLI y otras organizaciones indígenas sigue una lógica propia que se nutre de valores igualitarios, fomenta el compromiso social y alienta una entrega responsable y autogestionada al servicio de la organización y del movimiento. Estrada lo ha podido hacer porque es hijo de un ejidatario y tiene tierra para cultivar. Se ha (auto)formado como agrocomunicador comunitario, con un pie en la milpa y otro en la comunicación. La subsistencia de su familia no depende de su trabajo comunicativo; lo hace por gusto y por compromiso, no por necesidad económica.


    

    



    La apropiación de los medios de comunicación y su potencial para descolonizar el conocimiento



    

    



    Desde la década de 1980, se está configurando un movimiento maya sociocultural y político cuyas propuestas y demandas incluyen, a partir de la década de 1990, la dimensión comunicativa y artística. Aunque muchos jóvenes comunicadores reclaman que el liderazgo adulto de sus organizaciones todavía no reconoce plenamente sus aportes en este campo, es indiscutible que a través de las artes y de los medios de comunicación ya están contribuyendo a la construcción de la memoria social y a la difusión de las demandas y reivindicaciones socioculturales, políticas e identitarias del movimiento. Como en otros movimientos sociales, jóvenes activistas mayas se han apropiado de la radio, el video y otras nuevas tecnologías de información y comunicación (NTIC) para difundir las visiones de sus comunidades, organizaciones y pueblos, y hacerlo con formas propias de expresión. Para ello, utilizan tanto circuitos locales como redes activistas o las llamadas redes sociales e Internet. Su propuesta explícita es una comunicación multidireccional. Dentro de sus propios contextos sociales hacia adentro quieren fortalecer la comunicación interna, es decir inter e intracomunitaria, pero también ven la necesidad de comunicarse desde adentro hacia fuera. Y, por supuesto, mantienen una actitud abierta para recibir información desde afuera hacia adentro (Estrada, en Estrada y Köhler, 2013: 83).


    La radio y el video han ganado en popularidad porque son de fácil difusión a través de Internet y, sobre todo, el ubicuo teléfono celular en el que una cápsula de radio o video se puede copiar y divulgar, pasándola de mano a mano, incluso en comunidades sin señal celular o acceso a Internet. Ambos medios de comunicación parecen ser atractivos también porque se sustentan en formas visuales y orales de expresión que se encuentran en mayor sintonía con las culturas y formas de comunicación originarias, en particular, si los comparamos con los medios impresos. El ahora videoasta José Alfredo Jiménez, de la Organización Sociedad Civil Las Abejas, por ejemplo, comenta lo siguiente respecto a su anterior incursión en el periodismo comunitario: «[J]unto con los compañeros del área de comunicación, nos dimos cuenta de que estos periódicos internos no sirven de mucho a las comunidades, porque no habíamos tomado en cuenta que las [y los] tsotsiles no tenemos una cultura de lectoescritura» (Jiménez y Köhler, 2012: 333).


    

    



    Colonialidad del ver y opción decolonial



    

    



    El régimen colonial impuso relaciones sociopolíticas y económicas dominantes sobre los pueblos originarios y negros en Abya Yala. Aníbal Quijano (1993) conceptualizó este sistema de dominación como colonialidad del poder. En su argumento, uno de los elementos constitutivos del capitalismo colonial/moderno como nuevo patrón de poder mundial es la clasificación social de la población a partir de la idea de raza, una supuesta estructura biológica que ubica a unos, los europeos, en situación superior respecto a los demás: los amerindios, los africanos, los asiáticos. Con la conquista de Abya Yala, las identidades históricas producidas sobre la base de la idea de raza fueron asociadas a la naturaleza de los roles y lugares en la estructura global de control y división del trabajo. Arguye Quijano que la clasificación racial/étnica de la población del mundo como piedra angular de la colonialidad del poder:


    

    



    opera en cada uno de los planos, ámbitos y dimensiones, materiales y subjetivas de la existencia cotidiana y a escala social. […] con América (Latina) el capitalismo se hace mundial, eurocentrado y la colonialidad y la modernidad se instalan, hasta hoy, como los ejes constitutivos de ese específico patrón de poder (Quijano, 2007: 93-94).


    

    



    Como parte integral del dominio colonial capitalista, los europeos lograron hegemonizar también el control de la subjetividad, de la cultura y, especialmente, de la producción del conocimiento.


    El grupo modernidad/colonialidad define la lógica de este sistema de dominación y las esferas de su extensión como la colonialidad del poder, del saber y del ser (Mignolo, 2006: 15), además afirma que sigue vigente hoy día. Es importante señalar que la colonialidad es un fenómeno histórico distinto y más complejo que el colonialismo con el que se nombran los aparatos y procesos de dominio político y militar usados para asegurar la explotación del trabajo y las demás riquezas de las colonias en beneficio del colonizador. Con la colonialidad se define la persistente hegemonía de patrones de poder económico y político y de categorías de pensamiento que los colonizadores europeos establecieron a partir de la conquista de Abya Yala y con el desarrollo —entretanto global— del capitalismo. Estos patrones de poder operan «a través de la naturalización de jerarquías territoriales, raciales, culturales y epistémicas, posibilitando la re-producción de relaciones de dominación» (Restrepo y Rojas, 2010: 15). Estas relaciones de dominación no solo garantizan la continua explotación capitalista a escala mundial, «sino también la subalternización y obliteración de los conocimientos, experiencias y formas de vida de quienes son así dominados y explotados» (ídem).


    De la diferencia colonial, de todo aquello que el pensamiento moderno occidental único, al constituirse como único, redujo al silencio, al pasado, a la tradición y a lo no existente, surge como respuesta lo que Walter Mignolo (2006: 17-18, 2007) llama el giro o la opción decolonial. Con la opción decolonial no se construye una nueva, otra episteme, integrable a la historia occidental monocronológica de las ideas y los paradigmas, sino una episteme-otra. Con ella se reconoce la existencia de pensamientos descalificados, descartados e invisibilizados que se dejan florecer en un paradigma-otro emergente, diverso y pluriversal (Mignolo, 2006: 20).


    En cuanto a los conceptos de descolonización y decolonialidad, me parece sugerente la distinción que establece Catherine Walsh (2005: 22) cuando habla de la descolonialización como «un asunto de existencia —la lucha por confrontar la no-existencia, la existencia dominada y la deshumanización». A la vez —aclara Walsh—, la descolonialización no supone una ruptura frente a las lógicas de pensamiento y acción política de la modernidad. De modo contrario, la decolonialidad sí requiere un proyecto otro de reconstrucción del poder, saber y ser, basado en la experiencia vivida de la colonialidad y en su subversión radical desde el lugar subalternizado de la diferencia colonial, es decir, desde su lado oscuro o invisible. El móvil es «visibilizar, desde la diferencia colonial, las historias, subjetividades, conocimientos y lógicas de pensamiento y vida» que desafían el sistema dominante y el pensamiento hegemónico que las invisibiliza (Walsh, 2007: 104).


    Tomando en cuenta el ocularcentrismo, es decir, la centralidad de la mirada en la construcción occidental moderna del conocimiento, Joaquín Barriendos (2011) propone agregar un campo nuevo de análisis respecto a la colonialidad del poder, del ser y del saber. Barriendos plantea la colonialidad del ver como cuarto nivel y como trabajo de análisis pendiente para los estudios visuales transculturales. Su propuesta es «poner en evidencia la actualidad de la lógica etnocéntrica, sobre la cual se ponen en marcha los procesos de inferiorización racial y epistémica que han caracterizado a los diferentes regímenes visuales de la modernidad/colonialidad» (Barriendos, 2011: 14). El objetivo es avanzar una «crítica decolonial de los imaginarios panópticos coloniales» y lograr un «nuevo diálogo visual interepistémico» (ibíd.: 24-25). Según Barriendos, las raíces de la colonialidad del ver se hunden en el «descubrimiento» del «Nuevo Mundo».69 Con la inclusión cartográfica de las tierras incógnitas habitadas por los «caníbales» de Indias, el anterior «afuera» geográfico de estos fue substituido en la percepción colonial europea por un nuevo «afuera» racial, ontológico y epistémico que se definió visualmente. En el origen de la colonialidad del ver encontramos las cartografías imperiales y la «proto-etnografía» eurocentrada —por ejemplo, la de Michel de Montaigne en su ensayo «De los caníbales», publicado en 1580—, que deben ser consideradas como constitutivas de esa mirada y del racismo epistémico que implica. Afirma Barriendos que la colonialidad del ver «subyace a todo régimen visual basado en la polarización e inferiorización entre el sujeto que observa y su objeto (o sujeto) observado» (ibíd.: 15). Estas «formas antropófagas de observación y (di)gestión de la alteridad aparecidas en el siglo XVI» persisten hoy día en nuestros imaginarios económicos y culturales globales. La retórica geopolítica, los procesos migratorios de sujetos fuertemente racializados y la nueva división internacional del trabajo son algunas de las instancias en las que reaparece, en forma actualizada, este racismo epistémico inaugurado con el canibalismo de Indias (ibíd.: 23).


    Para cerrar esta discusión teórica, vale recordar el papel de los movimientos sociales frente a la colonialidad y el patriarcalismo. Asevera Mignolo (2006: 16) que:


    

    



    en la medida en que la colonialidad del poder, del saber y del ser se asienta sobre el racismo y el patriarcalismo, los movimientos sociales identitarios son hoy las respuestas contundentes a la colonialidad del saber y del ser y, en consecuencia, de la colonialidad del poder. El pensamiento descolonial es el trabajo intelectual paralelo y complementario de (pero que no representa a) los movimientos sociales.


    

    



    Conclusiones: geopolítica y corpopolítica visual del conocimiento



    

    



    La escritura sigue siendo la tecnología dominante para la generación y transmisión de conocimientos en el medio académico. Sin embargo, su importancia en los medios masivos de información y en la producción noticiera parece estar menguando. En la radio y el video70 se puede obviar la escritura, pues ahí la palabra hablada es el medio primario y vital de comunicación, a la vez que sirve para reivindicar la oralidad como una de las tecnologías de transmisión del conocimiento más antiguas del mundo. Más importante todavía para quienes protagonizan programas o materiales radiofónicos y videográficos es la posibilidad de irrumpir con voz (e imagen) en la esfera pública —aunque muchas veces esta se encuentre coartada y el acceso sea, más bien, a una esfera pública alternativa, una contraesfera o lo que Nancy Fraser (1993: 41) llama contra-públicos subalternos—.71 Sin duda, la radio y el video tienen mucha potencialidad para ser apropiados de manera creativa y para ser reinventados según éticas, estéticas y necesidades comunicativas propias.72


    Si queremos evaluar de manera crítica el potencial de diferentes medios para poder descolonizar el saber, vale retomar el argumento de Freya Schiwy (2009) sobre el uso del video como «tecnología del conocimiento» por parte de los movimientos indígenas. Walter Mignolo y Aníbal Quijano han planteado que los discursos sobre la tecnología y las prácticas tecnológicas son fundamentales para la imposición de la colonialidad del poder y del saber. Schiwy se basa en estos argumentos en su trabajo sobre la «indianización del cine» para analizar las producciones de video indígena en Bolivia, Ecuador y Colombia. La autora propone que la descolonización del conocimiento es un elemento crucial de las luchas de los movimientos indígenas para recuperar territorios, transformar legislaciones excluyentes y lograr su propia representación política. Según Schiwy (2009: 9), el uso de la tecnología audiovisual en esas luchas señala una transformación de las complejas tradiciones culturales y semióticas que los pueblos originarios han desarrollado para la transmisión de sus conocimientos.


    Podemos agregar que, a través de su videoproducción, las y los realizadores miembros de pueblos originarios reivindican no solo el conocimiento propio, así como el uso de sus lenguas maternas para generar y transmitirlo, sino que desafían también la hegemonía epistémica del alfabetismo. En este contexto, vale recordar que desde la colonia y, sobre todo, en la construcción de los Estados nacionales modernos, las tecnologías de subjetivación descansan en la escritura alfabética para ordenar e instaurar la lógica civilizatoria:


    

    



    La palabra escrita construye leyes e identidades nacionales, diseña programas modernizadores, organiza la comprensión del mundo en términos de inclusiones y exclusiones. Por eso el proyecto fundacional de la nación se lleva a cabo mediante la implementación de instituciones legitimadas por la letra (escuelas, hospicios, talleres, cárceles) y de discursos hegemónicos (mapas, gramáticas, constituciones, manuales, tratados de higiene) que reglamentan la conducta de los actores sociales, establecen fronteras entre unos y otros y les transmiten la certeza de existir adentro o afuera de los límites definidos por esa legalidad escrituraria (Castro-Gómez, 2000: 148-149).
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    Figura 17: Letrero en territorio zapatista. Fuente: Videocuadro de Rostro: 34’34”.


    

    



    El uso de medios audiovisuales para la construcción de conocimiento reta, de manera implícita o explícita, el legado colonial de la escritura y los discursos hegemónicos legitimados por ella. Las y los realizadores audiovisuales enfrentan la escritura como tecnología del conocimiento por medio de una tecnología de comunicación moderna y en constante desarrollo. La usan para visibilizar sus prácticas socioculturales y políticas, sean estas «tradicionales» o parte de la construcción local de alternativas frente a la privatización, invasión o destrucción de bienes comunes por el gran capital. La videoproducción permite también representar y acompañar a las múltiples resistencias a los llamados «proyectos de muerte», es decir, proyectos energéticos (eólicas, hidro o termoeléctricas), extractivistas (minería a cielo abierto, perforaciones petroleras, monocultivos intensivos) o de infraestructura (gasoductos, carreteras, aeropuertos) en territorios indígenas. Al visibilizar prácticas tradicionales, de construcción de alternativas o de resistencia al despojo territorial, se espera siempre influir en la opinión pública e, incluso, contribuir a moldear nuevos imaginarios sociales de coexistencia y convivencia humana.


    En cuanto al video indígena como tecnología del conocimiento, me parece fundamental apuntar que en este contexto el término comunicación no se refiere solo a la creación, transmisión y recepción de «mensajes», sino a la retroalimentación y la participación para cumplir así la función de un proceso comunicativo circular. Al buscar adaptar el video a las necesidades vitales de una comunicación social y participativa, las y los comunicadores mayas desean que cumpla la función de un pequeño medio que se difunde con cierto efecto en los intersticios de la cobertura dominada por los medios masivos.73


    Desde su título, Rostro de la historia indígena, anuncia una propuesta decolonial de geopolítica y corpopolítica del conocimiento acerca de la historia de los pueblos originarios y su futuro, conocimiento propio que se encarna en cuerpos concretos y se produce desde perspectivas y lugares geográficos específicos, es decir, desde una ubicación geohistórica y corporal concreta que atraviesa las condiciones mismas de existencia y enunciación del sujeto cognoscente (Grosfoguel, 2006; Restrepo y Rojas, 2010: 140-141). Estrada utiliza la metonimia del rostro para identificar el cuerpo de un sujeto colectivo que son los pueblos originarios; nombra la parte más expresiva del cuerpo humano donde se encuentran nuestros ojos, los órganos que posibilitan la mirada y reflejan lo que sentimos. Nos quiere mostrar el semblante de un sujeto colectivo organizado y en resistencia, consciente de su propia historia. No es el rostro de personajes celuloides, figuras estereotipadas de corte (tragi)cómico como la india María y el indio Tizoc,74 que fueron protagonizadas por actores mestizos en el cine mexicano del siglo pasado y encarnaban astutos pero inveterados subalternos indígenas que no podían salir de su condición. Además, con Rostro, Estrada no produce un conocimiento abstracto para que se quede archivado en una videoteca, sino un conocimiento concreto, vivo, con objetivos políticos precisos que sirven para el movimiento y su lucha.


    Regresamos a la pregunta inicial que intenté contestar, si las y los comunicadores mayas en Chiapas están buscando, a través de su producción audiovisual, promover la descolonización de los saberes y de la representación de sus pueblos. La respuesta es afirmativa, pues están fomentando una mejor visibilidad del sujeto colectivo maya, de sus experiencias y subjetividades, de sus demandas y posturas políticas, de su cultura, su organización social y prácticas de conocimientos, tanto tradicionales en recuperación y reconstrucción, como interculturales que se están forjando en diálogo y convivencia con la sociedad hegemónica. Y, por supuesto, prácticas de conocimientos rebeldes para la defensa de la vida y el territorio frente a proyectos de muerte impuestos por el gran capital. El uso de medios audiovisuales no solamente sirve para asumir un lugar propio de enunciación y para contar otra(s) historia(s) propia(s) desde una perspectiva epistémica geopolítica y corpopolítica, sino también para retar los imaginarios sociales divulgados en los medios masivos dominantes a través de la construcción de imaginarios sociales alternativos.


    

    



    
      
        52 Centro de Estudios Superiores de México y Centroamerica, Universidad de Ciencias y Artes de Chiapas.

      


      
        53 A finales del siglo pasado, el finado subcomandante insurgente Marcos (1999) habló, incluso, de una «cuarta guerra mundial» en contra de todos.

      


      
        54 Como nos dice la capitana Erika, su discurso era acordado en colectivo, entre «todas las compañeras que son organizadoras y coordinadoras en este encuentro». Ella afirma que independiente de los hombres y los errores, «si queremos ser libres tenemos que conquistar la libertad nosotras mismas como mujeres que somos» (Redacción Desinformémonos, 2018).

      


      
        55 Ahondaré más adelante en las diferencias entre estos dos fenómenos históricos distintos.

      


      
        56 Abya Yala es el término kuna para el continente americano. Las y los kuna son un pueblo originario que vive actualmente en los Estados-nación de Panamá y Colombia. América, como es conocido, recibió su nombre en referencia al marino y cosmógrafo florentino Amerigo Vespucci (Américo Vespucio en su traducción al español). Juan López Intzín (2015: 197), videoasta de raíz maya-tseltal, expresa lo siguiente respecto al término de Abya Yala y a su uso: «En lengua kuna significa “tierra en plena madurez”. Es el nombre que las organizaciones indígenas dan a lo que comúnmente se conoce como América. Retomo este nombre porque es la materialización del deseo de nuestros pueblos de nombrarse a sí mismos a partir de los referentes e imaginarios territoriales propios, que rompen los puntos de vista del otro».

      


      
        57 No obstante, utilizamos subtítulos para que las producciones en lenguas maternas sean accesibles para un público indígena hablante de otra lengua materna, así como un público más amplio hablante de español o inglés.

      


      
        58 No se encuentran trabajos de videoastas y comunicadores zapatistas en dicha compilación. En primer lugar, porque muchos de sus videos ya han sido compilados por el colectivo de ProMedios en 2007 y, segundo, porque se difunden por lo general a través de las propias redes neozapatistas. Dicho esto, vale señalar cierta sintonía de la compilación con la producción neozapatista, dado que varios de los colectivos participantes son adherentes a la Sexta Declaración de la Selva Lacandona (CCRI-CG del EZLN, 2005).

      


      
        59 En una evaluación retrospectiva del congreso a su 30 aniversario, Andrés Aubry (2004) concluye: «Anónimamente, los más viejos (aludiendo tanto a su larga preparación como al evento final) confiesan; ‘allí es cuando se nos nació la conciencia’».

      


      
        60 Xi’nich es «hormiga» en lengua ch’ol y alude a la forma organizativa y de reacción ante un ataque al nido, como sucedió con la represión y el encarcelamiento de por lo menos 130 personas tseltales, cho’les, algunos zoques y tsotsiles, en una de las manifestaciones a finales de diciembre de 1991, que dio origen a la planeación y el desarrollo de la marcha Xi’nich entre marzo y abril de 1992 (Mariano Estrada, comunicación personal).

      


      
        61 En palabras de Gloria Muñoz (2011), la Marcha del Color de la Tierra era «un parteaguas en el camino de la lucha zapatista […] una movilización sin precedentes en la historia de México», pues para muchos colectivos y organizaciones simpatizantes con el zapatismo marcó el inicio de un vuelco hacia la autonomía y la autogestión. «[T]uvieron claro que con la interlocución con los partidos políticos, los gobiernos y las instituciones no llegarían a ningún lado» (ibíd.).

      


      
        62 La estrategia legitimadora del narrador experto en producciones audiovisuales se puede comparar con la que utilizan las y los antropólogos en sus textos etnográficos, donde el haber «estado allí» juega un papel fundamental para legitimar la autoridad de su experticia: «Los etnógrafos necesitan convencernos […] no sólo de que verdaderamente han “estado allí”, sino […] de haber estado nosotros allí, hubiéramos visto lo que ellos vieron, sentido lo que ellos sintieron, concluido lo que ellos concluyeron» (Geertz, 1989: 26).

      


      
        63 Juan Chávez era campesino purépecha y miembro histórico del CNI. Tras su fallecimiento en 2012, se le homenajea con la Cátedra Tata Juan Chávez, que se inauguró en agosto de 2013 en el CIDECI-Unitierra en San Cristóbal de Las Casas, Chiapas.

      


      
        64 Julieta Paredes (2014: 71) habla de un histórico «entronque patriarcal entre el patriarcado precolonial y el occidental» y Lorena Cabnal se refiere a un «patriarcado originario ancestral, que es un sistema milenario estructural de opresión contra las mujeres originarias o indígenas. Este sistema establece su base de opresión desde su filosofía que norma la heterorealidad cosmogónica como mandato, tanto para la vida de las mujeres y hombres y de estos en su relación con el cosmos» (2010: 14, cursivas en el original).

      


      
        65 «[S]overeignty can be a creative act of self-representation that has the potential to both undermine stereotypes of Indigenous peoples and to strengthen […] the ‘intellectual health’ of communities in the wake of genocide and colonialism» (Raheja, 2010: 194).

      


      
        66 En los Estados Unidos y en Canadá, los pueblos originarios se definen como Primeras Naciones (First Nations) frente a un «estado de colonos» (settler state) con el que hicieron tratados de mutuo respeto y de reconocimiento de su coexistencia y soberanía como naciones. En ese contexto histórico, como en el caso de Estados que reconocen una composición plurinacional en su territorio, por ejemplo, Bolivia, el concepto de soberanía tiene fuerza y sentido, aunque Raheja misma admite «numerosas contradicciones» entre definiciones indígenas y europeas del término (2010: 198).

      


      
        67 Este modelo, que practican también otras organizaciones indígenas como La Organización Sociedad Civil Las Abejas de Acteal comulga con uno de los siete principios zapatistas: «servir y no servirse», el cual es también uno de sus diez principios de buen gobierno.

      


      
        68 La colonialidad del poder es un concepto acuñado por Aníbal Quijano (1993) que llegó a ser fundamental para la perspectiva epistémica y política del grupo modernidad/colonialidad. Más adelante, profundizaré en el alcance del concepto y en su valor heurístico.

      


      
        69 Retomando un argumento original de Edmundo O’Gorman (1958), Walter Mignolo sostiene que América no fue descubierta, sino inventada. Además, desde la visión europea, «[p]or causa de la diferencia colonial, América siempre se ha concebido como un continente que no coexistía con los otros tres, sino que apareció tarde en la historia del planeta, razón por la cual se le dio el nombre de “Nuevo Mundo”» (Mignolo, 2007: 51).

      


      
        70 En el cine no se puede prescindir del todo de la escritura, pues es costumbre poner títulos y créditos por escrito. Y en las videoproducciones indígenas muchas veces se sirve de subtítulos para traducir lo dicho en lengua materna a la lengua nacional u otras lenguas europeas coloniales con el fin de llegar también a un público externo.

      


      
        71 «[L]os miembros de grupos sociales subordinados —mujeres, trabajadores, personas de color, gays y lesbianas— han encontrado ventajoso constituir públicos alternativos. Propongo llamarlos contra-públicos subalternos para así poder señalar que son terrenos discursivos paralelos en donde los miembros de los grupos sociales subordinados inventan y hacen circular contradiscursos, que, al mismo tiempo, les permiten formular interpretaciones de oposición acerca de sus identidades, intereses y necesidades» (Fraser, 1993: 40-41).

      


      
        72 Quizá por ello, las radios comunitarias, y no solo las de los pueblos originarios, han sido objeto de amenazas e intervenciones estatales muchas veces violentas, aunque por lo general funcionan al margen de la lógica capitalista y no representan una competencia económica para los medios masivos de información.

      


      
        73 Annabelle Sreberny-Mohammadi y Ali Mohammadi (1994) acuñaron el término pequeños medios (small media) para concebir el papel que jugaron folletos y audiocasetes en el proceso de la Revolución islámica persa entre 1977 y 1979. Según su análisis, esos pequeños medios contribuyeron a la caída del régimen del shah. El monarca persa controlaba los medios masivos, pero las redes informales de comunicación utilizaron, de forma exitosa, folletos y audiocasetes para movilizar la resistencia cultural y política contra los medios masivos al servicio del Estado.

      


      
        74 El personaje de María Nicolasa Cruz, conocida como la india María, fue interpretado por María Elena Velasco en una serie de películas dirigidas por Fernando Cortés y otros directores de 1968 hasta 2014, con títulos como Tonta tonta pero no tanto (1972) y El miedo no anda en burro (1973). Pedro Infante protagonizó al indio Tizok en Tizoc: Amor indio, película dirigida por Ismael Rodríguez en 1956.
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    SABERES Y MURMULLOS PARA UN HABITAR MAYA PENINSULAR

  


  
    Capítulo IV.

    Ayer y hoy en los saberes constructivos de los mayas peninsulares ante el colonialismo. Reflexiones acerca de su valor patrimonial

    

    

    

    



    Aurelio Sánchez Suárez


    Jorge Victoria Ojeda75


    

    



    El proceso de desaprender conceptos, ideas y formas de vida implementadas por un colonialismo de siglos que se convirtió luego en el colonialismo interno es complicado y necesario. Para reflexionar sobre diversos temas que convoca el presente libro, se realizaron seminarios de discusión teórica sobre las propuestas del presente trabajo, como una forma de ir rumiando los conceptos decoloniales y las realidades que aquí exponemos.


    

    



    Los saberes constructivos: un poco de historia



    

    



    1er periodo. Historicidad de los saberes constructivos

    y su importancia en la sociedad mesoamericana


    

    



    El diseño de la casa habitación en la cultura maya antecede por mucho a la obra pública en esa sociedad mesoamericana, siendo aquella la primera concepción arquitectónica que representa parte de su cosmovisión. Una de las evidencias más antiguas de las que se tiene conocimiento sobre la morada maya se remonta al siglo IX a.C., en el sitio arqueológico de Cuello, al norte de Belice, explorado por la Rutgers University y la Boston University, a fines del siglo pasado (Gerhardt y Hammond, 1991: 99). La arquitectura residencial encontrada en aquel asentamiento corresponde a una vivienda de planta absidal de ocho metros de largo por cuatro metros de ancho, que debió estar estructurada con cuatro horcones o maderos y muros de bajareque amarrados con bejucos naturales; el dato arqueológico indica que para esa época ya se contaba con un hecho arquitectónico de la vivienda maya tal como se conoce en la actualidad. Si se compara ese espacio residencial con la arquitectura vernácula76 existente hoy día en la Península de Yucatán se encuentran similitudes en cuanto a que ambas viviendas parten de un cuadrado formado por los horcones, con dimensiones de cuatro metros por lado; el trazo de los ábsides genera dos metros de longitud por cada lado del cuadrado, con un total de ocho metros de largo por cuatro de ancho (Sánchez, 2006: 85). El resultado es un proceso constructivo de miles de años sin alteración. El tiempo que le antecede a la casa maya sirvió para realizar un diseño de vivienda tan eficaz en su función, forma, técnica constructiva, recursos bioclimáticos e integración a su medio natural que serviría y tendría vigencia por siglos, con una capacidad de adaptación tal que la mantendría no solo como la arquitectura residencial más conocida de los mayas antiguos, sino como la principal opción de vivienda durante las centurias posteriores en que ha estado vigente.


    El hablar de la arquitectura maya remite comúnmente a las edificaciones monumentales localizadas en los centros cívicos y religiosos de sus ciudades, sin embargo, esta es solo una parte de las manifestaciones que conforman la edificación maya. Precediendo a la obra pública y aún antes de la vida propiamente pública, se desarrolló el espacio doméstico, la vivienda, refugio que por siglos se perfeccionó creando un hecho arquitectónico que tuvo vigencia a través de las épocas postreras. Al decir que la vivienda fue génesis de la arquitectura pública y monumental, se habla de su papel en el diseño arquitectónico como elemento conceptual, abstrayéndose de la casa maya la noción estética, la estructura y la forma. La vivienda fue el espacio estético vital habitado que se impregnó en la memoria del pueblo, y dio pie a la imaginación y conceptualización de la obra arquitectónica de mayores dimensiones.


    El arte nace y se recrea de los elementos que las personas consideran importantes, valiosas, bellas, trascendentes para ser divulgadas. De este modo, la arquitectura es una representación de los principios estéticos de cada cultura. Los mayas no fueron la excepción. El diseño de su arquitectura pública estaba impregnado en su vida cotidiana, en su concepción más íntima y profunda del espacio y la naturaleza, en su primera expresión arquitectónica: la casa. Desde esta se conceptualizó la forma de la cubierta para coronar templos y palacios, las dimensiones estéticas de la relación de muro y cubierta en su fachada sirvieron para escalar las habitaciones de la arquitectura pública. También se replicó en la obra arquitectónica con el diseño de la bóveda en saledizo, sirviendo para la vista exterior de los templos, al igual que para todo espacio creado en su interior. De manera similar, habitaciones y circulaciones techadas se cubrieron siguiendo el modelo usado y probado por siglos para techar la vivienda.


    Es posible decir que el sistema en voladizo fue la solución exacta para cubrir las crujías de las estructuras de los edificios públicos, y reafirmar la concepción de la cubierta de la casa maya en las bóvedas de su arquitectura cívica-religiosa. El afán por recrear el espacio habitacional llevó a agregar elementos estructurales propios de la cubierta de madera: el balo y ka ác (Sánchez, 2006: 85-86). Estos rollizos horizontales otorgan rigidez a la estructura en la parte donde nacen los ábsides; sin embargo, su utilización por los mayas antiguos en la bóveda en saledizo no tiene ninguna función estructural, es únicamente la recreación de un espacio identificable con connotaciones mitológicas (véanse figuras 18 y 20).
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    Figura 18. Bóveda maya con rollizos de madera que semejan el balo, Uxmal. Fuente: Fotografía de Aurelio Sánchez Suárez


    

    



    La forma de la vivienda entre los mayas también fue retomada en el discurso artístico-ideológico ornamental que decoró las fachadas de los edificios (véase figura 19). En el interior de los templos la morada se hizo presente de diversas maneras, como en el pictórico del fresco del Templo de los Guerreros en Chichén Itzá, actualmente desaparecido.


    En su exterior, los templos y palacios reflejan la importancia de la casa maya sin importar el estilo arquitectónico, y en cada uno de ellos es notoria la presencia de la vivienda, ya sea representada con todas sus características de basamento, muros y cubierta, o a modo de concepto vital en la forma de representar a los dioses y elementos de su universo precolombino. El Petén, el Río Bec, el Chenes, y el Puuc son estilos arquitectónicos mayas peninsulares, y en ellos la casa maya está presente como elemento iconográfico importante: decorando frisos, remates y coronando los accesos a los palacios y templos.


    Más aún, la casa fue reinterpretada en la abstracción de su forma para representar a los dioses, siendo ejemplo de lo anterior las fachadas zoomorfas de la región estilística Chenes, o la forma ondulante de la serpiente en el Cuadrángulo en Uxmal, en el Puuc, donde el movimiento del ofidio constituye el enmarcado de la cubierta de la casa maya, partiendo por el balo, subiendo a través del toxche’, recorriendo el Ka’ac y descendiendo nuevamente por el toxche’ para terminar en el extremo contrario del balo (véase figura 19).
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    Figura 19. Reproducción de la casa maya en la ornamentación del Cuadrángulo de las Monjas, Uxmal. Fuente: Fotografía de Aurelio Sánchez Suárez.


    

    



    Detalles de la casa maya, como los muros de colox che’, también fueron abstraídos por los arquitectos mayas, muestra de ello son los detalles de los muros de los palacios de Sayil, en donde columnillas adosadas al muro con pormenores de amarres en los extremos y al centro fueron labradas para representar el muro de las cocinas o el entramado del bajareque, demostrando con ello que la vivienda maya fue un concepto por excelencia en el diseño arquitectónico maya.


    Si la obra cívico-religiosa conceptualiza la casa maya, ¿Qué conceptualizó a esta última para su creación? Los mayas iniciaron la construcción del espacio de vivienda de la forma en que han empezado todo lo que es y ha sido vital a su ser: midiendo con un cordel los cuatro lados y levantando cuatro postes o maderos orientados a los cuatro rumbos del cosmos. En el Popol Vuh, libro sagrado de los mayas cakchiqueles de Guatemala, se señala cómo el Creador «acabó de formar todo el cielo y la tierra, cómo fue señalado y el cielo fue medido y se trajo la cuerda para medir y fue extendida en el cielo y en la tierra, en los cuatro ángulos, en los cuatro rincones» (Popol Vuh, 1979: 21-22).


    En ese texto también se menciona otro de los elementos estructurales de la casa maya: el belcho’bel, «camino» y cho’ «ratón»,77 el camino del ratón. En este lugar —según la mitología ancestral — se guardaron los instrumentos del juego de pelota para que los gemelos no bajaran al inframundo, y el ratón les dijo a aquellos dónde encontrarlos (Popol Vuh, 1979: 74) (véase figura 20).


    Un elemento de la naturaleza animal, terrestre y acuática que se suma es el representado por el ka’aac, «brazo de tortuga», de k’ab (brazo) + áak (tortuga) (véase figura 20). En el pensamiento de los mayas del período Clásico (250-900 d.C.), este quelonio representaba un cerro, una cueva y a la tierra misma. Incluso, según la mitología maya, de una tortuga con una hendidura en su caparazón nació el dios del maíz. En esa cultura fue frecuente la representación artística-ideológica en que los dignatarios eran mostrados de pie, sobre un cerro vivo (con boca y ojos) y con una hendidura en la parte superior. En el sitio de Palenque, Chiapas, por ejemplo, en el templo de la Cruz Foliada, se encuentra una escultura donde se muestra al soberano K’inich Kan Balam II expresando su poder parado sobre un «witz florido» (Schele y Freidel, 2011: 79), un «cerro» que posee ojos, boca y una hendidura en la parte superior. De manera análoga, la casa maya tiene la connotación de tortuga, cerro y de cueva cósmica (García, Eastmond y Sánchez, 2017: 43-45).


    Este breve recuento constituye una pincelada de los aspectos simbólicos de la vivienda, y pretende ofrecer un breve bosquejo de la riqueza simbólica que a lo largo de los siglos en tiempos mesoamericanos se fue plasmando en la casa y en la conciencia de los individuos de ese pueblo originario.


    La presencia de ese saber milenario es prueba de la memoria histórica de los mayas que por generaciones han mantenido vigente parte de ese conocimiento y de la riqueza cultural implícita en la misma, a pesar de que desde hace más de cinco siglos el colonialismo externo78 y posteriormente el interno,79 ante su incomprensión, han tratado de borrarlo bajo el falaz tamiz de ser una expresión que refleja el poco desarrollo de un pueblo y un nivel sustancial de pobreza.
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    Figura 20. Tectónica de la casa maya con los nombres de sus componentes estructurales. Fuente: Imagen de Aurelio Sánchez Suárez.
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    Figura 21. Casa maya con los nombres asignados al alero de la cubierta y al acceso, Poc Boc, Campeche. Fuente: Fotografía de Aurelio Sánchez Suárez.


    

    



    2do periodo. Los saberes constructivos y la casa maya

    en la visión occidental


    

    



    Históricamente, a partir de la invasión de los españoles, los pueblos originarios conquistados y dominados fueron situados en una posición de inferioridad y con ello también sus aportes culturales y rasgos fenotípicos (Quijano, 1992ª: 203). En el caso de la casa maya, en ese momento empezó una etapa de exclusión de quien la habitaba, por el tipo de materiales y sistema constructivo, adjetivándola como «choza», y por su patrón de asentamiento. No obstante, lo anterior, los conquistadores españoles hicieron uso de ella, pero sin su valoración ritual o cosmogónica, aprovechando únicamente su facilidad constructiva y la organización comunal para ello, en los movimientos poblacionales que la nueva administración política llevó a cabo y, por ende, en el nuevo patrón de asentamiento obligado a partir de la segunda mitad del siglo XVI (Scholes y Adams, 1936 I: 78).


    Antes de la llegada de los europeos al antiguo Mayab,80 la mayoría de los grandes centros urbanos mayas habían decaído, siendo Mayapán la última capital de importancia política en el norte peninsular en sufrir la debacle (1400-1469 d.C.) en los últimos años del periodo Postclásico (900-1519 d.C.). Antes del descubrimiento oficial de Yucatán, en marzo de 1517, por parte de Francisco Hernández de Córdova, la población se distribuía en toda la península en pequeñas entidades llamadas en maya Kúuchkabal y denominadas como provincias por parte de los europeos (Quezada, 1993: 25-26).81


    A partir de ese momento empezó una etapa diferente para la vivienda maya basada en otra concepción cultural que también se generalizó a la vida de los entonces denominados indios. Recordemos que un primario impacto profundo que trajo consigo la dominación española en las tierras mesoamericanas —y americanas— recayó sobre las identidades étnicas indígenas, ya que todos los habitantes originarios se incluyeron en la nueva categoría étnica de indios (Navarrete, 2004: 40).


    Aunado a ello, se les atribuyó la naturaleza —raza— de seres infieles, inferiores, posibles de sojuzgar y explotar por los dominadores (Quijano, 1992a: 202; Navarrete, 2004: 17-49; Gerhard, 1991: 23) y se les aplicó el concepto de miserable para que estos pasaran a formar parte de la jurisdicción eclesiástica (Cunill, 2012: 48). En consecuencia, el esplendor y la importancia que se manifestó en tiempos pasados en la cultura maya, a partir de la conquista en 1542, fueron minimizados por la visión del colonialismo hacia la vida de los pueblos mesoamericanos, y hacia el arraigo a sus tradiciones y creencias religiosas, denominadas por la visión dominante como paganas e idólatras.


    La perspectiva del dominante y la ignorancia hacia la sabiduría del pueblo maya, el subordinado; el rechazo y la condena hacia lo ajeno a las costumbres occidentales; los intentos de conquista que en la Península de Yucatán duraron mucho más tiempo que en otros sitios de Mesoamérica; un patrón de asentamiento totalmente ajeno a los conocimientos renacentistas europeos del siglo XVI; y una visión nativa del universo con estrecha vinculación a la naturaleza provocaron un fuerte choque entre las dos culturas, ya que ambas sufrieron transformaciones, aunque la dominada, con el paso de los siglos, de ese entonces a la fecha, se ha modificado sustancialmente en muchos aspectos (Carrasco, 1975: 175). Los extranjeros conquistadores, sintiéndose superiores, disminuyeron todo aquello que era propio de la cultura subalterna, incluyendo su vivienda. Así, el espacio habitacional empezó un proceso de subvaloración, sobre todo por ser lugar de residencia de los mayas y por la característica de sus materiales constructivos. Ante la minimización de lo ajeno, los invasores fueron incapaces de ver las bondades de una arquitectura experimentada por siglos y que tenía comprobada su eficacia de habitabilidad para el clima de un territorio como el que, a partir de su victoria bélica, o más bien, compartida con los grupos indígenas que se les aliaron, denominaron «suyo».


    Extrañas a sus costumbres, las viviendas mayas fueron vistas por los europeos como viviendas «humildes» o «miserables» chozas esparcidas sin ningún orden, excluyendo el patrón de asentamiento que no beneficiaba a los españoles para el control y administración de los naturales (RHGGY, 1983 I: 71; García, 1977: 409; Gerhard, 1991: 23).


    A pesar de la subvaloración que se le asignó a ese espacio, ello no impidió que se hiciera uso de sus cualidades para las políticas del nuevo Gobierno, como lo fue el reordenamiento de los pueblos mayas. En ese momento la casa maya fue fundamental en el movimiento territorial de las poblaciones y la creación de nuevos poblados, tal como lo mencionó en el siglo XVI el cronista religioso Diego de Landa: «que de esta manera pidió el adelantado gente para edificar en Chichén Itzá y en breve edificó un pueblo haciendo las casas de madera y la cobertura de ciertas palmas y paja larga, al uso de los indios» (Landa, 1938: 63). Alejada la gente de su sitio de residencia, la casa maya fue el único espacio familiar vinculado a su procedencia, reproduciéndose y adaptándose a los nuevos patrones de asentamiento, ahí los mayas construyeron nuevas áreas habitables reconocibles en su espacialidad y simbolismo.


    Su existencia a través de los siguientes siglos estuvo supeditada a la necesidad de vivienda, permaneciendo la casa nativa como la opción por convicción y por control. No teniendo acceso a otro sistema constructivo debido a la exclusión —a excepción de los caciques que edificaron sus moradas de mampostería a semejanza española (RHGGY, 1983 I: 97)—,82 pero también por ausencia de necesidad, el pueblo maya mantuvo el conocimiento y el saber sobre la casa maya por siglos, a pesar de periodos tan agresivos para ese pueblo a través de la vida colonial e independiente. Por ejemplo, durante el Porfiriato (1876-1911), la casa maya figuró como vivienda esencial para el gran número de mayas encasillados y esclavizados en las haciendas henequeneras (Turner, 1909). Aunado a ello, los historiadores del siglo XIX y comienzos del XX, dígase Justo Sierra O’Really, Juan Francisco Molina Solís y Eligio Ancona, se caracterizaron por escribir y entronizar a los españoles y a su cultura, para ellos, la historia de Yucatán es la de los «blancos» (Molina, 1992: 187-188). Por esa vía tampoco fue posible rescatar a la casa maya de las ideas negativas.


    Los tiempos y los gobiernos fueron cambiando, pero no la infravaloración hacia el pueblo originario, incluso hasta nuestros días. Por ejemplo, basada en un estudio que realizó, Alicia Barabas (1979: 135) señala que los prejuicios hacia ese grupo continúan, atribuyéndole una supuesta inferioridad e incapacidad que «trae en la sangre». Aunque sus detractores no conocen sus conocimientos ni valores de vida. Así, apunta que un psicólogo meridano señaló en tono burlesco durante el proceso de investigación de campo: «Al indio puede sacárselo del monte, pero no el monte del indio».83 Esta frase denota la ignorancia del estudioso acerca de la importancia, mitológica, religiosa, económica y de aprendizaje que significa el monte, y por ende la milpa, para los mayas (Terán, 2010: 55-56).


    No obstante, el panorama desolador, los saberes constructivos de los mayas, con variaciones, se han mantenido presentes en la región maya peninsular, a diferencia de otros sitios del territorio mexicano, en donde la arquitectura vernácula casi ha desaparecido o ya no se continúa con su práctica constructiva. Los pueblos mayas siguen en resistencia manteniendo en pie las viviendas de raíces milenarias, los ancianos continúan valorando las bondades que proporciona la casa maya. El problema se presenta en las nuevas generaciones que, influenciadas por nuevas tendencias y patrones culturales, las discriminan al igual que lo hacen las políticas gubernamentales de acción social (Petul, Hau y Victoria, 2018: 88; Eastmond, García y Sánchez, 2017: 2013). En este caso cabría hacer la observación de que no se trataría de una discriminación racial de tipo biológico, sino de la mencionada racialización, o bien, a lo que André Taguieff describe como un neorracismo, en el que la identidad cultural es lo que prima para hacer la diferencia hacia los otros (Taguieff, 2001: 4).


    Este segundo periodo temporal muestra la clara tendencia hacia el deterioro conceptual y valorativo de la casa maya. La llegada de los españoles y la consecuente imposición de conceptos ajenos a la cultura originaria colocó a la vivienda como un elemento sin valor arquitectónico, con un desprecio a su concepción cosmogónica, a su tradición constructiva, a sus materiales y a todo aquello que se ligara con su ser maya. Por siglos sufrió de la exclusión, pero se mantuvo para el pueblo originario al igual que un espacio reconocible. La facilidad y bondad de su sistema constructivo le procuró su permanencia al no depender de los esquemas comerciales impuestos, obteniendo todo el material constructivo de su entorno natural y mantener la dinámica cultural del trabajo comunitario en la construcción de las viviendas.


    Esta subvaloración que por siglos ha marcado a la vivienda maya la llevó a ser catalogada como choza,84 un concepto lejano del aquel pasado precolombino. Su valoración, aunque folclórica en sus inicios, comenzó de manera lenta al llamar la atención de extranjeros pintores, etnólogos, arqueólogos y antropólogos, que la retrataron con un ambiente nostálgico de provincia, y no como una arquitectura que encierra el conocimiento y saber de un pueblo.


    Sobre los viajeros y diplomáticos disfrazados de exploradores, cabe señalar un lúcido razonamiento acerca de la casa maya expresado en los inicios del siglo XX por el estadounidense Edward Thompson (famoso por su dragado del cenote de Chichén Itzá y el saqueo de las piezas obtenidas):


    

    



    La típica na’ de palma es lo más cerca a la perfección estructural de su tipo, tanto como una formación estructural puede llegar a ser, es como un crecimiento natural, una cosa construida de las partículas elementales de la región, y es en sí, una parte del medio ambiente, como los nudos del árbol, el nido de la ardilla, o la del colibrí […] la na‘ es realmente compleja, es producto del desarrollo lento y gradual de siglos sin número, de hecho es el desarrollo de la perfección (Thompson, 1911: 503).


    

    



    La investigación arquitectónica del espacio habitacional maya llegó al momento de recabarse datos sobre los sistemas constructivos y materiales, pero continuó siendo subvalorada con una denominación de vivienda popular o campesina, manteniendo aún la exclusión dentro del ámbito arquitectónico. Fue hasta la década de 1970 que las aportaciones del magisterio de la conservación del patrimonio edificado la posicionaron dentro de la categoría arquitectónica, dándole el rango de arquitectura vernácula.


    A pesar de lo anterior, la vivienda maya sigue recibiendo el estigma de vivienda de pobres, papel que sus mismos habitantes han asumido, alentados también por las políticas públicas que clasifican a la morada maya de techo de paja y piso de tierra como indicador de penuria, contribuyendo a su destrucción.


    

    



    3er periodo. La casa maya: su concepción

    en el colonialismo interno


    

    



    A través de la historia es notorio que la población que habita las casas vernáculas son los pueblos originarios, también se sabe que históricamente han sufrido de exclusión, discriminación y racismo, tanto por su origen como por preservar su identidad, representada en sus usos, costumbres, vestimenta, vivienda, entre otros. Sin embargo, de manera recíproca, son la exclusión y el despojo de sus tierras, de su territorio y de sus recursos naturales los factores que han producido la «pobreza» que ahora las políticas públicas de México vinculan a sus expresiones culturales. A propósito de esas políticas globalizadoras, cabe recordar que la aparición de «anormalidades», como el ser pobre, subdesarrollado, malnutrido, ignorante, etcétera, es resultado de la práctica discursiva en torno al ideal de desarrollo y de la implementación de un sistema de pensamiento que se cree objetivo, positivo y deseable, pero que ha establecido un nosotros y un otros. Esta construcción del otro —del necesitado de ayuda para progresar— brinda la posibilidad de que los desarrolladores aparezcan como poseedores de los conocimientos verdaderos y procedentes de una mejor sociedad a la que se debe aspirar (Ituriaga y Rodríguez, 2015: 54-55).


    De acuerdo con la política gubernamental, el Consejo Nacional de Evaluación de la Política y Desarrollo Social (CONEVAL), en su glosario sobre la medición de la pobreza, señala como indicadores de esa situación algunos elementos propios de la identidad cultural arquitectónica de los pueblos originarios. De tal manera, define:


    

    



    Pobreza: Una persona se encuentra en situación de pobreza cuando tiene al menos una carencia social (en los seis indicadores de rezago educativo, acceso a servicios de salud, acceso a la seguridad social, calidad y espacios de la vivienda, servicios básicos en la misma y acceso a la alimentación) y su ingreso es insuficiente para adquirir los bienes y servicios que requiere para satisfacer sus necesidades alimentarias y no alimentarias. (CONEVAL, 2018)


    

    



    En el indicador sobre los espacios de habitación, el CONEVAL, a través de los programas de la Secretaría de Desarrollo Agrario, Territorial y Urbano (SEDATU) en materia de apoyo a la vivienda, especifica cuáles son esos elementos de rezagos: que el material de la mayor parte de los pisos sea de tierra; que el material de la mayor parte del techo sea de lámina de cartón o de deshechos; que el material de la mayor parte de los muros sea de embarro o bajareque, carrizo, bambú o palma, lámina de cartón, metálica o de asbesto, o materiales de desecho. Todos estos aspectos están vinculados a los materiales de construcción. Otro punto es el del espacio de la vivienda, donde se vincula al hacinamiento: que el número de personas por cuarto sea, en promedio, mayor a 2.5. Si consideramos que la casa de los mayas es de una sola habitación, y que se compartimenta según los usos, cae dentro de este indicador de pobreza (Diario Oficial, 2017, cap. 4).


    Como es notorio, el proceso de siglos de colonialismo externo, aunado a otro tanto de centurias del colonialismo interno, ha dado como resultado que el calificativo de pobreza en relación con la casa vernácula, sea una condición difícil de modificar, sobre todo si continúa fomentándose a través de las políticas públicas. ¿Acaso el nulo interés de participación de la voz indígena en la creación de ese tipo de políticas públicas que le atañen es, como apunta Duarte (2013: 259-260), un silencio que es a la vez una estrategia autonómica, libertadora, por parte de los mayas peninsulares?85 La misma autora indica que el silencio puede funcionar como resistencia a la dominación, lo que plantea la necesidad de suponer la bipolaridad de sumisión y resistencia para considerar, asimismo, la práctica del silencio en la constitución de la comunidad (Duarte, 2013: 260).


    Por otra parte, los programas gubernamentales de apoyo han ignorado o desconocen de los avances en investigación sobre este tipo de vivienda, pues el resultado de las ayudas otorgadas refleja acciones en detrimento de la conservación de los valores patrimoniales de la casa maya, en especial los relacionados con las condicionantes climáticas y socioculturales.


    Se han realizado intentos de apoyos extraordinarios a la vivienda vernácula con materiales tradicionales, mismos que a pesar de su acertada propuesta, no han sido subsecuentes.86 En caso contrario, se pueden encontrar en el hábitat vernáculo maya de los estados de Campeche y Yucatán los vestigios de materiales de apoyo a desastres como láminas de cartón asfaltado y de zinc, que al no ser compatibles con el sistema constructivo son inútiles para reparaciones menores en las cubiertas de palma de huano. La utilización de dichos materiales para la construcción de techos no es recurrente, debido a la consabida concentración de calor que ocasionan en un clima como el de la península de Yucatán, decisión acertada por parte de quienes mantienen vigentes los conocimientos tradicionales en beneficio de la conservación de la vivienda. Sin embargo, el no hacer uso de esos materiales de apoyo obliga a su devolución a las autoridades, por lo que la acción inmediata de los beneficiarios es la sobreposición de los mismos para cubrir los faltantes de palma o la totalidad, frenando de esta forma la función eólica que el material vegetal tiene y que permite la creación de un microclima, bondad de la vivienda vernácula (véase figura 22).


    Realidades como estas no son las únicas que representan las acciones relacionadas con el apoyo institucional hacia la morada maya. En el paisaje vernáculo del Camino Real de Campeche, se pueden apreciar diversas construcciones de concreto, de un solo cuarto, producto, según los habitantes de esta zona, de los programas gubernamentales de ayuda a la vivienda (J. Ku, comunicación personal, 2013). Las dimensiones de esas estructuras son muy reducidas, por lo que el confort es nulo, considerando también el incremento de calor por el tipo de materiales de construcción usados, lo que origina que esos espacios sean utilizados por los beneficiarios únicamente como bodega. Dicha propuesta de vivienda, si es que se le puede llamar así, ignora la sabiduría ancestral que por siglos ha perfeccionado el pueblo maya con base en la experimentación y la selección (véase figura 23).


    El deterioro de la arquitectura vernácula, por medio de los programas gubernamentales al respecto, se ve impulsado por la situación de la globalización económica en la que se cuantifica solo lo industrializado, dejando olvidadas las actividades tecnológicas de autoconsumo que se abastecen de los materiales de su medio natural, caso específico de la existencia de la arquitectura vernácula y que por consiguiente no es tomada en cuenta dentro de la economía en los gastos del Gobierno.


    Estos conceptos de calidad de vida son ajenos a la valoración de identidad, arquitectónica y de sustentabilidad de la vivienda maya, excluyendo sus materiales y sistemas constructivos. Los materiales para su construcción y el diseño morfológico de la casa vernácula son muestra de la resiliencia de ese tipo de saberes que por milenios se han transmitido de generación en generación. Determinar que la materialización de los saberes constructivos de los pueblos originarios —en este caso la vivienda— es índice de pobreza es excluir ese entendimiento de la clasificación del conocimiento científico, es reducir esta sabiduría a conceptos retrógrados (primitiva, atrasada) (González, 2006: 417).


    Mientras que para los mayas del período mesoamericano era fuente de inspiración para plasmarla en templos y palacios, habitación de dioses, hoy día es considerada «casa de pobres» (ignorantes por extensión), siendo ello una muestra de los efectos del neocolonialismo87 en que se vive. Esto es exponencial cuando se plantea como una problemática la existencia de estos saberes materializados en la arquitectura vernácula, «al afirmar que se trata de un problema eminentemente cultural de la llamada “sociedad tradicional”, el cual habrá de resolverse con una política de “modernización”, ya que se trata de un problema de “integración nacional” para construir un Estado homogéneo que llegará a tener una misma lengua y una misma cultura» (González, 2006: 417), olvidando con ello la diversidad cultural de las expresiones vernáculas de México.


    Esta imagen homogeneizada de las viviendas de los pueblos originarios como sinónimos de pobreza es, en algunas ocasiones, utilizada por los propios habitantes en su beneficio. Tal es el caso de una habitante del poblado de Hecelchakán, Campeche, que conserva su casa de bajareque y palma para dar como dato de referencia en encuestas vinculadas con apoyos gubernamentales, aunque en verdad vive en otra de materiales diferentes.


    Si bien los pueblos originarios han logrado preservar estos saberes constructivos, siglos de colonialismo externo e interno, aunado a políticas públicas hegemónicas, han deteriorado la valoración del patrimonio inmaterial y, en algunos casos, han obligado a subvalorar su propio patrimonio para acceder a los apoyos del Gobierno. Esas acciones del Gobierno no pueden llamarse de política social, ya que, por lo general, se beneficia a los encuestados o enlistados por algún partido político, o bien la ayuda no llega a su destino. Ejemplo de esto es lo que expresó un morador de casa maya en Nunkiní:


    

    



    los del gobierno vinieron a decirme que me iban a ayudar, vieron mi casa de huano y tomaron fotos. ¿Qué me dieron? ¿Qué me dio el gobierno? Ni puta madre, ni puta madre me dieron… Llega el apoyo y se lo dan a los que ellos quieren (L. Eúan, comunicación personal, 2015).


    

    



    En el año 2016, la Federación de Colegios de Arquitectos de la República Mexicana y la Comisión Nacional de Vivienda (CONAVI) convocaron a un concurso sobre el diseño de vivienda rural, en el que definieron criterios de diseño basados en el estudio de los usos y costumbres de los pobladores de la zona rural. La propuesta fue buena, pero los índices de pobreza establecidos por el CONEVAL dejaron fuera del diseño en la convocatoria el uso de materiales propios de la vivienda vernácula, así como el uso múltiple del espacio familiar, puesto que les obligaba a tener mínimo dos habitaciones separadas, cuando en muchos de los casos de la vivienda vernácula se utilizan espacios comunes que pueden ser compartimentados, dependiendo del uso dado durante las actividades del día y el descanso de la noche (Sánchez, 2006). En este caso, la Ley General de Desarrollo Social fue un escollo para la valoración de los saberes constructivos de los pueblos originarios, forzando, disminuyendo y etiquetando el diseño urbano como la mejor expectativa de calidad de vida. Sin duda, al igual que apuntan Iturriaga y Rodríguez, en ese discurso del desarrollo que propone la mencionada ley se traslucen estereotipos y prejuicios raciales que colocan al indígena y a su cultura en un rango de inferioridad (2015: 58-59). En esos casos es notoria la expresión de la colonialidad del saber hegemónico, como componente del sistema de dominación que propicia el tutelaje desde un estrato racista y colonialista, negando que puedan existir otras formas de entender, conocer y producir más que las occidentales del poder (Méndez, 2014: 103).
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    Figura 22. Viviendas vernáculas con láminas de zinc cubriendo los techos. Fuente: Fotografía de Aurelio Sánchez Suárez, 2008.
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    Figura 23. Unidad básica de vivienda proporcionada por el programa

    de apoyo a la vivienda rural, Poc Boc, Campeche. Fuente: Aurelio Sánchez Suárez, 2008.


    

    



    4to periodo. Los saberes constructivos milenarios

    y el aprendizaje de nuevos saberes


    

    



    El proceso de cambio en la gente del campo yucateco, a consecuencia de factores como la crisis económica y la desatención hacia el campo, entre otros, ha llevado a transformaciones en el desempeño laboral de los pobladores. De tal modo, por ejemplo, es posible seguir la línea de cambio de campesinos a albañiles en las ciudades de Mérida, Campeche y Cancún. En el mismo sentido, los poseedores de saberes constructivos mayas han pasado de ser constructores de casas —con todos los aspectos culturales que ello implica—, a simples «palaperos» en los centros turísticos.88 Pero esos cambios también hacen mella en los espacios de vivienda de las poblaciones, ya que se van sustituyendo los muros de bajareque en las casas de huano para utilizar entonces muros de bloques. Sin embargo, como una forma de resistencia, algunos se oponen a modificar del todo la forma de la vivienda.


    La resiliencia de los saberes constructivos de los mayas ha tenido que valerse de elementos de la cultura occidental que, a lo largo de la historia de la colonialidad de los pueblos originarios de América, han sabido apropiarse para resignificarlos y esconder los verdaderos intereses de lo que con el tiempo se han vuelto las tradiciones. Un ejemplo primario del proceso de apropiación fue la tauromaquia, la cual se resignificó y posiblemente escondió ritos sobre la caza, pues en las corridas tradicionales de los pueblos mayas solo se sacrifica al toro de muerte que dará alimento al pueblo, no es matar por el llamado «arte taurino», es sacrificar para alimentarse; asimismo, el espacio se vuelve sacro al ser configurado por el sembrado de la ceiba y al vincularse con la fiesta del santo patrono o la virgen. En el rubro de la construcción de la casa, los mayas se apropian de materiales novedosos para ellos, como el block, para utilizarlos e intentar (¡y lograr!) conservar la vivienda en su aspecto formal —absidal—, integrando otros materiales industrializados. El proceso es distinto al de las políticas públicas, mientras en uno es la imposición de materiales, dimensión de espacios y configuración de los mismos, en el otro ha sido un proceso del aprendizaje de nuevos saberes, propiciado por el cambio de oficios de campesinos a albañiles en Mérida, Campeche y Cancún.


    Son numerosos los casos de los hijos que después de lograr estudiar y conseguir trabajo en la ciudad se volvieron urbanitas, y adquirieron el deseo de que sus padres cambiasen a tipo de vivienda no vernácula. Entre la negociación familiar se concilió el cambio de los muros, pero con el inconveniente de que, si el muro de bajareque era de planta absidal, el muro de block tendría que ser ortogonal, pues los albañiles de los pueblos solo sabían, hasta hace un tiempo, manejar el block en este formato, lo que obligaba a cambiar la forma y modificar la cubierta de palma (véanse figuras 22 y 23). Para las casas de planta rectangular esto no fue un inconveniente. Con el tiempo se aprendieron nuevos saberes en la construcción, posiblemente de hoteles o edificios con muros curvos, y al regresar al pueblo pudieron reproducir el muro en curvatura para la parte absidal, conservando este concepto espacial de la casa maya con la que fue construida en su inicio.


    A pesar de esos vaivenes, la casa maya sigue presente en su forma, en su cubierta de palma, la cual también se ha reutilizado en nuevos espacios combinándose con morfologías nuevas y siendo parte de los espacios de la casa de los mayas, configurada de acuerdo a sus gustos, usos y recursos, sin la condicionante que las políticas públicas imponen.


    Si de jóvenes campesinos pasaron a ser albañiles, los adultos mayores no han olvido sus saberes vinculados al monte; pero ya no los están transmitiendo a las nuevas generaciones. Los saberes constructivos también están en esta situación, pues al no construirse nuevas casas por el alto costo de los materiales tradicionales o ante la escases de los recursos forestales, los conocimientos están quedando en la memoria de una generación ya anciana. Los grandes maestros constructores de casas, reconocidos como «los chingones»,89 ahora son llamados «palaperos», pues sus conocimientos ya no son valorados para la continuidad de un patrimonio arquitectónico milenario de los mayas, sino para construir espacios en donde la palma no es sinónimo de pobreza, para el disfrute de una clase social que sí puede pagar los altos costos de la compra de los materiales tradicionales. Maestro K’ax naj es un calificativo que seguramente se utilizaba y debió proceder de tiempos muy lejanos para los conocedores o expertos en ese tipo de construcción, pero que ahora, de manera coloquial y en algunas regiones, está encubierta por calificativos más actualizados y populares, que en el trasfondo denotan un reconocimiento a un saber no generalizado entre los otros (Sánchez, 2017).


    Este fenómeno, donde un material es visto o valorado según la arquitectura que los usa, es propio de un proceso de modernidad impuesto por el sistema capitalista que, por un lado, le da el valor de bienestar a la palma usada en grandes estructuras turísticas (folclorización), pero la menosprecia cuando es utilizada en la vivienda rural, categorizando a la cubierta de palma como un material y estructura de pueblos «atrasados» —una reidentificación histórica en palabras de Quijano (1992b: 209)—, dentro de un carácter «civilizatorio» de la «modernidad», en el que se interpretan como inevitables los sufrimientos o sacrificios (los costos) de la «modernización» de los otros pueblos (Dussel, 2003: 49).


    En el mismo rubro, cabe señalar la existencia de un mantenimiento o «existencia» de casas mayas en poblados cercanos a las ciudades o sitios turísticos, o incluirlos en esos circuitos turísticos, pero únicamente con el afán de ser una escenografía para que los visitantes conozcan la «viviendas de los mayas». En este contexto, estamos hablando de la mercantilización de la cultura (Calleja y González, 2016: 83, 138). Aquí, la identidad de los habitantes con sus viviendas se convierte en un espectáculo consumible, que en muchas ocasiones es transformado y adaptado con tal de ser «objeto» vendible.


    

    



    A guisa de consideraciones: la resiliencia de los saberes constructivos



    

    



    Ante los procesos de construcción de saberes que orientan a acciones hacia la sustentabilidad ecológica y la justicia social, los saberes constructivos depositados en su inicio en un conocimiento común ahora son un conocimiento especializado, no accesible a todos los habitantes de las viviendas vernáculas, debido a la pérdida de escenarios de aprendizaje y de una sustentabilidad en el mantenimiento de la vivienda. Lo anterior conduce a la dependencia de materiales industrializados, basados en economías externas a las comunidades.


    Si la racionalidad ambiental entraña una apropiación del mundo desde el ser, en el ser, y se construye en el encuentro de cosmovisiones, racionalidades o identidades (Left, 2006), la exclusión, la discriminación, la categorización de vivienda pobre por parte de la sociedad y las políticas públicas, a través de varios siglos, contravienen los discursos sobre la sustentabilidad, que son planteados desde la «modernidad» tecnológica, ignorando que los saberes constructivos están vinculados a racionalidades, filosofía e identidad de los pueblos originarios y su relación con el territorio, en especial del pueblo maya.


    No obstante, los retos que por siglos han enfrentado los saberes constructivos obligaron al desarrollo de una resiliencia que les ha permitido seguir presentes sobre los indicadores de pobreza de sus materiales constructivos, que los amenazan con desaparecer. Sin embargo, esta resiliencia que ha afrontado materiales ajenos a un espacio habitable en el clima cálido húmedo de la península de Yucatán, construcciones reducidas que incrementan el calor e imposibilitan las actividades cotidianas de los habitantes de las zonas rurales y también urbanas, el rechazo por parte de las nuevas generaciones debido a la discriminación social y un deterioro en el ecosistema que reduce la posibilidad de disposición de la materia prima está ya por desvanecerse cuando esta generación de ancianos maestros constructores fallezca.


    Una de las razones por la que esta resiliencia se ha desarrollado se debe a la filosofía maya que considera a la casa como un ente vivo, mucho más allá de un espacio habitable, es una casa que cobra vida, y «tumbarla», como los habitantes dicen, es similar a quitarle la vida a una persona. Eso ha permitido que el maya sea uno de los pueblos originarios que más viviendas vernáculas conserva (García, Eastmond y Sánchez, 2017: 19).


    Este espacio vivo contiene en su ser la representación, la creación del cosmos, con su sembrado de los cuatro horcones, con el doblado del cordel para trazar sus partes curvas y la localización del centro para enterrar la ofrenda que pide el permiso para habitar y solicita protección; son las acciones que se encuentran en el Popol Vuh cuando relata la creación de la tierra, representación que también corre el riesgo de que después de 30 siglos pueda dejar de replicarse.


    A todo lo anterior se le añade que los saberes constructivos contienen saberes bióticos, al poder reconocer aproximadamente 45 especies susceptibles de utilizarse en la vivienda, así como la forma de cultivarlas y recolectar los materiales necesarios en el monte, procurando su pronta regeneración (Villers, López y Barrera, 2017: 146), pero que enfrentan la deforestación por parte de los ganaderos o monocultivos, reduciendo el monte y sus recursos para el mantenimiento de la casa de los mayas, reduciendo también el escenario de aprendizaje de este patrimonio biocultural.


    Ante esta realidad, la conservación de este patrimonio cultural no solo debe estar vinculada a las manifestaciones sociales materiales, por ejemplo, la vivienda y el solar, sino que debe encaminarse también a la protección de las manifestaciones intangibles como son el conjunto de símbolos, valores, habilidades, conocimientos, significados, formas de comunicación, organización social, rituales y saberes relacionados con la naturaleza y el universo de la cultura maya. Asunto de importancia es que en la tarea de preservar los saberes milenarios debe estar implicada la decolonialidad del pensamiento que subalternan, cuando no desaparecen, los conocimientos de los pueblos originarios. Del modo que Macías (2015: 86) apunta, para que sea más completa la descolonización que se llevó a cabo en los siglos XIX y XX en América en los procesos libertadores, también es necesario «descolonizar» el pensamiento, las ideas y la forma de vida. Pero no se trata de quitar el poder ideológico y de conocimientos y suplantarlo por otro, sino de reconocer una pluralidad de conocimientos a lo largo del mundo y de que cada uno de ellos responda cultural y de manera sabia al entorno en el cual se encuentra, no pudiendo por ello compararlos con otros de medios ambientes y necesidades diferentes, pero, sobre todo, de aceptar que cada uno tiene un cúmulo de sabiduría ancestral reflejada en sí misma, aun los que tienen condiciones semejantes pero localizados en puntos diferentes del planeta. Esto nos lleva a replantearnos la idea —y la cultura etnocentrista globalizadora— de que lo más excepcional y único es lo que proviene de la Europa dominante del mundo, pues, como se indica, otras regiones y culturas del mundo tienen paralelos y antecedentes a los europeos (Boaventura: 2010: 34-46).


    La arquitectura vernácula de la península de Yucatán se constituye de manifestaciones tangibles e intangibles que conllevan los valores históricos (tradición milenaria), científicos (tecnología tradicional de diseño bioclimático), etnológicos y antropológicos (usos y costumbres). Aunando a lo anterior, se encuentra la tecnología tradicional constructiva, con la acertada integración a su medio natural, también diverso y rico del territorio nacional y del cual se sustenta para su edificación, y que hoy día enfrenta conflictos en el uso tradicional del medio natural que ha sido declarado zona de preservación ecológica, y que penalizan las prácticas milenarias y afectan al mantenimiento de la arquitectura vernácula.


    La pluralidad de las expresiones culturales del patrimonio mexicano, a pesar de los escollos señalados, ha permitido la existencia y permanencia de la sabiduría tradicional constructiva, como un recurso básico para la continuidad de las identidades de los pueblos, en un contexto que no puede ignorar el fenómeno mundial de la globalización. El riesgo de perderse es latente a pesar de la resistencia, sin embargo, si se diese la utopía de una ecología de saberes, quizá se pudiese tener conciencia pública y de gobierno para su mejor salvaguarda.


    Por otra parte, el conocimiento de su medio natural ha sido pilar de preservación de la identidad de las poblaciones mayas yucatecas, sin embargo, la explotación racional de los recursos naturales para la construcción de viviendas no está siendo considerada por los diferentes niveles de gobierno dentro de las nuevas tendencias de conservación del medio ambiente como una actividad cultural, sino como agente de deterioro climático. No obstante, al igual que los recursos naturales mantienen vigentes los valores culturales mayas, también la propia cultura de ese pueblo, en una reciprocidad, es la que mantiene vivos los recursos naturales, gracias a sus características de valoración del conocimiento de lo que son y los identifica.


    La lucha por la preservación del hábitat vernáculo está supeditada a la preservación de su medio natural, esta vinculación amplía el marco de referencia en torno a la vivienda vernácula y la construcción simbólica. Esta lucha también involucra la explotación de los recursos naturales para estructuras turísticas que compiten de forma desigual ocasionando incremento en costos y la cada vez más lejana zona de bancos de materiales.


    El conocimiento del sistema constructivo, dependiente de los recursos naturales, es de vital importancia. Para la arquitectura vernácula esta tecnología es uno de los pilares de su subsistencia, heredada de generación en generación, aún no se aprende de libros ni en las aulas, se enseña en la práctica y en la tradición de la labor familiar para proporcionar vivienda a las nuevas familias de los hijos que comparten el espacio vital del solar, así como para el mantenimiento constante de las viviendas ya construidas.


    

    



    
      
        75 Ambos investigadores están adscritos a la Unidad de Ciencias Sociales, Centro de Investigaciones Regionales, Universidad Autónoma de Yucatán.

      


      
        76 En sus inicios de reconocimiento en la década de 1930, la arquitectura producida como vivienda por los pueblos originarios fue reconocida de manera folclórica por pintores, etnógrafos y antropólogos, posteriormente retomó interés en los arquitectos por influencia nacionalista proveniente de distintos países en los años cincuenta. Por entonces fue conocida como arquitectura popular, refiriéndose a la construcción tradicional, con el tiempo dicho término se devastó y tuvo una dificultad de identificación. Fue hasta la década de 1970 cuando el término de arquitectura vernácula se acuñó con significado de la arquitectura construida con tecnología tradicional y que contiene la carga cultural de cada región en la que se hace presente, perdurando hasta nuestros días. Desde otras disciplinas se ha escrito sobre la casa de los mayas, ampliando el conocimiento sobre este patrimonio milenario; entre diversos artículos y libros, se pueden señalar dos publicaciones que la abordan de forma holística, la primera publicada en el 2014, Nah, otoch, Concepción, factura y atributos de la morada maya, coordinada por Fabienne de Pierrebourg y Mario Humberto Ruz, y la segunda publicada en el 2017 y coordinada por Aurelio Sánchez Suárez, Xa’anil naj. La gran casa de los mayas.

      


      
        77 Véanse para todas las traducciones del maya al español: Calepino de Motul, Arzápalo, 1995.

      


      
        78 Quijano (1992a: 11) señala que, en el caso de América, al conquistarse el continente por parte de los europeos se estableció una relación directa de dominación política, social y cultural de aquellos sobre los pueblos conquistados. Esa dominación se conoce como colonialismo.

      


      
        79 Se denomina colonialismo interno cuando el Estado-nación se sirve de, mantiene y renueva muchas de las estructuras coloniales internas que prevalecían durante el dominio colonial y se presenta en el terreno económico, político, social y cultural. «La definición del colonialismo interno está originalmente ligada a fenómenos de conquista, en los que las poblaciones de nativos no son exterminadas y forman parte, primero del Estado colonizador y después del Estado que adquiere una independencia formal, o que inicia un proceso de liberación, de transición al socialismo, o de recolonización y regreso al capitalismo neoliberal» (González, 2003: 2-3).

      


      
        80 Nombre con el que era conocida la península de Yucatán en tiempos prehispánicos (Barrera, 1980: 513).

      


      
        81 Varios autores han investigado sobre el número de poblaciones mayas existentes en el siglo XVI, dentro de los cuales destacan Roys (1957); Gerhard (1986); y Quezada (1993).

      


      
        82 Relación de Cansahcab, Relación de Hocabá, Relación de Sinanché y Ecum, entre otras, RHGGY, 1983.

      


      
        83 Esto también está relacionado con los estereotipos, que son «una estructura de pensamiento [simplificado y generalizado] que comprende las imágenes, creencias, juicios, símbolos y opiniones de cómo son los Otros» (Iturriaga y Rodríguez, 2015: 52).

      


      
        84 La RAE señala choza como una construcción rústica, <http://dle.rae.es/srv/search?m=30&w=choza>. En América se le dice así a una construcción hecha a base de palos y cañas (Buesa, 1965: 23).

      


      
        85 Montoya, citado por Duarte (2013: 260), apunta que «el silencio puede resultar del silenciamiento, pero también puede formar parte de una estrategia libertadora».

      


      
        86 Se identificó en el año de 2007 un apoyo a la vivienda maya por parte del municipio de Tenabo, en Campeche, que consistía en dotar de palmas a las viviendas con deterioro en su cubierta, el costo era absorbido por el municipio, pero al terminar esa gestión, el programa ya no continuó.

      


      
        87 Este término hace referencia a la forma de colonialismo adoptado por naciones más desarrolladas que otras recién independizadas o no, para aprovecharse de sus recursos económicos, políticos y culturales, para lo cual se congracian con las élites del Estado débil para verse favorecidas a través de su manipulación (Macías, 2015: 87)

      


      
        88 Castellanos (2010: 61) señala que, en el proceso «civilizatorio» que se impone, el campesinado es transformado únicamente en un grupo de personas destinadas a satisfacer las necesidades del capitalismo global, principalmente en la industria de la construcción y del turismo.

      


      
        89 Designación popular en el poblado de Nankín, Campeche, para los maestros que amarran casas. Es, en sí, un reconocimiento a esa sabiduría.

      

    

  


  
    Capítulo V.

    De/colonialidad alimentaria. Transformaciones en el consumo

    

    

    

    



    Yolanda Oliva Peña90


    

    



    Introducción



    

    



    Son siglos en los que los encuentros sociales entre grupos y personas, por lo general, son discriminatorios, desvalorizan y se orientan a reforzar la pérdida de colectividad, cohesión e identidad de grupo. Se diluye la memoria y se crea un provenir centrado en lo individual, en las relaciones sociales, por lo que la solidaridad y la pertenencia al territorio y al grupo pasan de moda. Es así que los procesos impositivos impactan en todos los ámbitos de la vida; el proceso salud-enfermedad-atención, particularmente en alimentación, no escapa a esta lógica de dominación y exclusión de los otros saberes y prácticas.


    Con el fin de contribuir a la decolonización, reelaboración y deconstrucción de los impactos de los saberes del modelo hegemónico y de lo moderno en la alimentación de las comunidades mayas de Yucatán, en este manuscrito analizo los saberes y prácticas acerca de la salud alimentaria, recreados desde la voz de un grupo de mujeres abuelas mayahablantes,91 en un estudio de caso.


    De acuerdo a los resultados de la investigación es relevante considerar la alimentación y la salud como patrimonio cultural, al igual que en el ámbito de derechos humanos y de protección a la vida y al bienestar, para la trascendencia del conocimiento, la cultura y la vida de las comunidades étnicas de nuestro país, en particular la cultura maya, como un asunto que está ligado a las capacidades para autodeterminarse y autosustentarse en lo colectivo, que han sido resquebrajadas en el devenir de la modernidad y que amenazan el porvenir y la trascendencia de las comunidades y sus saberes. En relación con este proceso, la academia también ha tenido un papel relevante en el colonialismo interno, y hoy urge realizar una revisión crítica para participar en procesos de descolonización de los saberes locales para la trascendencia y la vida en el ejercicio de la autonomía.


    Hay que considerar que la gastronomía mexicana ha sido reconocida como patrimonio inmaterial de la humanidad, respecto a la gastronomía en Yucatán, se ha documentado que es formadora de la identidad regional, caracterizada por elementos distintivos de la cocina mexicana, con la existencia de símbolos y aspectos culturales distintos a los de la gastronomía del centro del país, que se configura con un carácter regional (Ayora-Díaz, 2012).


    Los procesos culturales, y formas de vida, entre las que destacan la alimentación y la atención a la salud, se han adaptado para la sobrevivencia (Toledo, 2007). Los grupos étnicos han desarrollado diversas estrategias, una relacionada con la concepción de lo sagrado, aplicado como un asunto filosófico, y otras relativas a la utilización de un sistema complejo de producción y consumo que es sustentable para el aprovechamiento de los recursos naturales y de cultivo para consumo y la economía familiar, además de lo relacionado con la salud. Así mismo, Terán et al. (2020) han documentado que la milpa es el espacio que constituye el eje organizador de la reproducción familiar y base de la gastronomía regional, así como de diversas prácticas y creencias de tipo mítico.


    De este ámbito en la región, el análisis decolonizador de la salud y la alimentación encuentra algunos referentes teóricos y empíricos importantes en América latina, pero son escasos en Yucatán. Desde la antropología los estudios se han documentado los saberes, y también se han desarrollado algunas propuestas para la interculturalidad en el área de la salud reproductiva, hecho que demuestra la resistencia al cambio y la continuidad colonialista desde la institucionalidad del sector salud. Diversos esfuerzos implementados provienen de la academia, mientras que el apoyo a los médicos tradicionales y a las comunidades ha sido parcial por parte de las políticas de gobierno del sector, en lo relativo a bancos de germoplasma y quizás a la difusión de algunos productos medicinales, sin que hasta el momento se pueda hablar de esfuerzos reales para la puesta en práctica de la interculturalidad en salud de forma integral e integradora.


    Antes de presentar mi análisis del material empírico presento: a) las discusiones teóricas en las que se inserta mi estudio, su pertinencia y su pretendida contribución a esos debates; b) las publicaciones existentes sobre el tema de la alimentación y la salud, a nivel global y local; c) lo relativo a cómo procedí en la investigación y las técnicas; d) generalidades de la población donde se llevó a cabo la investigación y la exposición de los resultados de investigación de campo en subsecciones; y, por último, e) las conclusiones generales.


    

    



    Abordaje teórico y problematización



    

    



    Este trabajo se inspira en la invitación a descolonizar el ser y el saber en la cultura maya sobre la salud y la alimentación, como un asunto de ética social, justicia y derecho a la autodeterminación de los grupos étnicos. Desarrollar trabajos que partan del entendido de la salud como un bien colectivo social que fortalece el valor de ser, saber-hacer y en suma de una manera de interpretar la vida requiere un diálogo de saberes desde otro lugar, el que no domina, el que no desvaloriza y el que no conquista, sino que construye un proceso dialógico de gestión colectiva y búsqueda de reconocimiento mutuo.


    A su vez, Maldonado-Torres (2006) propone que en la comida se construyó la colonialidad del ser, introduciendo alimentos que el hacendado juzgaba correctos en sus esclavos, dieta basada en maíz, plátano, y carne, a fin de que tuvieran cuerpos aptos para la explotación del trabajo, junto con gastronomías desvalorizadas. Para comprender el cambio cultural hacia la emancipación, al tiempo que la autoafirmación, Mignolo (2007) plantea que la colonialidad no es un fenómeno exclusivamente externo a los pueblos, sino una condición existencial, de ahí que nos hable de colonialidad del ser, de tal suerte que desarrollar el pensamiento decolonial constituye ante todo un acto de emancipación y de integración de un nuevo sistema de vida y de ser, lo que el autor llama otros.


    Otros autores como Charles-Katz (2009) y Lentz (1991) abundan en la comprensión de la alimentación en función de hecho social, que constituye un sistema alimentario de un grupo, abarcando diversos ámbitos, tales como prejuicios, en el sentido de tipificar y estereotipar los alimentos y la gastronomía de forma negativa para lo considerado otro, diferente a lo moderno o hegemónico, en cuanto a prestigio que reconoce que el consumo de alimentos se tipifica, generando una visión clasista en cuanto a los alimentos y la gastronomía, proceso que clasifica en asociación a lo sano los alimentos que generan distinción o pertenencia a la clase social. Por último, la alimentación se asocia a la exclusión social; en tanto, en el mercado, dada la cosificación de la alimentación, el acceso a alimentos sanos es limitado tanto en términos económicos como en la distribución y también en cuanto a la socialización de los grupos para el consumo de ciertos alimentos, que no pertenecen a la clase social, a la región o a la comunidad. Además, se han dejado de consumir ciertos alimentos por el proceso de desvalorización de los otros alimentos y los otras cocinas.


    Como podemos apreciar, la alimentación y la salud asociada a esta pueden ser analizadas desde distintas miradas, unas entienden o enfatizan la salud y la alimentación como derivadas de conductas individuales, básicamente de hábitos o ingesta, que vinculan lo biológico con lo psicológico; otras, asumen la alimentación como un hábito de carácter integral, biopsicosocial. Este modelo enfatiza en la alimentación a manera de hábito de carácter eminentemente social y cultural, que trasciende a las individualidades para presentarse como un sistema de vida que se recrea, al tiempo que trasciende al contexto y tiempo inmediato, para presentarse al igual que un continuo que se adapta, crea y recrea con el accionar actuante de los diversos actores involucrados en los procesos de salud colectiva y de lo personal.


    Es en esta perspectiva que situamos la mirada del presente trabajo, con la que señalamos que no basta con describir la normalidad de la salud alimentaria, medida con parámetros primordialmente de salud biológica y del acto de la ingesta (cantidad, variedad, entre otros) para explicar los cambios, o la continuidad, en las prácticas alimentarias que se traducen en salud de las colectividades, en especial de las comunidades étnicas en México y Mesoamérica. Se requiere demostrar la pérdida o permanencia del patrimonio biocultural en alimentación como producto de procesos de colonialidad del saber-hacer-ser sistemáticos al tiempo que de resistencias de las comunidades étnicas del continente.


    Las estadísticas del tema de alimentación y salud muestran un estado general del problema, pero en este esquema biomédico justifican la colonialidad del saber con dichos parámetros. Estas miradas de las prácticas en alimentación y su relación con la salud hacen invisible lo particular, homogeneizan los cuerpos, aparecen sin rostro ni voz y se elaboran los datos con el desconocimiento de las interacciones entre los procesos particulares y los globales. Es necesario recrear los saberes a través de las voces de los actores, principalmente de los agentes sociales que han sido los que transmiten el patrimonio inmaterial en los contextos étnicos, en este caso ancianos. Con énfasis en la comida, las mujeres ancianas tienen un papel central en la comprensión de la problemática actual, y una visión retrospectiva que permite comprender la alimentación y la salud como un proceso, no un estado, de naturaleza multidimensional, por tanto, su papel en la trascendencia de los saberes y la preservación del patrimonio cultural es vital.


    Debido a esto, y de acuerdo con Quijano (2007), partimos de que el proceso colonial es uno de los elementos constitutivos y específicos del patrón mundial de poder capitalista y se erige a partir de una estructura jerárquica de los seres humanos por su condición racial o étnica, clase social y género, y abarca los aspectos materiales y subjetivos, creando distinciones y exclusiones sociales, proceso que se mundializa y se naturaliza en forma de esquemas de percepción, pero también como estructuras reproductoras y materiales del orden jerárquico. Quijano señala que la colonialidad y el eurocentrismo naturalizan la vivencia y la cognición de los sujetos en este patrón de poder, colocándolo como inamovible, e incuestionable.


    A modo de respuesta contrahegemónica a la naturalización de la colonialidad y el eurocentrismo, Walsh (2007) propone la noción de interculturalidad epistémica, para dar paso a la generación de lo que denomina conocimiento otro, pensamiento que busca descolonizar y des-estandarizar la cultura occidental de carácter universal, descolonizando tanto las estructuras y paradigmas dominantes como la estandarización cultural que construye el conocimiento universal de Occidente. Grosfoguel (2011) explica que la colonialidad del poder estructura las condiciones del ser en dos categorías: ser y no ser. Con estas categorías va implícito un conjunto de relaciones sociales, conocimientos, espacios e interpretaciones del mundo, la vida y las cosas. El poder occidental es un poder sobre, para dominar, para imponer, para excluir, para saber, para no nombrar y minimizar, creando ámbitos del ser y del no ser, del saber y del no saber. Un caso de ello es el de la salud y la alimentación, dividiendo los conocimientos en científicos y no saberes, creencias.


    Por su parte, Bourdieu (2000), analizando la dominación masculina a manera de sistema universal hegemónico, afirma que su eficacia es simbólica, pero se materializa, se objetiva, se hace cuerpo y se incorpora en calidad de sentido común en las prácticas de hombres y mujeres por medio de «esquemas mentales asimilados» de las relaciones de poder, que constituyen las bases del orden simbólico, naturalizando el orden social excluyente, como hechos naturales, lo normal en el constructo social de las sociedades universales. Este proceso o construcción social puede llevar, sostiene Bourdieu, a una asignación desde lo no nombrado o lo clasificado como de menor valor a conformar una suerte de «autodepreciación, o sea de autodenigración» en la imagen del ser y en el cuerpo, lo cual es útil para comprender su impacto en el saber y en la concepción del cuerpo, la alimentación y la salud tras los procesos de colonización y el colonialismo interno, en el sentido de Mignolo (2000), en forma de proceso de continuidad ejercido por los líderes mestizos y actualizado en la difusión de los medios de comunicación masivos.


    En este sentido, lo que establece Mignolo (2000) complementa a Bourdieu, ya que propone que la «conciencia vivida», construida a partir de la diferencia colonial tiene un significado doble como expresión de subalteridad, que se vive por la diversidad de condiciones económicas y las condicionantes de ser indígena, mestizo o afrodescendiente, planteamiento que se ve sustentado con lo expresado por Quijano (2000), quien apunta que el criterio de raza ha sido fundamental para el establecimiento de criterios de diferencias y jerarquías en nuestros contextos, fundamentados en modelos universales del ser y por tanto de la naturalización de la exclusión social inminente.


    

    



    Decolonización de los saberes de salud y alimentación: local/global



    

    



    Decolonizar los saberes mayas sobre la salud y la alimentación implica debatir la concepción universalista del ser humano, la salud y la enfermedad, y por tanto la universalidad del modelo de atención y del modelo de alimentación, al igual que desvelar las formas sutiles y dramáticas de control de los cuerpos, las voluntades y el devenir de colectivos y la salud a partir de la política de control del cuerpo, la alimentación y la salud


    Al respecto, Ramírez (2016) argumenta que la alimentación puede ser entendida como un campo de batalla entre desequilibrios, desigualdades, luchas, resistencias, patrimonializar ciertos alimentos, gustos y cocinas, así como creación de identidades. Esta postura ante el mundo, ante el otro, es una postura colonial que abarca los diversos ámbitos de la alimentación y la salud, por ejemplo, en la cocina, la gastronomía y los gustos que constituyen paladares que clasifican, que incluyen o excluyen, abalan y desestiman, de ahí que se expresen resistencias, pérdidas y nuevas formas en la cocina y en los hábitos alimentarios de los grupos.


    Marvin Harris (2010), en su libro Bueno para comer, nos recuerda que la biología es determinada por la cultura y en alimentación esto es una realidad, ya que a pesar de que el humano es apto para cualquier tipo de comida, ciertas culturas limitan ciertos tipos de alimento, como en India, donde los judíos y los musulmanes, entre otros, establecen los criterios de «buenos y malos» para comer, que abarcan diversos aspectos de la realidad local, a modo de disponibilidad a partir de lo cultivable o accesible, costos, modos de preparación y de conservación, entre otros, que en conjunto van incidiendo en las preferencias que se presentan en formas permanentes de consumo, de ahí su naturaleza eminentemente colectiva. Aunque la historia familiar y personal determine variantes específicas, el sustrato es cultural, incluyendo la incorporación de nuevos productos que la industria alimentaria masiva ofrece y la mercadotecnia difunde con estrategias que enfatizan cualidades de prestigio social, al imprimir a estos productos un estatus social de privilegio y una clasificación de saludable.


    Es así que las comunidades étnicas se insertan en el mercado global de alimentos y de difusión mediática que tiene un impacto en la selección de alimentos, aunado a procesos de complejidad para facilitar el acceso a alimentos naturales y locales, que se sitúan en una lucha por la sobrevivencia ante el impacto del cambio climático; el agotamiento, desgaste y contaminación de los suelos; y la falta de políticas públicas que apoyen a productores locales con métodos agroecológicos, en detrimento de la producción de productos transgénicos. La buena alimentación es un asunto de pocos, subestimada y escasamente reconocida como una necesidad para la trascendencia y la sobrevivencia biocultural de las comunidades étnicas y del planeta, que tiene una base material, pero también simbólica, de tal suerte que la salud y la alimentación como procesos son objetivas y subjetivas y, al tiempo, una razón de continuidad de las mismas.


    Acerca de la mundialización de los patrones de vida, incluida la alimentación, Entrena-Durán (2008) refiere que la globalización económica ha desencadenado un proceso que denomina «deslocalización y desestacionalización de las dietas», que tiene un efecto directo en los hábitos de consumo que tienden a homogeneizarse en todo el planeta. En Occidente, podemos hablar de un movimiento cultural hegemónico, que se encarga de elaborar sentidos, afectos y conocimientos, que se naturalizan y se presentan como válidos, al ser «modernos», cuando su naturaleza real es de imposición, de modo que desvaloriza, excluye y disemina todos los aspectos de la vida de los otros, proceso de poder-saber-consumir que invade hasta lo más íntimo de las personas. Nos indica Anthony Guidens, en su libro Un mundo desbocado (2001), los efectos de la globalización en nuestras vidas, ya sea de forma consciente para ciertos grupos sociales, o inconsciente, aprendida, vivida y compartida en función de signos de identificación, distinción o gusto que cada complejo establece en calidad de signos de clase, grupo, de lo local y lo moderno, efectos que para las sociedades latinoamericanas y los grupos étnicos se expresan incluso en los rincones más alejados a través de los medios masivos de comunicación, el internet, los centros comerciales, el tendejón, la escuela y la medicina, entre otros espacios y recursos.


    Villalobos et al. (2016) encuentran que los hábitos alimentarios tradicionales de la comunidad indígena Añú han sido modificados con la introducción de alimentos externos a la comunidad y que el estado actual de la alimentación resulta ser inadecuada e insuficiente, al verse modificada la estructura completa de los procesos alimentarios locales.


    Pérez et al. (2012), en un estudio en comunidades mayas, encontraron que la elección de alimentos por parte de la población de 18 y más años está basada en componentes que corresponden a una construcción social, ya que son elegidos por prestigio y estatus, aspectos meramente sociales, no nutricionales. Sin embargo, se percibe que se valoran los productos naturales, ya que asumen que lo tóxico en los alimentos es potencialmente causa de enfermedad.


    Son diversas las expresiones de las sociedades, los grupos étnicos, los territorios y las personas como respuesta a las interacciones múltiples que difunden sentidos, formas de vida y recursos disponibles o no para crear exclusiones, conocimientos avalados como pertinentes y fundados, aspiraciones e inspiraciones para ser y pertenecer a la modernidad, en un vertiginoso movimiento que la era de lo global ha impuesto a la vida cotidiana.


    Recientemente se impulsa un movimiento multiculturalista, como uno eufórico, esperanzador y posible, tan solo con el reconocimiento explícito. Dussel (2007) nos recuerda que ya se han realizado críticas a las posiciones que sostienen la «posibilidad simétrica multicultural», ya que la conquista de los otros es en lo cotidiano con información, la venta de productos industrializados, otros productos e incluso alimentos, a pesar de presentarse como preservadores de la cultura, más a manera de vestigios muertos. Nos recuerda el autor que se emplean símbolos, rituales y folclor para el turismo, más que para la valoración en sí de la cultura y los pueblos que generan la cultura local; en cambio, a los grupos étnicos y su cultura se les ha despreciado (negado, nos diría Bonfil Batalla). Es así que la cultura es experimentada en la exterioridad y la marginación de la modernidad y del sistema/mundo occidental.


    La salud en calidad de escenario del universalismo se expresa en el modelo biomédico hegemónico, modelo que parte de una visión unicausal de la enfermedad y de la concepción del cuerpo y la enfermedad de naturaleza física primordialmente, en el que la enfermedad ocurre por un mal funcionamiento orgánico de algún componente, es así que se parte de una concepción del cuerpo como una máquina (Libreros, 2012). Recientemente se ha incorporado la visión del cuerpo biopsicosocial y la salud con múltiples determinantes, sin embargo, se sigue el mismo sistema de atención privilegiando síntomas bioquímicos como explicaciones causales y formas de cura. Se han creado especialidades y subespecialidades por sistema, el cuerpo se compone de múltiples sistemas.


    En el ámbito de la salud, esta visión holista incorpora entonces una cosmovisión de la salud y la enfermedad a modo de asunto cíclico, integrador, multidimensional y de carácter relacional con las diferentes esferas de la vida a manera de interpretaciones simbólicas y objetivas, expresadas como experiencias que involucran concepciones compartidas y formas de atención heredadas, en las que el cuerpo es el medio y receptor de la interacción y la relación. El cuerpo es ante todo inseparable de la naturaleza y del cosmos. Por ello, la lógica terapéutica y los actores involucrados en la atención y la cura a la enfermedad, al igual que los recursos terapéuticos y las técnicas curativas, son especializados, al tiempo que involucran elementos de la naturaleza donde los alimentos, plantas y animales juegan un papel sustancial para la cura, la prevención y el control de la salud (Flores-Guerrero, 2004).


    Menéndez nos recuerda que en el ámbito de la salud se genera una relación entre la tensión y el conflicto, entre los sistemas médicos y los pacientes, pero que, desde su perspectiva, son complementarios en algunos aspectos (Menéndez, 1994). Los conflictos y tensiones no solo son por las diversas perspectivas en los diagnósticos y las terapéuticas, sino también un problema de comunicación y, por supuesto, de recursos disponibles para ejercer la medicina, ya que la medicina tradicional es considerada como opuesta a la alópata.


    En la relación médico-paciente se confrontan dos visiones del mundo y, por supuesto, de la salud. Generalmente el médico no es formado en el idioma ni, por tanto, en la cultura y el saber en relación a la salud de los pacientes a los que atiende, tal es el caso de Yucatán, y principalmente juega un papel reproductor del poder hegemónico, desestimando y descalificando el conocimiento del paciente y de su contexto, un ejemplo claro es la relación con las parteras.


    Aunado al estigma social de pobreza y falta de educación asociadas a la condición étnica, así como en la práctica deficiente en instalaciones, equipo, número de servicios y médicos para atender problemáticas en las zonas dominadas por grupos étnicos, se genera una condición de exclusión, marginación y escaso acceso a un servicio digno para las comunidades, al tiempo que experimentan la desvalorización, ausencia y deuda para el real ejercicio del derecho a la salud y a un sistema de salud intercultural, del modo que ya ha sido plasmado y reconocido por los organismos internacionales. Son escasos los esfuerzos en el continente de América Latina orientados a fortalecer la medicina étnica, de tal forma que es una necesidad imperante realizar esfuerzos afirmativos que la fortalezcan.


    En el ámbito de la nutrición, no existen programas interculturales y prácticamente todas las guías dietéticas están basadas en los principios de una alimentación correcta expresados por la biomedicina. La alimentación no escapa al proceso de colonialidad y al eurocentrismo, y en la sociedad de consumo ha tenido un impacto en las comunidades que reciben el abasto de productos industrializados indiscriminado, aunado al reforzamiento en los medios de comunicación acerca del consumo de estos productos, lo que ha llevado al consumo masivo de estos productos en las comunidades de nuestro país, al que las comunidades mayas no escapan.


    Esto nos lleva a preguntarnos ¿qué es lo occidental y lo colonizado en los saberes y los cuerpos de las comunidades mayas?, entonces qué descolonizar en los saberes sobre la salud y la alimentación para la autonomía y la justicia comunitaria? De estas premisas a desarrollar, no todas encontrarán una respuesta en este trabajo, pero invitarán a continuar la generación del conocimiento.


    

    



    De la investigación sobre salud y alimentación en proceso de decolonización, sugerencia



    

    



    En América Latina, se han realizado estudios decolonizadores sobre alimentación y han puesto el énfasis de estudiar el hambre y la pobreza alimentaria como una expresión de conquista, de política de control de los cuerpos de las comunidades étnicas. El hambre según Scribano et al. (2010) es un lugar en el que se pueden encontrar las relaciones sociales que implican, particularmente, una expresión de la opresión colonial en forma de extracción y de ocupación de los cuerpos, los territorios, lo íntimo y lo público, consumo excesivo de energía vital.


    Siguiendo este análisis, el hambre y la obesidad son dos expresiones de ocupación de los cuerpos, de colonialidad, en las que se domina por la carencia de equilibrio vital: una por carencia de micro y macronutrientes; y otra por un excedente de carbohidratos y dieta monótona, transformada por la ingesta de alimentos procesados y bebidas azucaradas. Al final son ambas problemáticas expresiones de una desigual distribución de las energías vitales, como lo demuestran estudios en América Latina con distintas etnias y nos señalan los autores a manera de lugar del no, no-acceso a las energías vitales equilibradas y por ende a la salud y la autonomía de los cuerpos y los territorios. El cuerpo, señalan los autores, al ser un cuerpo social, es una ventana al mundo y para la relación social. En la relación con el otro, el poseedor de energía vital se relaciona en términos de desvalorización, de distinción, de estigmatización y de acceso a la capacidad de reproducción biológica y social para la existencia con salud (hambre hecha cuerpo).


    Por su parte, Ortega (2010), en un estudio sobre la tuberculosis en el que compara el sistema biomédico y el local, critica que el hecho de que no se logre el diálogo entre los sistemas de salud expresa la incapacidad de romper la colonialidad. En su trabajo reflexiona que el sistema biomédico en la época de la colonia enfatizó la atención a los conquistadores, mientras que las mujeres y las comunidades apartadas fueron marginadas, creando diferencias estructurales en el acceso.


    Rodríguez (2016) encuentra que existió una violencia epistémica en el sentido de Castro-Gómez (2005), del colonizador para nombrar los productos locales a fin de adaptar sabores, aromas y preparaciones a lo colonial, con la intención de hegemonizar la comida e imponer códigos gastronómicos, dándose un proceso de colonialismo interno por medio de los criollos, con recetas traídas de Europa, es así que se impusieron patrones gastronómicos y con las prácticas culinarias correspondientes. Estos patrones ejercidos generaron conflictos y disputas al mismo tiempo que distinciones, emanadas de patrones culturales y de poder particulares, y por tanto de jerarquías sociales.


    En México, se ha desarrollado una propuesta de atención a la salud intercultural, y se difundió con un significado como la armonía y complementariedad entre dos sistemas médicos: el biomédico y el tradicional (Ramírez, 2014); sin embargo, nos dice Ramírez, la interculturalidad ha sido aplicada de forma tal que se constituye en un elemento que incide negativamente en la cohesión de las medicinas tradicionales, ya que se modifica la estructura de las medicinas tradicionales y la cosmovisión, que constituye su sustento, lo que incide en un cambio incluso a nivel ideológico.


    Cabe señalar que en México se ha avanzado en la incorporación de algunas terapéuticas del sistema de salud étnico, relacionadas principalmente con la atención de la salud reproductiva, con la atención de las parteras. No obstante, el proceso ha sido unilateral y jerárquico, y entre los médicos se desestima este conocimiento y se desalienta por medio del miedo a las pacientes que acuden a sus servicios. Eso ha llevado a una reducción drástica de la atención de las parteras entre las mujeres jóvenes, quienes principalmente acuden a recibir sobadas, pero realizan su parto en el sistema de salud hegemónico.


    Existen fuertes tensiones entre los procesos generadores de comunidades y sociedades consumistas, al igual que entre los procesos identitarios y de naturaleza de representación colectiva, que están inscritos y tatuados en el ser étnico. Como nos recuerda Bonfil Batalla (1991) en su teoría del control cultural, se construyen representaciones colectivas duraderas de naturaleza inconsciente, que llevan a construir procesos de transmisión cultural que sitúan a un grupo en lo que denomina culturas autónomas o bien enajenadas según el grado de imposición/aceptación del cambio cultural, que es aplicable a todos los ámbitos de la vida de las comunidades étnicas y que podemos retomar para el caso de la salud y alimentación, y de esta forma comprender el efecto real o simbólico de la cultura hegemónica globalizada, de la industria alimentaria y de la modernidad en las culturas alimentarias de México y de Mesoamérica.


    En el estado de Yucatán, los estudios previos que se han realizado y que tienden a documentar el saber y las prácticas alimentarias de los mayas peninsulares son escasos y realizados bajo diversas ópticas disciplinares y perspectivas analíticas diferentes; Herrera y Götz (2013) estudian la alimentación prehispánica de los mayas peninsulares, con un trabajo de zooarqueología en el que encuentran que se puede presumir asociación de los patrones de preparación de alimentos con identidad cultural, en la que destaca una continuidad de prácticas culinarias, como la elaboración del Piib como sistema de cocción, el consumo general del venado de cola blanca, pavo de monte y peces y el cultivo del maíz.


    Entre los estudios acerca de la alimentación actual de los mayas de Yucatán, tenemos el trabajo de Cantón Ruz (2016), quien analiza la dieta actual y sus cambios en el tiempo reciente, señalando un incremento en el consumo calórico que pasó de 2 403 kilocalorías en el 2013 a 2 730 en el 2015. En la dieta habitual el consumo de maíz sigue ocupando un lugar predominante, pero destaca un incremento en el consumo de grasas y carbohidratos, al igual que la disminución del consumo de leguminosas e incremento en cereales y alimentos de origen animal. El autor concluye que esta dieta es hipercalórica y excesiva en macronutrientes.


    Sobre salud, se han realizado estudios de Garduza Pino y Rodríguez Balam en 2006 sobre el proceso salud-enfermedad-atención en Kaua, entre el sistema médico alópata y el tradicional; y de Chávez Guzmán sobre el cuerpo, la enfermedad y la medicina en la cosmología maya del Yucatán colonial en 2013. En cuanto a propuestas de modelos interculturales en salud reproductiva, se encuentra la investigación de Güemez Pineda y Quattrocchi (2011); en la atención a la salud de inmigrantes mayas, la de Villanueva Villanueva y Güémez Pineda (2016); y en la promoción a la salud en X’box, la de Castillo-León en 2011. Sobre medicina tradicional maya los estudios son bastos, se puede mencionar el trabajo de García, Sierra y Balam (1996) y trabajos centrados en el J-meen Boccara (2017), entre otros.


    

    



    La práctica cotidiana de la alimentación-salud: retos de investigación de campo



    

    



    Este trabajo que presento enfatiza en los hallazgos de campo de un estudio de caso de una comunidad que se encuentra en la región Maya. Se coloca dentro del paradigma crítico, que busca desmontar tesis universalistas y, desde la modernidad, particularmente, se trabajará en el análisis crítico de dos procesos: colonialismo del saber en el sentido de imposición de saberes y colonialidad del saber en cuanto a ocultamiento de saberes. Para tal efecto se realizó un estudio de campo de tipo transaccional y subjetivo, interpretativo, al ser de enfoque cualitativo, en el que el investigador y el objeto están vinculados interactivamente y los valores del investigador influyen en la investigación (Guba y Lincoln, 2002).


    La recolección de datos fue por medio de la entrevista semiestructurada en el sentido de Bernard (1988, en Vela Peón, 2001), caracterizada por una conversación enfocada en un tema, en la que se le proporciona al informante el espacio y la libertad para definir el contenido de la conversación.


    Se estableció a priori la caracterización del informante, clave y tipo, para su búsqueda intencional, a partir del supuesto de que en esta investigación se estableció que los saberes sobre el tema de la salud y la alimentación en la comunidad de estudio los detentan las mujeres ancianas. Es así que en la selección de las participantes se tomó en consideración el criterio de 60 y más años, que contaran con salud mental y desearan libre y espontáneamente participar en las entrevistas, previo consentimiento informado; se seleccionaron con el método de bola de nieve en el sentido de Atkinson y Flint (2001). El universo total fue de seis mujeres de más de 60 años. La entrevista semiestructurada consideró los siguientes ejes temáticos:


    

    



    1. Saberes de la alimentación saludable;


    2. Enfermedades asociadas a la alimentación;


    3. Situación actual de los saberes culinarios; y


    4. Percepción de la imagen corporal y su relación con la alimentación y la salud.


    

    



    Las entrevistas fueron grabadas y transcritas para su descripción e interpretación. Las entrevistas fueron realizadas en la comunidad de Teabo en el año 2017, fueron realizadas en español y maya y traducidas con el apoyo de una colega mayahablante. La guía de la entrevista se fue profundizando y adaptado conforme se inició el diálogo con las mujeres y se dio por concluida una vez que se contó con el criterio de saturación de datos.


    La localidad fue seleccionada por los siguientes criterios:


    

    



    1. La persistencia de médicos tradicionales y usos de las plantas medicinales en la atención del proceso salud-enfermedad atención.


    2. La existencia de un alto porcentaje de mayahablantes como indicador de identidad y apego, así como la persistencia del cultivo de maíz.


    3. La empatía y confianza generada en la relación investigador-informantes, al realizar proyectos de investigación previos.


    4. La accesibilidad en las vías de comunicación a la comunidad.


    

    



    Generalidades



    

    



    Se localiza entre los paralelos 20° 19’ y 20° 26’ de latitud norte y los meridianos 89° 11’ y 89° 20’ de longitud oeste. Limita al norte con Mayapán-Chumayel, al sur con Tekax, al este con Cantamayec-Tixméhuac y al oeste con Maní-Akil. Sobre la fundación de Teabo, «Ahí donde están los ciruelos», se desconocen los datos exactos. En la época prehispánica perteneció al cacicazgo de Tutul Xiú.


    La comunidad cuenta con 4 563 personas de cinco años y más que son mayahablantes, es decir, el 73.5 % (INEGI, 2010). En esta comunidad se realiza producción de maíz, 1 275 hectáreas; se ubica al centro del estado, con una población de 6 205 habitantes según el censo 2010. En relación a la atención a la salud, cuenta con un centro de salud y también con partera, con J´meen, que se enfoca a la sanación espiritual y con plantas medicinales.


    

    



    [image: ]


    Figura 24. Palacio municipal de Teabo, Yucatán. Fuente: Fotografía de Yolanda Oliva Peña.


    

    



    La cabecera municipal cuenta con dos localidades pequeñas: San Higinio y Kulche. Cuenta con un exconvento del siglo XVII: San Pedro y San Pablo. Las fiestas tradicionales se celebran del 28 de abril al 3 de mayo en honor a la santa Cruz; el 27 de julio en honor a san Pedro y san Pablo; y del 8 al 12 de diciembre en honor a la Virgen de Guadalupe, patrona de la población.


    Algunas de las características de las informantes clave, las mujeres entrevistadas, de cuya identidad se guarda confidencialidad:


    

    



    1. Mujer maya de 80 años, viuda desde hace 16 años, su esposo falleció de diabetes, estuvo enfermo por 25 años. Tuvo siete hijos, de los cuales uno falleció a la edad de dos años. En relación a su salud, comenta estar sana, sin ningún padecimiento. Actualmente vive con su hija mayor y su nieta, quien es la que todos los días viene a dormir con ella. Habita en una casa maya tradicional, techo de huano y madera, con piso de cemento, es una sola pieza, donde cuenta con hamaca, ropero y cómoda, en la que guarda la ropa y una mesa de altar, cuenta con un baño fuera de la casa que se comparte con su hija mayor, quien vive al lado, en el mismo terreno. La cocina es una pieza separada entre las dos casas, tipo palapa, con techo de huano y piso de cemento. No cuenta con estufa de gas butano, tiene una parrilla eléctrica de dos quemadores. Cocina con leña, no cuenta con refrigerador.


    2. Mujer maya de 73 años, casada, actualmente vive con su esposo, tuvo seis hijos. Al lado del terreno en el que habitan viven sus hijas e hijos con sus respectivas familias. Con respecto a su salud, comenta estar sana, sin ningún padecimiento. Habita en una casa maya tradicional, techo de huano y madera, con piso de cemento. Es una sola pieza, cuenta con hamacas, mesa de altar y roperos. La cocina se encuentra separada en una pieza por la parte de atrás del terreno, es una palapa con techo de huano y madera que cuenta con piso de cemento. Cocina con leña, no cuenta con estufa de gas butano, ni refrigerador. El patio se comparte con sus hijas e hijos, donde cuentan con animales de traspatio (cochinos y gallinas) y también algunos sembrados como menta, chile habanero y rábano.


    3. Mujer maya de 64 años, originaria de Teabo, casada. Tuvo nueve hijos, los cuales viven todos. En relación a su salud comentó estar enferma de hipertensión, tuvo piedra en el riñón y triglicéridos. La principal ocupación es ser ama de casa y atender una tienda de venta de alimentos para animales, que tiene en su casa. Actualmente vive con su esposo y sus tres hijos más pequeños, que son solteros. Descripción de la casa: cuenta con una casa grande, de seis piezas, dos son de mampostería y cuatro de blocks (sala, comedor, cocina, dos cuartos y un baño) con piso de ladrillos, el baño está al interior de la casa. Está dividido el frente de la casa porque es donde tiene instalado un negocio de venta de alimento para animales. Cuenta con una cocina-corredor en la parte trasera de la casa, donde tiene un fogón y cocina de ambas maneras, en estufa con gas butano y en el fogón con leña.


    4. Mujer maya de 68 años, originaria de Teabo, Yucatán, viuda desde hace dos años. Su esposo fue alcohólico, falleció después del chicunguya y tuvo problemas del colon, así como deshidratación porque continuó consumiendo alcohol en exceso. Tuvo seis hijos (cuatro hombres y dos mujeres), de los cuales todos viven. En relación a su salud, comenta que tiene problemas con el colon y gastritis. Actualmente vive con su hijo e hija mayor y sus nietos/as. Habita en una casa tradicional maya, la primera pieza es una palapa con techo de huacho y piso de cemento. Le siguen dos piezas juntas, de bajareques de madera con techo de lámina de cartón y piso de cemento. El baño está afuera de la casa, en una pieza separada. La cocina también es una pieza separada, es una palapa que comparte con sus hijos. Tiene un gran fogón de piedras que, menciona ella, construyó a la llegada de su yerno. Se amplió porque actualmente es donde cocinan pizzas para vender los fines de semana.


    5. Mujer maya de 78 años, es viuda desde hace cinco años. Su esposo falleció a los 73 años, menciona que «se le cerraron los pulmones, porque trabajaba con leña, iba al monte, quemaba mucha leña para carbón». Tuvo 14 embarazos, de los cuales cinco hijos no vivieron al nacer. De los nueve hijos restantes, seis son los que viven en la actualidad. Vive con su hija mayor y sus nietas. Actualmente, durante el día, están en una casa que ahora es utilizada como cocina económica, donde inició el negocio con su esposo y donde vivían. Por las noches van a dormir a una casa de la hija mayor, Magdalena, que cuenta con un terreno amplio donde tiene animales de traspatio y algunos sembrados. La entrevista se realizó en el lugar donde habitan la mayor parte del día, que es un negocio de comida casera. Consta de tres piezas de material de concreto, con piso de cemento y techo de bloques, un baño y una cocina que se encuentra como tipo corredor. Cuentan con estufa y fogón de leña, cocinan de ambas maneras.


    6. Y, por último, mujer maya de 77 años, casada con Felipe Mena, de 86 años. Viven separados, él está enfermo, «está ciego, no ve, vive con mi hija». Con el padecimiento de dolor de pies de Carmen, mencionó que él se molestó, tuvo otra pareja, después se molestó con ella y posteriormente se fue a vivir con su hija. Acordó con su hija que se quedaría con ella para que lo atendiera, para que ella pudiera salir a realizar sus rezos, lo cual es su principal ocupación, realizar los rezos de los difuntos de la comunidad y comisarías cercanas. Es originaria de la comunidad de Xcunyá, aprendió de muchacha. Nunca sintió miedo, pero ahora ya no ha encontrado quien siga esta tradición porque las muchachas de ahora no lo hacen o tienen miedo a los difuntos. En relación con sus hijos, comentó que tuvo diez embarazos, de los cuales cuatro hijos no vivieron. Actualmente vive con uno de sus hijos, que es soltero, en una casa de tres piezas de mampostería, piso de cemento, primera pieza con techo de cemento, segunda y tercera pieza con techo de lámina y un baño dentro de la casa. Cuenta con dos espacios para cocinar, uno donde se encuentra la estufa, refrigerador, fregadero para trastes con servicio de agua potable, mesa y sillas para comer, posteriormente tiene una cocina-corredor, con piso de cemento, sin paredes, con bajareques y techo de lámina, que es donde cocina con leña cotidianamente.


    

    



    Para fines de presentación, los discursos de las entrevistadas son organizados en diversos apartados, acordes a los ejes temáticos y a las categorías emergentes de las narrativas, iniciando con los principios de una alimentación saludable, los tiempos de comida, alimentos clasificados de acuerdo a su valor nutricional, alimentos que se deben consumir con alguna restricción, enfermedades asociadas a una alimentación inadecuada, saberes culinarios para la trascendencia y el análisis de la imagen corporal como expresión de salud alimentaria.


    

    



    Resultados



    

    



    a) Principios de una alimentación saludable


    

    



    El saber de las mujeres refiere que son seis los principios que hay que practicar para llevar una alimentación saludable, que se refieren principalmente a cantidad, calidad, variedad y horarios de comida, expresados en principios: consumir lo producido en el campo primordialmente, lo general es el consumo de verduras, cuidar la cantidad para no excederse y las preferencias en gusto, así como de preferencia no consumir productos industrializados, y por último llevar una rutina estricta en los tiempos de comida, que deben ser tres.


    

    



    1. El alimento es la vitamina, el de la tierra, lo natural


    Se considera que la producción de la milpa tradicional es ideal para una alimentación saludable, ya que está libre de agroquímicos, entonces es la calidad del alimento producido a la par de los productos de la milpa lo que lleva a la salud en alimentación, del modo que se expresa en el siguiente discurso.


    

    



    Mi mamá decía así de antes, que lo mejor que debe comer uno es lo que siembras y hacer tu pollo así en tu casa, para que puedas comer bien tu comida, pues si tienes bien tu sembrado, bajas tu cilantro, vas y bajas. Eso no tiene fertilizante, eso, porque lo siembras en tu casa, si tienes tu tomate no tiene fertilizante, es lo mejor que hay, porque solo es la vitamina de la tierra (mujer 73 años).


    

    



    2. La carne la comen los que tienen dinero, comer verduras es popular


    Si bien se valora el consumo de verduras, no se considera que una alimentación debe sustentarse solo en los productos de la milpa, ya que consideran que la carne es indispensable para una alimentación completa, sin embargo, se observa una asociación de pobreza a la dieta basada en la milpa, como se aprecia en el discurso siguiente:


    

    



    Mi mamá no dice nada, solo hace la comida. Comemos verduras porque somos más pobres, hasta que me casé, cuando había un poco de dinero así. No compramos mucha carne, compramos hígado, como somos varios, para que alcance. De antes no había tantas cosas como ahora. Bueno, pues aprendí de mi suegra, cuando pase acá, todo lo que comemos que tenga verduras (mujer 64 años).


    

    



    3. No consumir alimentos industrializados y el horario para el consumo de alimentos importan


    Se aprecia una valoración de los alimentos del campo, incluyendo el consumo de alimentos de origen animal, y les restan valor a los alimentos industrializados, a los que les otorgan una valoración negativa a la salud, como lo señala el discurso siguiente: «Pues nada de latería, ni chile jalapeño, ni Coca, agua es lo que es bueno» (mujer 78 años). Mediante la exposición de su propia experiencia nos recuerdan la importancia del principio de mantener un horario, que se traduce en prácticas saludables, como se expresa a continuación:


    

    



    Es eso la comida, no primero la Coca, aunque sea solo frijol, pero que tenga uno y que coma a la hora. Nosotros así éramos de antes, hacíamos las tres comidas, desayunábamos, almorzábamos a las doce y teníamos que cenar a las cinco o seis, porque así no te hace mal tu comida, no como ahora. A qué hora estás cenando, nueve o diez, y te acuestas a dormir, cómo va a hacer digestión. A las siete, luego a las doce y la cena a las cinco o seis, así nos enseñaron a nosotros […] Pues no sé, es más bien como ya le dije, no comieron a la hora, porque en realidad, aunque no hay necesidad que comas mucha carne, aunque no lo comas, aunque solo un resto comas, pero come a la hora (mujer 68 años).


    

    



    4. La cantidad te la dice tu cuerpo, no ser goloso y el gusto importan, proceso personal


    Otro principio importante en una alimentación sana es regular la cantidad en la ingesta de alimentos, al igual que la preferencia de alimentos, ya que fallar en estos principios puede provocar enfermedad, o bien desaprovechar los nutrientes, que el cuerpo ya no asimila, como se aprecia en los discursos siguientes.


    

    



    Son las comidas que no tienes ganas de comer, o no te gusta, no lo comas, porque si no, eso te provoca, lo vomitas, eso te va a hacer daño. Cuando te esfuerzas a comer algo que no quieres, entonces te provocas, ya no lo aprovechas (mujer 78 años).


    Pues la verdad con nosotros no contábamos con la tortilla ni la comida, lo que haya. Como es desayuno no vas a comer un montón, tampoco vas a comer un montón en la comida, un poco pues, yo creo que con eso te va a hacer bien, con cinco tortillas, porque si te comes más y más, en el almuerzo tienes que comer un poco más, como siete a ocho tortillas sería la ración de uno y cómo estás tú, tu cuerpo, la cena igual como en el desayuno… Aunque tenga uno un montón, pero con un plato está bien, no vas a decir: porque hay voy a comer más, no, eso es ser golosa eso… (mujer 68 años).


    Pues dice mi abuela no comer mucho, de vez en cuando, pero yo lo estoy probando mucho. Lo hacía semanal, como de antes no tienes que comprar tortillas, lo tienes que hacer, tu molida así, entonces torteas. Como hay la masa, lo haces, lo pruebas, lo tomas así. Entonces se lo contaba a mis hijas, que no es bueno, dice mi abuela que no, pero nosotros somos tercas, lo hicimos, lo probé (mujer 77 años).


    

    



    En este apartado se pueden apreciar procesos de cambio y continuidad en los patrones alimentarios y las condiciones para la producción y consumo de alimentos, al igual que la coexistencia de dos modelos de vida y de generar salud y alimentación sanas, uno basado en el modelo de sustentabilidad maya, ya documentado por Toledo (2005), señalando que ha sido resiliente a través de dos mecanismos principales: la estrategia de uso múltiple y su concepto multiescalar de salud. Sin embargo, también se observa la presencia de un modo de vida que incorpora en su alimentación productos del mercado e industrializados.


    Lo que es importante destacar es que en ambos modelos se valoriza lo natural, al tiempo que se desvaloriza socialmente. Es decir, la calidad del producto no se cuestiona, pero sí se asocia a pobreza el consumo de productos de la milpa y se valoriza el consumo de productos como la carne, a manera de expresión de colonialismo interno que genera exclusiones y prestigio social, que se sustenta en un valor nutricio. Podemos explicar este proceso con base en lo expresado por Maldonado (2006), a modo de construcción de la colonialidad del ser a partir de la alimentación y del proceso de desvalorización de las gastronomías locales, que conllevó y se perpetuó como colonialismo interno.


    Asimismo, el análisis de las leyes de la alimentación que la biomedicina establece que son: 1-. completa, referido a todos los nutrientes necesarios, 2-. suficiente para cubrir requerimientos, 3-. equilibrada en cuanto a la proporción de nutrientes, 4-. variada, 5-. inocua, con preparaciones con la debida sanidad y 6-. adecuada al estilo de vida. Con respecto a estos principios y lo observado en los discursos de las mujeres, es posible advertir que coinciden sus principios con los puntos 2, 3 y 6, y que difieren en la importancia que las mujeres le dan al origen de los alimentos, ya que para su interpretación de salud importa la forma de producción, en la que lo natural es indispensable, así como los aspectos actitudinales a los que les dan relevancia, por ejemplo, cumplir un horario, tres tiempos de comida y control de la ansiedad y la compulsión en la ingesta.


    La Norma Oficial Mexicana (2012) define como:


    

    



    Alimentación correcta a los hábitos alimentarios que de acuerdo con los conocimientos aceptados en la materia, cumplen con las necesidades específicas en las diferentes etapas de la vida, promueve en los niños y las niñas el crecimiento y el desarrollo adecuados y en los adultos permite conservar o alcanzar el peso esperado para la talla y previene el desarrollo de enfermedades (p. 6).


    

    



    Como se expresa en esta norma, importa cumplir requerimientos nutricios al tiempo que prevenir enfermedades mediante la conservación del peso adecuado a la talla, concepción implícita de carácter biomédico, en términos de funcionalidad y de actitudes de ingesta personales.


    Mientras tanto, la concepción de una alimentación sana para estas mujeres mayas es relacional, socioambiental. Incorporan aspectos del medioambiente, de las condiciones de producción, actitudes y comportamientos familiares, personales y sociales, al ser la comida de carácter sociocultural relacional. El status social importa y afecta el consumo, se aprecian significados de pobreza y riqueza basados en el acceso a los alimentos, lo que se puede explicar en lo que Entrena-Durán (2008) señala como un efecto de la globalización económica, que se expresa en la comida por medio de procesos sociales de naturalización de lo moderno, acompañado de procesos de exclusión y desvalorización de los otros, que en las comunidades étnicas se presentan en forma de colonialismo interno en gustos y desvalorización de lo propio, que se muestra también en la gastronomía regional, al igual que en la dieta habitual.


    

    



    b) Dieta habitual


    

    



    A continuación se describen los alimentos más utilizados en cada tiempo de comida. Se puede observar la incorporación de productos industrializados, principalmente en el desayuno y la cena, del mismo modo que la presencia de alimentos de todos los grupos en el desayuno y el almuerzo, más restringida en el tiempo de la cena, la cual ellas mismas señalan que se debe hacer temprano y en menor cantidad respecto al almuerzo. Asimismo, en la noche se aprecia el consumo de refrescos embotellados y platillos de comida rápida e industrializada. Destaca el consumo de leche en el desayuno y cena, como se describe a continuación entre los alimentos más referidos por tiempo de comida.


    

    



    1. Desayuno: huevo de patio, es más vitamina, galleta, barra o tortilla, café, chocomilk, leche, tortilla torteada, pimitos, tortilla con pepita, ajolitos, manzana de antes no se trae, solo china, naranja, grey, plátano, si tienes la zanahoria la puedes licuar con leche, el chayote, la zanahoria está muy buena, se licua con leche, cereal, resto de frijol, arroz.


    2. Almuerzo: calabaza frita en cuaresma, yuca, macalitos, zanahoria, chayote, frijol nuevo, tomate tamulado con pepita, chocolomo, bistec de res o de caldo, frijol con puerco, pollo, mondongo, tortillas pencuches, chinas, plátano, naranja agria, avena, cebada, horchata, jamaica, agua sola.


    3. Cena: media barra de pan, cuando me queda lo del almuerzo, por ejemplo, carne molida, huevo, atole de camote, atole nuevo, atole de pepita, ahora se come pizza, refresco, otros como el pan, leche, panucho y yogur o bebi.


    

    



    El plato del bien comer es la herramienta que desde la biomedicina se enseña para una buena alimentación y en la que se agrupan a los alimentos en tres grupos: frutas y verduras; cereales y tubérculos; y leguminosas y alimentos de origen animal. Las recomendaciones de la Norma Oficial Mexicana (2012) sugieren comer en gran medida frutas y verduras, preferentemente con cáscara; incluir cereales integrales en cada comida; comer alimentos de origen animal con moderación; evitar lo más posible los azúcares, grasas, aceites, edulcorantes y sal; y realizar tres comidas y dos colaciones al día.


    En relación con la disposición y función social de la comida en las comunidades, generalmente las porciones de comida son compartidas, escasamente son asignadas de forma personal, y los tiempos de comida se organizan de acuerdo a las tareas que la organización familiar para la reproducción establece, que en lo fundamental están ligadas al trabajo en la milpa. Es así que los horarios son distintos a los de las ciudades y únicamente se dan tres tiempos de comida, no hay colaciones establecidas, aunque los niños frecuentemente en tiempo de cosecha bajan frutos de los árboles del patio.


    Las comidas entonces no se sirven en porciones individuales o platos separados por tiempos de comida, generalmente es un plato, por lo que es muy difícil, prácticamente imposible, evaluar tal cantidad a manera de porciones de cada tipo de alimento. Los relatos de las mujeres nos ofrecen cambios y continuidades en ingredientes utilizados para la preparación de los alimentos y los platillos para cada tiempo de comida, que se debaten entre los usos y costumbres y la modernidad global. Destacan en el desayuno alimentos con mayor carga a uno o dos de los tipos de alimentos, según la clasificación del bien comer, y la introducción de leche, chocolate en polvo y galletas, los cuales tienen un alto contenido en azúcares y carbohidratos, y no corresponden a la dieta habitual maya.


    En cuanto a la comida, se observan preparaciones con platillos de la gastronomía maya, unas basadas en verduras de la milpa y otras con carnes, y bebidas tradicionales elaboradas con cereales, de forma tal que en conjunto completan el consumo de los tres tipos de alimentos señalados en el plato del bien comer.


    En lo relativo al tiempo de comida de cena, se aprecia la misma influencia que en el desayuno de productos industrializados, principalmente lácteos, y comida rápida, entre la que destaca la pizza, con la persistencia de preparados como el atole. Cabe señalar que es en este tiempo de comida en el que se registran cambios de platillos denominados modernos globalizados, proceso que corresponde con el apartado anterior y encuentra lógica en lo explicado por Entrena-Durán (2008) como efecto de la globalización económica, en lo que denomina «deslocalización y desestatización de las dietas», con un efecto en las generaciones jóvenes y adultos de las diversas regiones y grupos humanos del planeta, a manera de procesos naturalizados y que claramente excluyen, desvalorizan y desplazan los gustos y paladares, que se trasfiguran para el consumo de lo moderno.
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    Figura 25. El Puchero. Fuente: Fotografía de Yolanda Oliva Peña.
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    Figura 26. El tradicional frijol con puerco. Fuente: fotografía de Yolanda Oliva Peña.


    

    



    c) Valor nutricio de los alimentos


    

    



    Se explora en este apartado el aporte alimenticio que las abuelas atribuyen a los alimentos que frecuentemente consumen, que expresan según el tipo de alimento.


    

    



    1. Las verduras, las frutas y el frijol fortalecen la sangre


    Estos alimentos brindan los nutrientes que requiere el cuerpo para brindar salud, toda vez que fortalecen la sangre, sin embargo, en la actualidad parece que se debate su valor nutricional, al considerase alimentos de pobreza, como se observa a continuación:


    

    



    Pues si no comes algo así, que trae vitamina como las verduras, como las frutas, pues ya no te va a fortalecer tu sangre, pues de todas esas cosas, de ahí viene la salud, porque de antes no creas que vas a ir con el doctor. Nada, no hay médicos, hay, pero uno en cada pueblo, pues, entonces, antes nosotros comíamos así. Cuando se amanezca, hay veces. Si hay frijol, solo eso vamos a comer, si no hay frijol, comemos solo pepita con chaya, si no solo pepita con tomate, si no pepita con salpicón de cebollina. Eso comimos y lo que tomamos es atole, no hay nada de Coca, nada de Coca, puro atole (mujer 73 años).


    Dice mi hermanito, entonces creo en que tantas cosas que nos dio mamá así, porque un doctor que está acá en el pueblo dice «uno tiene vergüenza de decir “solo frijol voy a comer”, no deben tener vergüenza», uno dice «chaya voy a comer, solo chaya, tienes vergüenza de decirlo, no debes tener vergüenza de decirlo» […] porque «es algo bueno lo que van a comer».


    

    



    A continuación se describen los siete alimentos mencionados con mayor frecuencia por las mujeres, como alimentos de alto nivel nutricional. Describiendo el aporte a la salud que brindan, destacan los alimentos de la milpa y las especies animales silvestres, de caza.


    

    



    a) Chaya Cnidoscolus aconitifolius (limpia riñones): «Comer chaya, te ayuda a tus riñones» (mujer de 80 años).


    

    



    El contenido nutricional de la chaya: hojas de chaya (100 g), energía 64 kcal, proteínas 7.20 g, hidratos de carbono 6.70 g, lípidos 0.90 g, fibra 2.20 g, vitamina A 473 µg, vitamina C 235 mg, hierro 5.60 mg, potasio (Caballero, 2013).


    

    



    b) Frijol (ácido fólico), hierro. El frijol, ácido fólico es lo que suelta cuando lo comes, cuando tomas el caldo, cuando está empezando a quedar negro el caldo (mujer de 80 años). Frijol tiene Hierro, la chaya igual hierro […] Fortalece tu sangre, eso hace que los huesos estén fuertes […] Pues, así como ya le dije, comer un poco bien, como el frijol, la chaya, porque ya vimos que eso sí resulta. Por ejemplo, tengo un hermanito que toma mucho y mi mamá siempre le hacía algo, porque, como no entra a comer, el pozole, aunque tenga así el mojo, está rojo el pozole, se lo deslía así, se lo deja a mi hermanito, lo toma así. La chaya lo sancocha mi mamá y se lo deja en la mesa, cuando llegue mi hermanito eso va a tomar, aunque esté borracho. Al día siguiente se lo vuelve a dar, aunque esté aceda la chaya, se lo vuelve a dar, no le pasa nada, no le pasa nada. La chaya, aunque es del otro día, no hay que hervirlo, no te pasa nada, porque es medicina la chaya (mujer 68 años).


    

    



    Contenido en 100 gramos de frijoles: 13.3 gramos de carbohidratos, 3.6 gramos de fibra, 4.07 gramos de proteína, 252 miligramos de sodio y 81.17 gramos de agua (véase <http://www.todoalimentos.org/frijoles/>).


    

    



    c) Maíz (fuerza): «Maíz-atole, para que tengas fuerzas» (mujer de 80 años). «Sí es lo que te da vida, la tortilla» (mujer de 73 años).


    

    



    El maíz es el alimento de mayor importancia en México. Se considera que su consumo aporta el 56 % de las calorías y el 47 % de las proteínas de la alimentación del mexicano. Se estima que el maíz cubre 51 % del área total cultivada (González, 1995).


    

    



    d) Remolacha (fuerza en la sangre): «Dicen que es la remolacha, que eso está muy bueno, que para que tenga fuerza su sangre» (mujer de 73 años).


    e) Paloma (para curar enfermedades): La persona que ves muy dejada, le preparas la paloma, un caldito de paloma y se queda bien, porque es vitamina, pero si ves que está hach muy enferma, que se está muriendo, no se lo das, porque la puede matar. La paloma está muy fuerte, así decían los antiguos, cuando está empezando su enfermedad se lo empiezas a dar y al siguiente día se queda bien, es la vitamina de la paloma… Se come como dos o tres veces a la semana, de antes criábamos muchas palomas (mujer 77 años).


    f) Lo que da el monte: Pues, por ejemplo, el pollo tiene vitamina, la paloma, está muy vitamina de antes, los pájaros que se comen tienen vitaminas. De antes se come la chachalaca, la paloma de monte, en maya les dicen sak pakal. Son palomas así, pero la paloma grande, que viven en las casas, es muy vitamina, para su sangre de uno, tiene mucha vitamina para uno… Por ejemplo, las cosas que vienen del monte, como la yuca, tiene vitamina, el macalito también tiene vitamina, todas esas cosas, así debe comer uno, porque tiene su vitamina (mujer de 73 años).


    

    



    Por su parte, la yuca tiene una alta cantidad de carbohidratos y baja cantidad de proteína. Una porción de 100 gramos contiene un poco menos de dos gramos, la vitamina C es moderadamente alta en la raíz de la yuca, en alrededor de 21 miligramos por porción de 100 gramos. Una porción de 100 gramos contiene 19 por ciento de la ingesta diaria recomendada (véase <https://www.nutriwhitesalud.com/articulo/529/el-alto-valor-nutricional-de-la-yuca>).


    Asimismo, el macal contiene en una porción de 100 gramos: 426 calorías, 2 g de Carbohidratos, 39 g de grasa y 17 g de proteína (véase <https://www.myfitnesspal.com/es/nutrition-facts-calories/macal>).


    

    



    g) La leche: Si tiene dinero, puedes comprar un litro de leche de vaca, el macal se escarba y salen unas cositas de bolita, son esos… Nosotros de antes, cuando queremos tomar leche, de antes te pasan a vender leche de vaca, leche pura, no es como lo que vende hoy. Hoy pasa a vender un señor, pero no es muy pura, leche de chiva, chiva negra. Es muy buena, cuando tiene tos uno la leche de la chiva negra está muy buena…. Hay que sembrar ese ajonjolí, esa cosa sirve hasta para tener su leche. Una mujer que no tiene, se hace el atolito y luego lo toma. Está bueno, eso sí, da leche a la mujer cuando no tiene leche de su pecho (mujer de 73 años).


    h) Lo que se produce naturalmente: Pollo, puchero, caldo, verdura. La paloma es muy nutritiva, se hace con arroz. La paloma te da fuerza. Como son de monte, no están criadas con nada de alimento, con nada químico, entonces con un poco de pimienta y ya, lo mejor es la paloma, tiene sabor. Los pollos de granja no sirven, no tienen sabor, no sirven, están muy gordas, pero no son gordas de verdad, son por el alimento, por eso prefiero la paloma, porque con eso no me enfermo (mujer de 78 años).


    
      	¿Qué es la vitamina?, que tienes fuerza. El pollo, pescas un pollo, lo matas y lo comes. Es la más mejor vitamina, no como hoy. Las gallinas o pollos que compras un kilo de pollo es químico. Si matan cochino en tu casa, sacas los huesitos, haces tu caldito. Es bueno porque pura tortilla, maíz, comen los cochinos, no vitamina como acá, solo alimento, cochino, solo alimento. Vas a criar gallina, solo alimento, eso no lo hacíamos así, lo criábamos con maíz, resto de tortilla, hierbas, les da a las gallinas, lo comen. La verdolaga es para gallinas, para cochinos, eso comemos, es la mejor medicina. No hay mucha enfermedad como ahorita, ¿por qué?, por la cosecha. Todo lo hacemos nosotros, no comprado, pero ahorita, son flojos, así, blanquillo comprado… Yo criaba de antes a mis gallinas, mis nietas no te lo comen. Les frío blanquillo, me dicen «no», pero yo agarro, los revuelvo, no se los digo, preparo los blanquillos, lo revuelvo con dos países así y una de granja, así se los doy, lo comen, no lo saben, lo comen. El pollo, para que lo coman, lo hago en caldo. Le meto fideos, sopa, se lo comen, la carne, aunque no lo coman, no me importa, pero el caldo sí lo comen así (mujer de 77 años).

        i) Las verduras del terreno: La calabaza es el principal, se come, es vitamina, te ayuda en que no sientes hambre. Sancochas la calabaza, lo preparas con un poco de maíz, lo preparas con un poquito de azúcar. Es muy buena, es mucha vitamina, la calabaza, eso cosechamos, eso se come mucho… La zanahoria, puras verduras, el chayote no es muy vitamina porque es agua, porque sancochas el chayote y ves cómo suelta el agua, en cambio la calabaza no. La calabaza la haces en salpicón de repollo, la papa se sancocha, con sal y limón, se sienta a comer, es la comida de antes, porque lo tenemos en la milpa… La papa se hace en la milpa, pero no crece grandote, están chicos, pero sí hay en la milpa. El camote es muy bueno, se puede sancochar y poner un poquito de azúcar… El maíz, el pozole, es vitamina, pero tampoco es diario y mucho, porque te vas a quedar gorda (mujer de 77 años).


        

        



        Por último, la calabaza contiene 30 calorías, 0.12 g de grasa, 7.54 g de carbohidratos y 1.16 g de proteínas.


        

        



        j) El atole para la lactancia: «Atole de masa, de avena, endulzar con miel, miel con atole te da mucha leche» (mujer de 77 años).


        

        



        Los relatos permiten observar que las mujeres seleccionaron alimentos de valor nutricional asociados a cada uno de los espacios productivos de los que constaba el sistema sustentable alimentario maya: milpa, monte, patio, huerto. En cada uno seleccionaron los que, a su juicio, aportan nutrientes y tipos de nutrientes. Esto, en esencia, lleva a comprender que los alimentos nutritivos lo son en tanto brindan fuerza al cuerpo, en particular sangre fuerte, que es la esencia de la salud, tener fuerza en la sangre, contrariamente a la carencia o debilidad en la sangre que constituye la enfermedad. Es así que el listado de los productos permite observar alimentos y productos que devienen de un maya prehispánico y otros que fueron incorporados por los españoles, como es el caso de los animales, la leche y las plantas, por ejemplo, la yuca y la remolacha o betabel, así también la papa, ninguno de ellos se deriva del sistema maya de producción sustentable. Herrera y Götz (2013), por medio del estudio de restos óseos correspondientes a periodos prehispánicos, muestran que se encontraron restos correspondientes al consumo de venado cola blanca, pescado, pavo de monte y maíz, principalmente. No hay mucha evidencia de los productos agrícolas.


        Si analizamos lo que se ha documentado acerca de los principales alimentos señalados por las mujeres como alimentos saludables, observamos que su contenido nutricio es diverso y tiene aportes importantes. La íntima relación entre lo que las mujeres nos indican del tipo de producción de alimentos y la salud se explica en la lógica de la salud relacional, que ha sido documentada (Iroshe, 2002) y se ha constituido en una propuesta y debate de los pueblos originarios ante la llamada crisis ambiental. En el foro de la conferencia mundial sobre el cambio climático, se señaló la importancia de producir alimentos con semillas originales y abonos orgánicos, ecoalfabetización de los niños, consumo consciente de alimentos, restaurar ecosistemas, recuperar saberes y usos de plantas medicinales y, en suma, valorar el saber sobre sustentabilidad alimentaria de los pueblos originarios, que en el caso de los mayas tiene un impacto en la salud de las poblaciones.


        

        



        2. Alimentos deben ser consumidos con restricciones


        Asimismo, se indagó acerca de algunos alimentos cuyo consumo se limita o en qué ocasiones no se recomienda ingerirlos. Estos se presentan de acuerdo al tipo de circunstancia en la que no se recomiendan. Su naturaleza deviene de principios y conocimientos de cuerpo del sistema frío y caliente, por edad, en el embarazo, por enfermedad y también se refleja por carencia de abastos en el caso de huracanes. A continuación, se presenta la narrativa de las mujeres, quienes refieren seis tipos de restricciones o recomendaciones para el consumo de ciertos alimentos y para los tiempos de fenómenos naturales.


        

        



        3. Alimentos fríos, no comer para enfermedades calientes o al estar caliente


        

        


      


      	Pasmo. Si tienes, por ejemplo, pasmado tu estómago, no debes comer ibes, camote, porque son cosas frías para tu estómago. Por ejemplo, si estás trabajando, cuando llegues a tu casa estás caluroso y tomas una jícara de agua helada, pero tú no sabes que está mal, porque tú estás viniendo del sol y hace rato que no comes nada. Te da cólico, te da dolor y así vas pasmando tu estómago. No lo sientes cuando empieza, cuando el primer o segundo día, te va pasando el tiempo, ya cuando empiezas a sentirte mal, es eso, que ya pasmaste tu estómago […] Buscas remedios caseros, el toronjil, la menta, el apazote, en lo que puedes ir al doctor. A veces sí lo cura, a veces no, por eso van con hierbatero, porque van con el doctor, pero no quedan, viene entonces, es cuando se va al hierbatero (mujer de 80 años).


      	
        Sarampión. Cuando uno tiene sarampión, que dicen antiguamente, no es bueno comer. Solo le dan espelón, se sancocha solo el caldo, menos el frijol, nada más eso, hasta los tres días de calentura, tres días que salga en tu cuerpo y tres días se seca, ya quedas chan normal, puedes comer un poco de cosas, hasta los cuatro días puedes comer lo que sea (mujer de 77 años).

        

        



        4. Restricciones por condición


        

        


      


      	Etapa de bebé. Los bebés no deben comer zaramullo chicos, porque el zaramullo da dolor de barriga a los niños. Lo pueden comer cuando ya están grandecitos. Los niños chicos no deben comer guayaba, eso está mal para los niños, da vómito a los niños. Por ejemplo, los niños chiquititos así no deben darle el plátano de los largos. Lo más sano que coman los niños es el plátano manzano, chayote, la zanahoria (mujer de 73 años). Creo que a los bebés no se les debe dar carne, manzana solo raspada, la huaya, el mango no está bien, porque dicen que es pesado para los niños. Hay muchos, sí les dan como el zapote, pero eso no está bien (mujer de 64 años). «A los bebés el frijol no debe comer, nada de comida condimentada, solo frijol el caldo, caldo de pollo, sopa» (mujer de 78 años).


      	Etapa adulta mayor. «Yo digo, a la edad que ella tiene, comer muchos ibes, cosas irritantes como chile, cebollita, eso es muy fuerte para tu edad» (mujer de 78 años). Por ejemplo, por gastritis, pues el caldo puedo comer, pero los granos, no debe comer. Si tiene dolor del estómago no debe tomar atole sin colar. Sí lo puede tomar, pero que se lo cuelen primero y se lo dan, pero que lo cuelen primero para que no tome el xix del maíz (mujer de 80 años).


      	
        Embarazo. No tomar mucha Coca, porque cuando estábamos embarazadas, ¿sabes qué nos daban de tomar?, el atole, el pozole de masa, porque diario teníamos que moler, eso tomábamos nosotros… Las embarazadas ya no toman atole, ahora les dices atole, dicen no me gusta, les digo la avena, lo deben tomar, pero tampoco les gusta tomarlo, prefieren ir a la tienda a comprar un refresco en la tienda y tomarlo (mujer de 68 años). «Coca y es como la cerveza, menos si uno está embarazada» (mujer de 68 años). Limón cuando menstrúa, piña, el coco, porque da dolor. A veces dicen que se echa a perder tu sangre y no te embarazas…. Ellos de todo, dicen no sé qué cuando se matan la gallina, los huevos tiernos, que no es bueno que lo coman, porque aborta a su hijo, a sus bebés (mujer de 64 años).

        

        



        Según la PAHO (2010), las recomendaciones de alimentación complementaria a la leche materna deben llevar las siguientes indicaciones con bebés de entre 12 y 23 meses: proporcionar alimentos ricos en energía, proteína y micronutrientes (particularmente hierro, zinc, calcio, vitamina A y folato); que no sean picantes ni salados; el niño puede comer con facilidad lo que sea del gusto del niño, que esté disponible localmente y sea accesible.


        En cuanto al embarazo, las recomendaciones son no consumir alcohol, pescado (que puede tener altos niveles de mercurio), hot dogs o fiambres (a menos que se sirvan calientes), productos untables de carne refrigerada, leche o zumos sin pasteurizar, ensaladas preparadas en la tienda (como de pollo, huevo o de atún), quesos blandos sin pasteurizar, brotes crudos de cualquier tipo (incluyendo alfalfa, trébol, rábano y frijol mungo), ni demasiada cafeína (Medline, 2020).


        Lo que se aprecia es que, desde el saber de las mujeres acerca de los alimentos locales, las restricciones son específicas (para ciertas frutas, principalmente) y coinciden en el saber biomédico en relación con los demás alimentos. Mientras tanto, para las embarazadas se muestra una visión que abarca más aspectos de la salud, como el tipo de alimento en cuanto a su contenido ácido y frío, y el embarazo en su condición de estado caliente. Por tanto, las restricciones son para evitar el choque de temperaturas y la enfermedad en la menstruación y el embarazo, así como el punto de vista del aborto, también relacionado con los alimentos, a manera de asunto también relacional.


        

        



        5. Enfermedades asociadas a una mala alimentación


        En este apartado destacan las enfermedades que las mujeres asocian a una alimentación deficiente, principalmente por carencias. Tal como se apreciará, tiene un lugar destacado la comprensión de que el alimento impacta el funcionamiento del cuerpo en general, y en todos los órganos, principalmente a través de la sangre. El cuerpo es entendido como una máquina que funciona y tiene fuerza a partir de la sangre fuerte, de ahí que con una mala nutrición se afecte de manera integral la salud, por ejemplo, los intestinos, como se apreciará en los discursos. A la par están las enfermedades asociadas a productos industrializados, que parecen más un saber biomédico, al igual que expresión del cambio de hábitos comunitarios. Se puede observar que algunas son tratadas de forma natural, otras son nombradas y tratadas con el sistema médico hegemónico.


        

        



        Enfermedades del estómago


        

        


      


      	Diarrea, vómito: Pues de antes se enferman nada más de diarrea, vómito, no debe comer comida pesada. Lo más principal es sopa, caldo de frijol y caldo de pollo, refresco de cebada, es muy bueno para la diarrea (mujer de 77 años). Pues, cuando tiene vómito uno, debe tomar un poco de tomar, de medicina. Hoy dicen puro suero, puro suero, pero de antes tomas un poco de menta y toronjil, si no, tomas agua de naranja con el toronjil, te lo sancochan, te hacen remedio. Las hojas del toronjil, la menta y la naranja, te lo sancochan, te lo preparan así, te lo cuelan y lo tomas, al rato está bien tu barriga, si no, hacen el atole así, solo medio cocido, medio cocido y te lo cuelan y lo tomas, porque hay atole que se hace medio cocido, está muy bueno también para la diarrea. También para la diarrea, el poleo y una cosa que se dice llantén, para la diarrea. Eso está muy bueno para los niños, cuando les pasa la diarrea, a los niños cuando les da verde, está muy bueno el llantén. Es que tiene infección, entonces el llantén lo sancochas y está bueno para los niños (mujer de 73 años). Si no, hay veces, como dicen, por algo que come le da diarrea, pero se soba a los niños, se sancocha un poco de toronjil y menta, se les soba, se les da, con eso se le pasa, solo con remedios, no como hoy puro doctor. Los remedios no se hacen, yo, por ejemplo, así con mis hijos, puros remedios les hago, casi no los llevo con el doctor, porque no hay dinero (mujer de 73 años). Pues las personas grandes, la principal enfermedad que da a uno, vomitas, dolor de barriga te da, esas cosas, porque hay veces que te pasas de comer, pero ahorita hay mucha enfermedad. De antes no había tanta enfermedad como lo que hay ahorita, ahorita que hay diabetes, presión, hay otra cosa que le dicen trici, pero ni lo aprendo a decir… Pues dicen que te sube tu azúcar, que tiene mucha azúcar, que por eso se enferma uno, pero no lo sabe uno qué tiene (Coca-Pepsi) (mujer de 73 años).


      	Gastritis/emposmar: «Te emposmas, se llena de aire tu estómago, cuando no comes bien, porque sientes mucha hambre» (mujer de 80 años). Quedas mal de tu estómago, cuando quieres comer alguna cosa no entra, sino que estás vomitando, aunque sea, ves la comida y empiezas a vomitar, porque el estómago está mal, porque no come a la hora, come muy tarde, no come nada, solo está andando, paseando, no come nada, el estómago no recibe la comida… En seguida se ve a las personas enfermas, están muy dejadas, no están bien. Vas a su casa, están muy enfermas, no hablan, despeinadas, sucias, hay muchas personas así… Puede hasta darte el cáncer, porque diario tu estómago no recibe, siempre así, los intestinos ya no tienen nada (mujer de 77 años). Padezco del colon y gastritis… No sé, creo que de lo que como, quién sabe. De gastritis yo digo y creo en que, cuando estaban chiquititos mis hijos, yo me pongo a costurar, pero ya después como, pero ya después empecé a costurar, aunque tengo hambre no como, sigo costurando. Creo que es eso, se me presentó así… Pues en que me dio así, me afectó mucho, yo pensé que hasta me iba a morir, pues me quitaron todo, todo me quitaron, tanto del colon como de la gastritis, porque de la gastritis tengo la bacteria de la gastritis. Cuántas medicinas me dieron, pero nada. ¿sabes con qué me vine a aliviar? solo con la ranitidina, el melox, pepto bismol y el sinuberase, con esas cuatro medicinas volví a levantarme… Solo pollo como, calabaza o chayote, zanahoria, solo eso, avena, la cebada. Tomo la avena sin azúcar, no soy diabética, pero ya me acostumbré así, sin azúcar (mujer de 68 años). «Del cólon, le da flojera, no tiene fuerza y queda flaca» (mujer de 78 años).


      	
        

        


        Enfermedades ligadas a la sangre


        

        


      


      	Desnutrición. No tiene vitamina su sangre así, está desnutrido. Un niño cuando veas que no anda, no está contento, solo está sentado, es que se siente mal. No tiene ganas de hacer nada, porque no tiene vitamina su sangre, no está vitaminado, no come las cosas de vitamina, entonces qué le va a dar ánimo. No tiene ánimo para jugar, no tiene ánimo para platicar, por eso cuando ves un niño que está andando, brincando, es que está saludable, pero cuando veas un niño que solo está sentado, este niño está muy tranquilo, no porque está tranquilo, porque tiene enfermedad ese niño, no tiene ganas de hacer nada (mujer de 73 años). Hay muchos que pasan la comida. Hay muchas personas que a cada rato están comiendo, no a la hora, tampoco eso es bueno, porque te da enfermedad, como diarrea, vómito, porque a cada rato estás comiendo, no a la hora de la comida. Hay hora del desayuno, la hora del almuerzo, la hora de la cena. De antes, a las once y doce estás almorzando, a las seis de la tarde estás cenando, se acostumbra el cuerpo, pero hoy, como les digo a mis nietas, a las nueve están cenando. Les digo, tienen un bebé, a las diez de la mañana debe estar lista su comida para que esté comiendo, a las seis de la tarde ya está comiendo, porque se va a acostar para que le haga efecto, pero ahorita no, hasta las nueve de la noche está criando a un bebé. Nosotros nos levantamos, así no es comida, por eso temprano se levanta uno, prepara la comida, para que coman los niños de once a doce (mujer de 77 años).


      	Infección intestinal. A veces te da una infección en tus intestinos, una infección en tus intestinos, porque no tienen fuerza para trabajar, porque está débil. A veces pueden darte los vómitos, a causa de eso, de la desnutrición. Te da vómitos, te da diarrea, porque cuando coma el niño no tiene fuerza su sangre. Empieza a trabar sus intestinos, no trabaja bien, le provoca así de darle vómito, diarrea (mujer de 73 años). Pues cómo te diré. Si comen, por ejemplo, cuando su sangre de uno, cuando no está bien, aunque poquita cosa que comas, te va a hacer mal, porque no tiene fuerza tu sangre para que muela lo que comes, pues cualquier cosa que comas sí te va a hacer mal, no porque está mala la cosa que comes, sino porque tu sangre no está bien, no tiene fuerza para mover tu comida. Pues eso, cualquiera cosa que comes te va a hacer mal, vas a decir: es esa comida, pero no, es que tu intestino no tiene fuerza para moler lo que comes (mujer de 73 años).


      	La anemia. Te puede dar anemia, otra cosa por el cáncer ahorita, por no comer bien, no comer a la hora. Con la mala alimentación que tienes, pues se te presentan esas cosas, con lo que comemos también, por eso, como comer mucha carne de puerco, porque muchos diario están come y come, si no, pollo. Es como, por ejemplo, el pollo ahorita, no es como de antes, porque ahora le dan para que crezcan rápido, no como de antes, que le dan maíz. Ahorita hasta al maíz le ponen fertilizante para que crezca rápido. Por todo lo que comemos tenemos muchas enfermedades ahora, no como de antes. No hay nada de cosas que le ponen a los sembrados para que crezcan rápido… Dicen que también el acecido, el asma, te puede dar muchas cosas. El asma te da porque están débiles tus pulmones (mujer de 68 años).


      	
        

        


        Enfermedades crónicas


        

        


      


      	Diabetes. «Te da diabetes por tomar mucha Coca, Coca de día, Coca de noche, Coca de mañana y no un poquito» (mujer de 78 años). Antiguamente sí tiene mucho que ver cómo se enferma la gente, porque antes comías frijol kabash. No, ahorita, Coca al desayunar, era café o atole…. Cualquier cosa helada, y no sé si en que toman algo helado produce enfermedad, eso no lo puedo asegurar, si eso hace que se enfermen, pero antiguamente el atole lo acaban de hacer y lo toman. En cambio, ahorita, la conserva que tienen, quién sabe hace cuántos días lo hicieron y lo están tomando. El atole, cuando lo terminaban de cocinar, lo sacan y lo van enfriando para que lo pueda tomar uno tibio, antes se hacía atole de camote «Iisisá». […] No sé si es cierto que la Coca, pero escuché que tomar Coca causa diabetes (mujer de 80 años). Si comes como caldo de puerco, no debes tomar mucho refresco. Cuando comes mondongo, no debes tomar refresco, ni vas a desayunar café, nada, el caldo del mondongo, eso vas a desayunar, porque muchos dicen que no es bueno, porque va a ir el alimento y vas a tomar el refresco y se revuelve, entonces no es alimento (mujer de 77 años). Pues la salud de las personas de acá, … Hay más gente que están más enfermos ahora. Por lo que come uno, por lo que tomas. Por ejemplo, el pollo, dicen que le ponen una inyección al pollo. Dicen, aquel día, donde venden pollo, que cuando le ponen sus ámpulas para que rápido se queden gordos, pero no están gordos, están hinchados. Entonces eso, cuando lo comes, ¿no te está afectando en tu sangre? Claro que sí, porque no es pollo natural. En cambio, si tienes tu pollo de patio, lo comes, pero si vas a comprar todo el tiempo pollo, pollo, allá, es eso. Si tú lo crías, le vas a dar un poco de masa, le vas a dar un poco de salvadillo, se lo das. Si no también debes, en, cuando le das alimento, pero si no, rápido va a crecer, pero si lo vas a comer más mejor (mujer de 73 años). La Coca, no hay que darle. Mi nieta, cinco años, que creció acá, mi nuera no le daba Coca, lo bueno que me obedeció mi nuera. Le digo, no le des Coca, no le conviene, dale agua, y eso le estaba dando. Cuando le dicen a la nene «toma Coca», no lo toma. Pues no le deben dar mucha carne de puerco, que lo coma, pero no lo debe comer un montón. El pollo es mejor que le hagan su sopita de verduras (mujer de 68 años).


      	
        Colesterol. «Tortilla no debes comer mucho, porque te puede dar colesterol, como la carne de la res. Dicen, si comes mucho es malo, así como el refresco de la Coca, no es bueno comer mucho» (mujer de 64 años). Como la chicharra, el puerco, no lo deben comer. Yo voy a Ticul, ahí lo escucho, donde me atienden en la UNEME. No tengo diabetes, solo hipertensión… El colesterol para que se baje rápido es la avena, no comer harina, tampoco… Para la presión, a mí me tienen dicho que es comer las verduras y refresco natural… Pues no deben comer comidas enlatadas, eso no está bien, no es alimento. Yo no como nada de carnes frías, enlatado no como nada, puro natural, tiene más alimento. En vez de aquello que vas a comprar, como el frijol de lata, no es bueno, está mejor que yo sancoche el frijol, que ese. Yo creo que mayormente compran comida, hasta las tortillas, ya cuando se enferman hacen su comida con verduras, así mi comadre ya hasta bajó cinco kilos. Antes la gente pozole come, el macal, pero ahora ya no (mujer de 64 años).

        

        



        Quattrocchi (2006), en su estudio sobre la soba, encuentra en las parteras de Kaua la idea de orden de los órganos del cuerpo y alineación de los mismos, respecto a coordenadas precisas, que suponen una idea fundamental del cuerpo como un sistema integrado en el que cada órgano tiene una posición propia que debe ser mantenida. De este modo, se preserva el estado de salud, ya que el desequilibrio de algún órgano provoca la enfermedad. En este trabajo, se observa esta misma idea del sistema integral de cuerpo interconectado que requiere un orden, pero que, además de la posición de los órganos, el buen funcionamiento de los mismos requiere tener fortaleza en la sangre. El cuerpo puede tener o variar su condición de frío o caliente de acuerdo a la operación de ciertas condiciones biológicas o ambientales que es necesario considerar para no alterar el equilibrio energético que está implícito. Por tanto, el consumo de alimentos acorde a las situaciones o condiciones que establece la edad, y las condiciones energéticas son dos elementos básicos a considerar en la elección de alimentos, además de los nutrientes que contribuyen al equilibrio en la fuerza de la sangre necesaria para el equilibrio y buen funcionamiento de los órganos y la salud.


        

        



        6. Saberes culinarios para la trascendencia


        Las entrevistas mencionan que se observa un cambio generacional, que se está perdiendo el hábito de realizar algunos platillos típicos de consumo local y que el conocimiento ya no es transmitido de generación en generación, al perderse su consumo habitual, dado el desprecio de las nuevas generaciones acerca de estos productos. A continuación, se mencionan trece platillos o alimentos que no se preparan frecuentemente en la actualidad, que quizá ya no se producen o desean consumir.


        

        



        1. El chokó pib, el chuu’lo: «Pero es eso que ahorita dicen “es mucho trabajo”, mis hijos no lo comen, hay solo yo». El sikil waaj: «Revolver la masa con las pepitas chicas y hacer unas tortillas, delgadas, son tostadas de maíz con pepita, está hecha la masa, con café» (mujer de 80 años).


        2. El chacbi waaj: La sopa borracha, sopa de san Pedro. Nada de esto hacen, chac biwa (sopas), el san Pedro. Se ha dejado de hacer como realmente se hace la sopa borracha. Nosotros acá le decimos sopa de san Pedro, porque ahora lo hacen con tortilla de máquina y antes se torteaba, y luego lo mastrujan, luego lo hacen. Ahora ya no se tortea, cualquiera compra un kilo de tortilla para hacerlo, el san Pedro, pero no lo comen. Aunque tú lo prepares, no lo quieren comer, porque ven que no hay carne, no ven que tenga algo así (mujer de 80 años).


        3. El pipión: Ya no se hace aquí, solo se hace, por ejemplo, cuando es aniversario de la escuela bilingüe. Es cuando las personas lo hacen, hacen comidas que normalmente comían hace años. Son bolitas de pepita, no es carne, son bolitas de pepita con su caldo, con sus fideos (mujer de 80 años).

      


      	Tal vez lo que conoces, es pipián, este es «pipión». El pipián es lo que hacen de frijol. Hay que hacen de huevo, de xix de res, de ciruela, pipián de conejo, de venado, del buche de venado también se hace el pipián. El pipián de frijol no todas lo saben hacer. El pipión ya no se prepara, no lo saben hacer. La pepita, lo mueles, lo tuestas primero, luego lo mueles en el molino de mano y después lo vas haciendo las bolitas. Quedan duritos, duritos. Si lo quieres hacer con pollo, sacas el aceite de la pepita, se cuece en el caldo. Si lo quiere comer con pollo se puede, no solo la pepita, con un poco de pollo, el fideo y la pepita. Está rico, con un poco de recado rojo. Está sabrosa esa comida, pero hoy, que se los des a los chamacos, no lo van a comer. Hasta ahora poco, una señora me lo vino a decir, ¿sí lo sabes hacer? Le digo, sí lo sé hacer, hace más tiempo que lo comí, ahora no lo hacen. Eso nos enseñó mi mamá (mujer de 68 años).

        4. El atole de iisisá: «ya no se hace, es el camote con maíz, ya ni lo conocen, se lo das, no lo toman, y luego con eso crecieron los antepasados» (mujer de 80 años).


        5. La tortilla de ajonjolí: Lo que no se practica para comer así, como la tortilla de ajonjolí, no se hace la pepita de bolitas. Se hace de bolitas la pepita y se pone en agua, se hace el caldito, ya no se hace esa comida. Los coles, se dice, esa matita, como mata de repollo, pero no es, le dicen coles. Esa mata así se sancocha, se hace el colito, sin carne, se hace el colito de la chaya sin carne. Se hacen los tamales de la chaya. De antes, se hacen tamales de chaya, se prepara solo chaya, ahora ya no se hace (mujer de 73 años).


        6. El colinabo: Ya se desapareció, como el colinabo, casi no se siembra hoy. Creo ya no hay, ya no lo veo hoy, porque de antes sí se trae para vender. Hay personas que sí lo traen, pero hoy nada… Por ejemplo, las lentejas, ya nadie lo siembra, es como los frijoles, pero no es como lo que traen así, para vender de bolsitas. Es como unas lentejas así, grandecitas, vienen así de matitas, así. Se come como frijoles, casi no hay, eso está muy bueno (mujer de 73 años).


        7. El ajolito, toxelitos, espeloncitos: Otra cosa, como lo que no se siembra así, el ajolito, y hay otra cosa que no se siembra hoy, una matita así, se cuelga unos frijolitos, más chiquititos. Se me tiene olvidado cómo se llama esa cosa. Se siembra así, da sus frijolitos, son rojitos. Esa cosa, cuando ya están grandes, se sancocha, se hace hasta los toxelitos, como espelones. Es una matita, pero no recuerdo cómo se llama, hace tiempo que se desapareció. Son como espeloncitos, están chiquititos, son rojitos. Hace tiempo que yo no lo veo, son sembrados de antes, así (mujer de 73 años).


        8. El pozole, macales… frijoles, ibes (mujer de 64 años).


        9. Conejo, tuza: Lo que buscamos. Si buscamos frijol, frijol; si buscamos pájaro, pájaro; si tira mi papá venado, venado; si sale a tirar mi papá en la noche conejo, tuza… El conejo está rico, está grande. Tiene carne, pura hierba come en el monte, no come nada de alimento (mujer de 78 años).


        10. Lenteja: «Antes se preparaba la lenteja solo con fideos y un poco de cebolla, un poco de chan, manteca no mucho, otra la chaya solo sancochada con pepita, con naranja o con limón».


        11. Col de frijol: Antes se comía y se pone masa… El col blanco es otra cosa, se pone recado rojo… El chokó pib, es mucho col de frijol, se llama chuu’lo. Es rico, es con el frijol nuevo, se pone un pedazo de ajo, un chilito hecho en capas, la tortilla con frijol… El san Pablo, muchos lo conocen como sopa borracha, es con tortillas (mujer de 78 años).


        12. «De todo, comen, [los hombres] hasta zorros blancos, lo preparan como cochinita, venado» (mujer de 77 años).


        13. El xualac: Ya no se hace, se los explicas cómo se hace, porque ya casi nadie muele… El pozole, casi no se hace, ahorita solo comprado. Yo, si lo quiero hacer, lo hago, compro mi maíz, pongo mi nixtamal, pero ahora dicen es cansado de moler. ¿Baax cansado? De antes no se compraba la tortilla, lavarlo, llevarlo al molino, molerlo, si no alcanzaste el molino y te da tiempo, pero ahora dice que no te da tiempo para nada, por eso compras la comida (mujer de 77 años).

      

    


    

    



    La gastronomía como patrimonio cultural inmaterial ha sido amenazada desde la conquista y se han documentado los esfuerzos de colonialidad del saber y en el acervo biocultural de la región. Los discursos de las mujeres muestran un cambio en las actitudes de las nuevas generaciones ante el saber de la gastronomía, que tiene implicaciones en la valoración de lo global y la desvalorización de lo local. Desde una cultura de lo moderno, se juzga con menor valor lo local, a partir de la concepción naturalizada de la modernidad de que la carne es un alimento valioso. Luego, la ausencia significa sin valor, entonces no es solo un asunto de gustos. La colonialidad ha tocado la concepción de calidad del alimento con base, no en su preparación, sino en contenido, que se puede explicar con lo señalado por Maldonado (2006), como un proceso de colonialidad del ser a través de los alimentos y desvalorizando las gastronomías locales, que tiene una continuidad con los procesos de globalización económica, en la que los jóvenes eligen sus alimentos por estatus social, del mismo modo encontrado en estudios de comunidades mayas (Pérez et al., 2012), ya que, además, los alimentos de la milpa y del huerto han sido clasificados como sinónimo de pobreza. Esto encuentra explicación en la lógica de lo no nombrado, según señala Bourdieu (2000), lo no universal, lo no moderno, que entonces tiene menor valor social.


    

    



    7. Significados de la imagen corporal, la alimentación y la salud


    Por último, se indagó acerca del estado nutricional saludable manifestado en maya en la imagen corporal, mediante nueve siluetas. Se puede apreciar que la delgadez es para este grupo una expresión de nutrición deficiente y escasa salud; se valora mejor una figura robusta, y la obesidad no es problema, como se aprecia en la tabla 3, en el que se enuncian en maya y español algunos de los conceptos asignados a cada imagen corporal y la apreciación de la medida corporal, así como de la salud nutricia.


    Otro campo que se puede observar en la revisión crítica decolonial es sin duda la imagen del cuerpo. Al ser el cuerpo un campo de batalla, un espacio de control social y de dominación materializada, la lógica biomédica se acerca al cuerpo saludable con parámetros universalistas que establecen lo sano y lo enfermo, lo normal y lo patológico, como un continuo en el que los extremos son derivados de una mala alimentación, en ingesta deficiente por carencias y excesos, que se mide por medio de escalas basadas en el peso y la talla por ciclo vital. Es así que los cuerpos normalizados están categorizados conforme a dichos estándares.


    El acercamiento a la salud como un fenómeno colectivo y puesto en contexto, en la búsqueda de relativizar, particularizar y en suma adjetivar los cuerpos, muestra discrepancias de acuerdo a los significados que las mujeres expresan de lo sano y lo enfermo, ya que para las mujeres mayas la debilidad es una enfermedad importante para la salud. De ahí que el bajo peso sea enfermedad, lo atribuyen a la delgadez. Lo sano es la robustez, la fuerza corporal que se expresa con su idea de «ni gordas, ni flacas», donde el ser polok o gordito es realmente el último ejemplo, lo que para la biomedicina es obsesidad grado 2. La enfermedad derivada de debilidad en la sangre cobra materialidad en los cuerpos, y en las imágenes de lo sano, a manera de cuerpos que expresan fortaleza. Entonces, el énfasis estará en cuerpos robustos, naturalmente aceptados como sanos.


    Se observa una construcción social de la imagen corporal y la salud asumida en contraste a lo moderno, a lo biomédico. El biomédico analiza la imagen corporal como expresión de un estado nutricio basado en el peso corporal, mientras que la visión desde la cultura maya hace referencia a la fortaleza. Se asume una adecuada nutrición a mayor peso y a menor peso una carencia, mientras que para la cultura universal moderna la delgadez es sinónimo de salud.


    Scribano (2010), al estudiar el hambre y la obesidad, encuentra que estos son dos procesos que expresan la colonialidad de los cuerpos de los marginales o excluidos en América Latina, en suma, el nulo acceso a la energía vital para una vida son salud, en este sentido. Yo me pregunto si esta concepción de salud y enfermedad e imagen corporal planteada es expresión de la colonialidad del ser. Entonces descolonizar el cuerpo implica dialogar desde la imagen corporal y el estigma de pobreza, carencia y alimentación de pobreza con el que ha sido clasificada la alimentación basada en el sistema ancestral de reproducción familiar sustentable maya, en el que se mezclan la colonialidad del ser y del saber.


    

    



    
      
        
        
        
      

      
        
          	
            Tabla 3. Significados de imagen corporal.

          
        


        
          	
            IMC


            Biomedicina

          

          	
            Mujer

          

          	
            Punto de vista de las abuelas

          
        


        
          	
            Bajo peso

          

          	
            ma’ o´ol, ma’ yo´ol /Ts’oya’an / k’oja’an’ob

          

          	
            Delgada, flaca, débil, desnutrida, no tiene buena salud

          
        


        
          	
            Peso saludable

          

          	
            lelá Ts’oya’an / k’oja’an’ob / ma’a lob / ma’ tu janlo’ob ma’a lob

          

          	
            Delgada

          
        


        
          	
            Peso saludable

          

          	
            lelá Ts’oya’an / k’oja’an’ob / ma’a lob/ ma’ tu janlo’ob ma’a lob

          

          	
            Delgada

          
        


        
          	
            Peso saludable

          

          	
            k’oja’an’ob / ma’a lob / Ts’oya’ano’ob / ma’ jach pool kí / ma’ tu janlo’ob ma’a lob

          

          	
            Delgada /mediana

          
        


        
          	
            Sobrepeso

          

          	
            ma’a lob / Ts’oya’ano’ob / ma’ jach pool kí / ma’ tu janlo’ob ma’a lob / le chan t’a’ajo’ob

          

          	
            Mediana/un poco bien

          
        


        
          	
            Sobrepeso

          

          	
            Ts’oya’ano’ob / ma’ jach pool kí / ma’ tu janlo’ob ma’a lob / le chan t’a’ajo’ob / chan polok

          

          	
            Mediana/un poco bien/medio gordita

          
        


        
          	
            Sobrepeso

          

          	
            chan polok / ma’a lob /ki’u chi’ó’ob /, leela’ / ma’alob muuk’a no’ob / ma’alob jach t’a’ajo’ob

          

          	
            Medio gordita / está bien

          
        


        
          	
            Obesidad

          

          	
            ma’ jach ts’oya’ano’obi / chan polok / ma’a lob /ki’u chi’ó’ob / leela’ ma’alob muuk’a no’ob / ma’alob jach t’a’ajo’ob

          

          	
            Está bien / ni gorda, ni flaca

          
        


        
          	
            Obesidad

          

          	
            ma’ jach ts’oya’ano’obi / chan polok / ma’a lob /ki’u chi’ó’ob /, leela’ ma’alob muuk’a no’ob / ma’alob jach t’a’ajo’ob / Polok

          

          	
            Están bien / ni gordas ni flacas

          
        


        
          	
            IMC


            Biomedicina

          

          	
            Hombre

          

          	
            Punto de vista de las abuelas

          
        


        
          	
            Bajo peso

          

          	
            Ts’oya’an / k’oja’ano’ob / ts’oya’ano’obi / ma’ ma’alob / jach débil

          

          	
            Flacuchos / mal alimentados /débiles

          
        


        
          	
            Peso saludable

          

          	
            k’oja’ano’ob / ts’oya’ano’obi / ma’ ma’alob / box xan Ts’oya’an / ma’ tu janlo’ob ma’a lob / jach débil

          

          	
            Mal alimentados /débiles

          
        


        
          	
            Peso saludable

          

          	
            ts’oya’ano’obi / ma’ ma’alob / box xan Ts’oya’an / ma’ tu janlo’ob ma’a lob / jach débil / le chan t’a’ajo’ob

          

          	
            Mal alimentados /débiles

          
        


        
          	
            Peso saludable

          

          	
            Chan p’iit, má / ma’ tu janlo’ob ma’a lob / jach débil / le chan t’a’ajo’ob /, lelo’ob / medio polok tako’ob

          

          	
            Débiles /regulares

          
        


        
          	
            Sobrepeso

          

          	
            Chan p’iit, má / ma’ tu janlo’ob ma’a lob / le chan t’a’ajo’ob /, lelo’ob / medio polok tako’ob

          

          	
            Regulares

          
        


        
          	
            Sobrepeso

          

          	
            ma’ tu janlo’ob ma’a lob / le chan t’a’ajo’ob /, lelo’ob/ medio polok tako’ob

          

          	
            Regulares

          
        


        
          	
            Sobrepeso

          

          	
            ku janlo’ob ma’alob / Chan poloktako’ob / ki’u chi’oob /maanal / ma’alobo’ob jach t’a’jo’ob

          

          	
            Están bien de salud

          
        


        
          	
            Obesidad

          

          	
            ku janlo`ob ma’alob / Chan poloktako’ob / ki’u chi’oob /maanal / ma’alobo’ob jach t’a’jo’ob

          

          	
            Están bien de salud / gorditos

          
        


        
          	
            Obesidad

          

          	
            Chan poloktako’ob / ki’u chi’oob /maanal / ma’alobo’ob jach t’a’jo’ob / Polok tak o’ob / polok

          

          	
            Toman mucha cerveza, están gordos /están bien de salud

          
        

      
    


    

    



    Fuente: Elaboración propia con base en datos de campo.


    

    



    Conclusiones



    

    



    Es posible apreciar la presencia de dos procesos con relación a la alimentación, uno que es generado con autonomía, que experimentan y difunden las abuelas, que detallan una concepción de la alimentación y la salud que otorga valor a la tradición y a la gastronomía local; y otro en el que destaca la asimilación o enajenación, a través de la incorporación de estilos de vida y de consumo no tradicionales, que se expresa en la estigmatización, por una parte, de los alimentos de la milpa como de pobreza, y al tiempo de valor nutricional, aunque las nuevas generaciones se alejan del consumo de los platillos tradicionales y se privilegia el gusto por los alimentos industrializados.


    La trascendencia de los saberes y la tarea de preservar el nivel de bienestar de un grupo, en medio de una cultura y un mercado de consumo aplastante, nos invitan a debatir el devenir y mirar nuevas fronteras para la trascendencia de los saberes y de nuevas prácticas alimentarias basadas en el diálogo crítico entre las diversas generaciones de las comunidades; fincar el camino y sugerir cambios en la política pública para cambiar la cultura del consumismo y la desvalorización de los productos derivados de la milpa y del solar, que han provocado los problemas de obesidad y el riesgo de las comunidades a fenómenos como la COVID 19 y constituyen una verdadera crisis sanitaria. Al mismo tiempo, es necesario revitalizar las prácticas y saberes de las abuelas y su transmisión oral para el cuidado y la atención de las nuevas generaciones, con prácticas saludables marcadas por la cultura, que fortalecen la producción y el consumo de productos naturales saludables para el ecosistema y la reproducción de la vida en general, al igual que de las familias de las comunidades en particular.


    Sin duda sería recomendable recuperar la propuesta de Roche (2017), generar una epistemología basada en una concepción de salud colectiva e integrar espiritualidad, respeto a lo natural y el medio ambiente, la interdependencia, el rol de los ancianos en la preservación del saber y generar alternativas con enfoque holístico, a partir de la noción de equilibrio, ya que el diálogo pendiente es la construcción de un nuevo paradigma de salud colectiva (no una simple integración de formas de atención o terapéuticas incluidas de forma paralela, como se han realizado en el caso de algunas propuestas desarrolladas en el ámbito de la salud), que incluya formas de evaluación de la salud y la enfermedad desarrolladas en torno a un diálogo de saberes de forma crítica y reflexiva, en reciprocidad, para fortalecer la valoración y autonomía de las comunidades.
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    COMPOSTO, Claudia y Navarro Mina Lorena, comps. (2014). Territorios en disputa. Despojo capitalista, luchas en defensa de los bienes comunes naturales y alternativas emancipatorias para América Latina. Ciudad de México: Bajo Tierra Ediciones.
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    Otros títulos relevantes


    

    



    Pasado y fortaleza del pueblo maya


    Carmen Castillo Rocha


    

    



    Amarrando los saberes


    Aurelio Sánchez Suárez


    María Dolores Cervera Montejano


    Jorge Victoria Ojeda


    María Teresa Castillo Burguete


    

    



    Recordando a Mayapán y a sus personas


    Carmen Castillo Rocha


    María de Lourdes Pinto Loría


    Ksenia Sidorova (coords.)


    

    



    Xa'anil naj. la gran casa de los mayas


    Aurelio Sánchez Suárez (coord.)


    

    



    Género en la época de la globalización. Miradas desde el mundo maya


    Ana Rosa Duarte Duarte


    

    



    Adquiérelos en LIBRERÍA UADY http://www.libreria.uady.mx

  

OEBPS/Images/Figura_3_1.jpg





OEBPS/Images/cap_tulo_III_figura_10.png
la comunidad y de la organizacion los que'|aNE
L~ ¥ —_——





OEBPS/Images/cap_tulo_III_figura_5.png
& 27,088

Hemos escuchado demasiadas promesas en la vida,
demasiadas historias, demasiadas palabras,





OEBPS/Images/Cap_tulo_III_figura_2.png
Tabascoj;México
Habrian de caminaribajo el sol alrededor de
1,300 kms para darse a conocer al pueblo y al mundo.





OEBPS/Images/cap_tulo_III_figura_8.jpg
somos caracol, somos aguila, somos color, “
somos tierra, somos barro, somos lluvia.






OEBPS/Images/cap_tulo_III_figura_13.jpg





OEBPS/Images/cap_tulo_IV_figura_5.png





OEBPS/Images/cap_tulo_III_figura_12.png





OEBPS/Images/cap_tulo_III_figura_7.png





OEBPS/Images/Decolonizar_Portada.jpg
| DECOLONIZAR
% LOS SABERES MAYAS

DIALOGOS PENDIENTES

ANA ROSA DUARTE DUARTE
(COORDINADORA)






OEBPS/Images/Figura_4_1.jpg





OEBPS/Images/cap_tulo_V_figura_3.jpg





OEBPS/Images/cap_tulo_IV_figura_4.png





OEBPS/Images/cap_tulo_IV_figura_2.png





OEBPS/Images/cap_tulo_V_figura_2.jpg





OEBPS/Images/5.png
En lengua maya:
Kdax (también monte o montana cuando son usadas en maya
como prestamos o extranjerias).

7 Saberesacercadel kidax T

e

Areas boscosas en

uso con su flora y Elementos metafi-

fauna, cuevas, ce- sicos, inmateriales ¢

notes, aguadas, ct- intangibles

cétera
~
~
—
En lengua espariola:
Monte o monzana
— —~
—~ ~

e Saberes acerca del monte ~

Areas boscosas en

uso con su flora y Tierras para la ad- |

fauna, cuevas, ce- ‘ministracién y ex-

notes, aguadas, ct- plotacién colonial /

cétera

N g

Figura 2. Comparacién conceptual entre kzax y monte (o montaria).





OEBPS/Images/cap_tulo_III_figura_4.jpg





OEBPS/Images/Figura_1_2.jpg





OEBPS/Images/cap_tulo_IV_figura_1.png





OEBPS/Images/cap_tulo_V_figura_1.jpg





OEBPS/Images/cap_tulo_III_figura_9.png
i
. x,‘ “\l .J‘

\; ;
m 4

' W
No es necesario s¢fizapatist;
"; / respetado por






OEBPS/Images/4.png
UNIVERSIDAD

AUTONOMA

DE YUCATAN CASA EDITORIAL
UADY

UADY 6






OEBPS/Images/cap_tulo_IV_figura_6.jpg





OEBPS/Images/Figura_1_1.jpg





OEBPS/Images/Cap_tulo_III_figura_3.jpg





OEBPS/Images/Autora_foto.jpg





OEBPS/Images/cap_tulo_III_figura_11.jpg
uestas que iremos

n'E’ Etrébajo.






OEBPS/Images/cap_tulo_III_figura_6.jpg
N

- \ ¢s%/—/,

@
/ LL.\
N

[





OEBPS/Images/Figura_2_2.jpg
@Tecnh

Lepan

&3

Telchaquillo
Pixyé

Zona Arqueoidoica @)
de Mayapan

X-Kanchakan





OEBPS/Images/2.png





OEBPS/Images/Cap_tulo_III_figura_1.jpg





OEBPS/Images/Mapa_1.png
UBICACION DE LOS ESTUDIOS DE CASO
EN EL SURESTE MEXICANO.

smeoLociA Cotnd

| eavpecre

Guatemals

—
\





OEBPS/Images/1.png
DECOLONIZAR
L0S SABERES MAYAS

DIALOGOS PENDIENTES

ANA ROSA DUARTE DUARTE
(COORDINADORA)






OEBPS/Images/cap_tulo_IV_figura_3.jpg
belcho'

holnah-che'
ka'aac belcho'
toxche'
pach-nah
bal i noh-ocom
belcho'
—— olnah-che’
ka'aa ; — g belcho'
toxche*
pach-nah

noh-ocom






