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El canto de aves y grillos y hasta el croar de las
ranas habla cada vez més desde la tristeza y la
soledad ante la devastacion que avanza a
pesar de los discursos ambientales (Martin
Equihua).

Nosotros hablamos de una dimension del
conocimiento espiritual que aprendimos en
medio de la naturaleza; conocimiento que es
dificil de entender cuando hay ceguera
milenaria (Martin, tribu Murd, Colombia).
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INTRODUCCION
Para generar una practica consiente de lo que queremos, necesitamos reflexionar y
pensar: ¢ para qué queremos los trabajos — investigacion? Este es el primero paso en
la investigacion: elegir el tema, después construir objetivos que, desde nuestra
empatia nos permitan construir propuestas que incidan en la sociedad. Esto ultimo es
parte de la labor que he pretendido desarrollar en el trabajo que a continuacion se
expone; el proceso que tienen los pobladores de Chiepetepec, cbmo se organizan y
se trasmite la vision de Tonantzin Tlalli Tlayectilli, que de manera literal es Nuestra
Madre Tierra Sagrada, entendida como un ser que da alimento y vida, es la creadora

y fuente de vida.

Para las personas del pueblo lo mas cercano a esta vision es el territorio, cabe decir
gue esto se entiende como un intento de traduccién, porque en las expresiones orales
en el pueblo, es Tonantzin (nuestra Madrecita). El diminutivo es un acto de reverencia.
Para poder conocer esta forma de ver y entender la realidad, he utilizado la
metodologia de la Investigacion Accion Participativa (IAP), que me facilitd participar:
en actividades comunitarias (asambleas). Realicé visitas, estancias, acompafiamiento
de diversas actividades; fiestas, rituales, labor de documentacion y mantenimiento de
las deidades en el Teocalli que es el lugar sagrado. De igual manera participé en
talleres y charlas grupales para aprehender-contribuir-compartir al proceso del pueblo
en el cuidado de su legado cultural, que sus antepasados les heredaron; que es la
preservacion de su “patrimonio arqueoldgico”, un dispositivo concreto que muestra
relaciones sagradas con la Madre Tierra.

El caso del pueblo permite acercarse a la experiencia y labor cotidiana que realizan
los pueblos originarios, para el cuidado y trasmision de la vision sagrada de Madre
Tierra, la forma de nombrar el territorio es Madre Tierra y va mas alla de la propuesta
reduccionista del término en si, al decir territorio de fondo esta el sentipensar, es decir:
“usar el corazon, pero también la cabeza, combinando las dos cosas” (Fals, 2009:10),
se une pensamiento-historia-sentimiento-filosofia, una resistencia que se ha
mantenido. Al hablar de territorio, persisten los conocimientos ancestrales, en relacion
a la construccion de la Madre Tierra material y simbolica, que significa otro paradigma

explicativo en cuanto a las formas de representar e interpretar la tierra y la vida.
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La vision de Madre Tierra es parte de la cosmovision y la relaciébn con el entorno
natural que los pobladores tienen. El tipo de relacion de las personas sobre su entorno
natural, del cosmos y de la religion se fundamenta vy articula con el pensamiento que
sus antepasados les han heredado por medio de rituales, fiestas, danzas y pinturas,
entre otros elementos, enraizados en un pensamiento profundo y que se explica por

medio de la cosmovision.

La cosmovision sefiala Johanna Broda es: “la vision estructurada en la cual los
miembros de una comunidad combinan de manera coherente sus nociones sobre el
medio ambiente en que viven, y sobre el cosmos en que situan la vida” (Broda,
1991:422). Para las personas de Chiepetepec la forma de ver, entender e interpretar
el entorno, que incluye a la naturaleza, al cosmos y la religion se expresa en el apego
a la Madre Tierra, para los pobladores que creen en la vida y en el valor de la
naturaleza, la Madre Tierra es un ser vivo que surgio con el origen del mundo. Desde
una vision catdlica la tierra es también creacion de Dios, por ello es algo sagrado que
debe de cuidarse y ofrendarse.

“El término cosmovision alude a una parte del &mbito religioso y se liga a las creencias,
a las explicaciones del mundo y al lugar en relacién con el universo” (Broda, 2004: 21).
La tierra viva es parte de la cosmovisidn que las personas del pueblo tienen (asi como
los pueblos originarios de la regién). Para las personas del pueblo, la manera de ver e
interpretar el mundo, se funda en los principios que sus antepasados les heredaron y
con las leyes que la “propia naturaleza nos da, es algo que para nuestros pensamiento
esta basado en la vida de la naturaleza” (Agustin Salvador, 2017). En la expresion de
Agustin (integrante del pueblo) hay elementos que se han conceptualizado como parte
de la cosmovision; la relacidén con la naturaleza y la estructura linglistica-expresiva de
Su pensamiento, son elementos para la forma de entender y usar la concepcion

terminolégica de “la Madre Tierra”.

Para las personas del poblado, su relacion con la naturaleza esté ligada a los principios
del cosmos, es decir; con lo sagrado que hay en la naturaleza, y en el campo de lo no

terrenal, por lo tanto se convierte en una relacién entre iguales, las cosas de la
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naturaleza tienen vida; los arboles, el agua, la tierra, al igual que las personas. Dentro
de la cosmovision de los pueblos originarios la naturaleza es un ser que fue creado
por algo divino. Por eso, las personas del pueblo atribuyen caracteristicas sagradas a
los cerros, concebidos como elementos que representan su origen, por lo tanto, son
espacios sagrados, que no sélo forman parte del paisaje. Las personas mayores que
mantienen en su memoria los relatos de creacién, apuntan: “los cerros son casa de los
arboles, en cada arbol esta la vida” (Testimonio, 2016), a esta forma de pensamiento

Carlos Lenkersdorf propone llamarla intersubjetividad, para la cual define:

La transformacion de la naturaleza mediante acciones bidireccionales, porque en ellas participa
el ser humano y, de manera vivencial, los demas sujetos con corazén. La cultura también nos
muestra cdmo nos interrelacionamos con los hombres, con los demés gestores de la
transformacion (Lenkersdorf, 2005: 85).

La cosmovisibn es un medio que permite conocer las multiples relaciones entre
naturaleza y pensamiento. De ello el interés por conocer y mostrar que hay diversidad
de formas de conocimiento, de culturas y de filosofar entre los pueblos y comunidades

humanas.

En un primer acercamiento a este basto universo cultural antropolégico, realicé el
primer trabajo titulado: “En Defensa de la Madre Tierra a partir del pensamiento
ancestral: dos testimonios de lucha en el estado de Guerrero” en el cual analicé como
se defiende la tierra en dos comunidades (Chiepetepec y Emperador Cuauhtémoc). El
primer trabajo en Chiepetepec me permitié tener un acercamiento a la experiencia y

significado de las deidades y su relacién con la Madre Tierra.

El trabajo que desarrollo en esta segunda ocasion es con la intencion de ampliar y
profundizar el estudio del caso de Chiepetepec. El trabajo se guia problematizando la

siguiente interrogante:

¢,Como en el pueblo se ha resguardo y transmitido el pensamiento sobre la
cosmovision de la Madre Tierra, y a la par cuéles son las formas o estrategias para su

reproduccion y cuidado?

Las tradiciones que hay en el pueblo de Chiepetepec, no es reminiscencia de un
pasado lineal. Los testimonios orales, los rituales, la ofrenda a la lluvia y a los cerros

que realizan en el poblado, expresan una cosmovision de la vida, que va de la
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concepcion de la tierra a las multiples dimensiones del conocimiento. La dimension
cultural no es un proceso lineal, la experiencia del pueblo en relacién a su vision de
Madre Tierra tampoco ha sido unilineal. Las formas de vida de las personas no parte
de un idealismo abstracto, homogéneo y unidimensional, puesto que tal idea es caer
en una generalizacion cultural, que no tiene sustento en las diversas experiencias
culturales de las personas, que se entretejen y concretizan en un tiempo y espacio

determinado.

En el desarrollo del trabajo se muestran y analizan: practicas culturales palpables,
enraizadas en la tradicion histérica de la gente, donde sus conocimientos son parte de
una epistemologia multiforme, misma que se reproduce y sobre vive culturalmente
entre los pobladores. Hablar del pensamiento de un pueblo nahua, es entrar a un
universo cultural, antagoénico a la hegemonia cultural de la epistemologia de occidente,
con lo cual se puede problematizar que existe una epistemologia subalterna de los
pueblos que se antepone a una epistemologia dominante y colonial, ¢Por qué ocurre
esto? ¢ Qué determina esta realidad?, son preguntas que se reflexionan en el presente

trabajo.

Posicionar y reducir las multiples realidades del siglo XXI bajo los criterios filoséficos y
epistémicos del racionalismo cientifico eurocentrista y cartesiano del “yo pienso, luego
existo” y que Enrique Dussel traduce como el “conquisto, luego existo” limita las
posibilidades de critica y alternativas epistémicas, asi como el escribir, pensar y hacer
ciencia, que ademas de entender la realidad, se posicione y sea participe de las

alternativas desde y con los pueblos.

La ciencia (social-humana) se ha construido desde la colonialidad, es dentro de esta
propuesta antes sefialada y de acuerdo a la experiencia que tienen los pobladores de
Chiepetepec ante la vision de Madre Tierra, que desde una mirada micro se aborda

el trabajo que desarrollo dentro de la colonialidad del saber.

Privilegiando el yo puedo, yo conozco, y el yo experimento. Haciendo del
investigador(a) el anico y amplio conocedor las realidades de la epistemologia. Pero
¢quién puede conocer mas la realidad cultural, de su sentir, pensar, y hacer que las

propias personas de un pueblo o comunidad?, desde mi opinién, respecto a la
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investigacién y el problema de los actores sociales; es mejor pensar y construir
relaciones desde el todo unido, es decir, desde la complejidad, que tratar de
separarnos, tenemos que retomar y unir el pasado con el presente para crear un

didlogo de saberes (Santos, 2010).

Durante mucho tiempo los pueblos originarios han sido sometidos a un proceso
violento de dominacién y poder colonial, en ese tiempo colonial las propias ciencias
han desempefiado una relacion instrumentalista de dominacion, recuérdese los
origenes coloniales de la misma antropologia britanica. La epistemologia occidental
de la modernidad y colonial también nos ha manejado un discurso cientifico, Unico y
verdadero, sin embargo, en la actualidad desde la diversidad epistémica se reconoce
gue hay una variedad de métodos para abarcar y conocer la realidad a modo de
“ciencia”, mismos que permiten ahondar en el conocimiento de las mdultiples
realidades. Pese a la nuevas propuestas epistémicas, las ciencias sociales y humanas
de ambulan por el canasto del objetivismo neopositivista de las universidades
occidentalizadas,! que niegan, reducen, descalifican y marginan la subjetividad
epistémica, es decir, asumen que no hay mas posibilidades de conocer que no sea
por medio del objetivismo racionalista y colonialista, segln esta perspectiva para
generar conocimientos se tiene que separar el pensar del razonar y el razonar del

sentir, dejando s6lo a la razon objetiva como el medio “puro” de la ciencia valida.

El método positivista ha construido una frontera epistémica entre el sentimiento —
pensamiento, barrera que se ha establecido por medio de la teoria y de la escritura.
Eduardo Galeano se pregunta ¢para qué escribe uno?, la respuesta: “para juntar
pedazos”, y prosigue: “desde que entramos a la escuela o a la iglesia, la educacion
nos descuartiza: nos ensefia a divorciar el alma del cuerpo, y la razén del corazon”

(Galeano, 1993: 89). Ese descuartizamiento ha conducido a 524 afios de crimenes y

1 He realizado dos estancias académicas, no es a modo general, pero, partiendo de estas experiencias he notado
que en las Universidades se ensefia teoria antropoldgica, memorizacion antropoldgica y métodos de investigacion
que colocan el pensamiento en occidente, cuando el cuerpo estd en el sur, separando la realidad de su contexto.
En varias ocasiones (foros, coloquios, clases) dentro de estas universidades (UAM-1 y UNAL- Amazonia) se “pide
objetividad para la investigacidn, tratando y ensefiando que trabajamos con objetos, con realidades y teorias que
nos alejan de nuestro contexto. Ademas sélo puedes y debes ser “investigadxr”, ya que no puedes ser militante,
o subjetivo en la investigacion porqué se pierde el sentido de la ciencia” (profesor de UNAL, noviembre de 2017).

pag. 5



opresion contra los pueblos. Se han negado y marginado los saberes y conocimientos
de lo no occidental, es decir se ha pretendido silenciar el pensar de los pueblos, porque
desde la epistemologia eurocentrista, colonial y el neopositvismo dominante solo el
método, la filosofia y la epistemologia de los “blancos”™ puede decir lo que es
conocimiento “verdadero”. Solo lo que pase las pruebas objetivas se puede considerar

un conocimiento lo demas es “algo vulgar, es conocimiento o saber vulgar”s.

El pensar que solo hay una forma de producir conocimiento y negar el sentir—pensar
sobre el conocimiento ha producido a lo largo de mas de 500 afios varios
epistemicidios. Por ello necesitamos repensar-nos, partiendo de una propuesta como
son las epistemologias de Sur, basadas en las experiencias de los pueblos originarios
y juntar los pedazos que las universidades occidentalizadas (Grosfoguel, 2013) nos

han construido.
¢, Qué es la epistemologia del sur y occidente?

Usare estas categorias de analisis para mostrar como las experiencias de vida que las
personas de Chiepetepec tienen, son medios de resistencia que comunican saberes y
construyen conocimientos, que por siglos han sido marginados por un proceso
violento, llamado en primer momento “colonialidad”. Partiendo de este hecho, es
preciso sefalar; que en la vida de las personas del poblado la palabra colonialidad o
epistemologia no figura en el lenguaje cotidiano, sin embargo, hay una forma diferente
de nombrar dichas realidades que se tejen, desde una postura colectiva vinculan y le

asignan el nombre a la colonialidad como: “poder, discriminacién, desplazamiento”.

La colonialidad es un proceso histérico, que hace referencia a la construccion de un
sistema; que crea y reproduce matrices tedricas-epistemolégicas y politicas, las cuales
se imponen desde la modernidad colonial como saberes absolutos. Por medio de una
diversidad de dispositivos culturales, sociales y educativos se introduce, reproduce y

evidencia la permanencia de un “logos” imperial, conquistador y occidental basado en

2 Esta afirmacidn de “los blancos” la escuche varias veces en los pueblos originarios de la regién de la Montafia.
3 Esta afirmacidn es de un profesor de la Universidad Auténoma Metropolitana- Iztapalapa, es parte de una
pequefia muestra de como y qué se ensefia a los estudiantes, afirmando “lo que hace Dussel no es filosofia”. A
estos retos se enfrenta la ciencia y el pensamiento que trata de decolonizar, proponer y visibilizar el “yo pienso,
yo conozco, yo produzco occidental” dentro y fuera de espacios académicos.
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la violencia religiosa, cultural y epistémica que ha normalizado una categoria y

metodologia Unica del conocimiento y saber universal.

Dicho proceso, llamado colonialidad no es una moda o referente geografico, partiendo
de las propuestas de Catherine Walsh, Walter Mignolo, Anibal Quijano, Boaventura
de Sousa, por mencionar algunos autores, proponen que la colonialidad es un proyecto
gue tiene diversidad de formas y maneras de operar: colonialidad del saber, del poder,
del ser, creando dispositivos que se basan en encapsular- negar la diversidad de
conocimientos, para establecer criterios Unicos y universales del saber-conocer, dicha
universalidad pretende instaurar un modelo epistemicentrico, que tiene soporte en el

racionalismo metodoldgico y cientifico de la Europa occidental.

Con la colonialidad Occidente no se define como una ubicacién geogréficay estética,
Occidente es una categoria de pensamiento que se integra y construye como
dispositivo de control, este Occidente lo define Ramon Grosfoguel, parafraseando la
propuesta: como la naturalizacién de los modelos epistémicos de construir, clasificar,
asi como aprobar el conocimiento por medio de estructuras-que no reconocen la
diversidad de pensamiento, colocando a la ciencia positivista como el inico medio de
hacer conocimiento, pero ¢por qué el pensamiento-conocimiento de la ciencia
occidental (ltalia, Francia, Inglaterra, Alemania y los EE.UU.) se ha considerado
superior y Unico? (Grosfoguel, 2013)*. Occidente se refiere a un modo concreto de
pensar y conocer, occidente puede estar en el norte y en el sur como metafora de la
opresion.

El trabajo de campo en el pueblo, me permiti6 ubicar cobmo las categorias de
colonialidad y epistemologia atraviesan la practica de la resistencia, que se basa en
razones empiricas, tradiciones y elementos sagrados que dotan de sentido a la nocion
de Madre Tierra. Dicha experiencia la traslado a un analisis de estudio que discuto a

lo amplio del trabajo, con la idea que permite evidenciar cobmo se construyen

4 En el contenido del trabajo haré referencia a Occidente no como lugar geogréfico, occidente puede estar en el
norte como el caso EE.UU, me refiero a los paises que han usado e impuesto un pensamiento Unico y tienen una
estructura de control sobre otros paises.
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experiencias epistemoldgicas, que incidan dentro y afuera de espacios académicos y

no académicos.

Tomando de referencia la diversidad epistemoldgica, el conocer y saber que
construyen los pueblos originarios, en este caso sélo hablando de Chiepetepec, se
antepone a las metodologias de la ciencia positivista de corte occidental-colonial, que
no consideran validos a las expresiones del conocimiento de los pueblos originarios.
Porque: para expresar las epistemologias del sur, necesitaria elaborar un trabajo de
mayor envergadura que permita evidenciar como las metodologias de la ciencia de
corte occidental-colonial no consideran conocimiento a las expresiones de los pueblos

originarios.

¢ Qué herramientas metodoldgicas y tipo de conocimiento cientifico utilizdé en la
investigacion? Desde la propuesta “cientifica” de las epistemologias del Sur, cabe decir
gue no estoy etnografiando a los pueblos originarios del Sur, me baso en la experiencia
de un pueblo que es Chiepetepec y utilizo una categoria como sustantivo critico
“Tonantzin”, una palabra y conocimiento que se vincula con el respeto a la tierra, que
permite evidenciar los dispositivos colectivos que le dan sentido, forma y vida. Este
proceso como forma y medio de conocimiento es parte de las experiencias que
justifican el hablar de una epistemologia por parte de los pueblos originarios, que en
nuestro caso del trabajo corresponde a las personas nahuas de la region de la Montafia
baja del estado de Guerrero.

De acuerdo a la vision cientifica la epistemologia es el paradigma que rige la
elaboracion de conocimientos racionales, l6gicos, histéricos y reales, estudia los
fundamentos (tedricos y metodoldgicos) del conocimiento, es decir, las construcciones
cientificas de saberes-conocimientos. Si partimos de esta forma de ver y entender las
cosas, se instituye que las personas que no tienen acceso a metodologias cientificas
no construyen conocimiento, por ende no saben, y menos tienen una epistemologia.
Sin embargo, en la mirada critica de los estudios descoloniales, la epistemologia del
sur es util para mostrar que los saberes y conocimientos, que han resguardado las
personas del poblado de Chiepetepec mediante dispositivos colectivos, filosoficos,

matematicos y miticos construyen paradigmas explicativos para la vida igual de
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complejos que la ciencia racionalista. La epistemologia no es restringida al
conocimiento cientifico, remite a todo conocimiento valido y todo conocimiento valido
desde una perspectiva no ortodoxa es epistemologia, porque explica, ordena, crea y

mantiene saberes que fundamentan la vida de una comunidad cultural.

Esta ultima forma de ver y pensar la epistemologia sitda la experiencia del pueblo de
Chiepetepec dentro de una region de trabajo mas amplia, es decir, en la region de la
Montafia del estado de Guerrero; lo cual permite mostrar una resistencia del
pensamiento que se ha forjado por siglos y generaciones, que no ha sido lineal su
resistencia, es un pensamiento con matices de cambio, pérdida, modificaciones y
trasformaciones, sin embargo, este pensamiento-conocimiento se caracteriza por ser

parte de una resistencia al proceso de colonialidad actual.

La forma de entender y representar las relaciones con la Madre Tierra que hay en el
pueblo no pueden sefialarse como conocimientos fantasticos, o invenciones de
sociedades con menores niveles de educacion, puesto que se basan y fundamentan
en una cosmovision cultural de; experiencias religiosas, miticas, orales, simbdlicas y
de resistencia. Parte de sus conocimientos inician en los mitos que son: realidades
concretas. En los trabajos de Claude Levy Strauss y Mircea Eliade, por s6lo mencionar
algunos clasicos sobre la importancia del mito proponen; que los mitos son la base, la
primera forma de estructurar, ordenar, ver la vida y el mundo porque clasifican la
realidad a partir de narrativas que se cristalizan en una estructura de pensamiento oral-
colectivo, cuyas representaciones materiales son palpables en la geografia y en la vida
ritual, y también en el saber. Este saber mitico no por ser o surgir en tiempos antiguos
se sitla en una estructura de conocimiento inferior, con esto hablo de dos dimensiones
del conocimiento: el cientifico, y el que se construye en colectividad, este Gltimo no por

ser diferente es desigual.

En el contenido del trabajo hablo de la propuesta que generan las personas del
poblado de Chiepetepec en cuanto a percibir, clasificar y simbolizar la apreciacion de
la Madre Tierra, y de igual manera hago un acercamiento critico a los procesos

complejos de significacién de la categoria Madre Tierra.
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Los testimonios que se presentan en el trabajo son voces de las personas “grandes”,
indican las personas menores (personas de 50 afios 0 menos):

“Son los que saben, ellos saben mas que uno porque aun vieron cosas que nosotros
no™ (Testimonios, Chiepetepec), ellos y ellas son los que compartieron su experiencia
mediante charlas, comentaban tener, recordar y saber: “las cosas que antes se hacian,
las cosas que aprendieron de los de antes” (Testimonio, 2015).

La mayoria de los testimonios presentados sin la colaboracion de Agustin el trabajo no
fuese posible, Agustin es originario del poblado me ha compartido la filosofia—vision
del mundo y relacion que tienen con la Madre Tierra en su pueblo, ademas sin su labor
de traductor no podria tener las conversaciones, porque en su mayoria las personas
adultas, mayores de 60 afios son monolingles. La mayor parte de la informacion, un
85% es de los testimonios corresponde a las personas “grandes” que me brindaron el
tiempo y paciencia. Hay un 15% de entrevistas que se realizaron con personas de
entre 30 a 40 afios, quienes mostraron una preocupacion por la situacion de violencia,
los cambios religiosos y la pérdida de sus valores y apego a la Madre Tierra.

Existe en la poblacidén un proceso de cambio social, en el cual la incidencia de partidos
politicos, asi como de las religiones han dividido a la poblacién, por ello cabe decir que
en éste trabajo no pretendo generalizar los testimonios, o la forma de ver las cosas,
porque no aplica para toda la poblacién. La forma de ver y entender las cosas no es
compartida por todo los pobladores, porque un 30% pertenece a otra religion no
catdlica, sin embargo, hay un fuerte apego en las creencias de las deidades entre los
pobladores con creencia catélica.

El contenido del trabajo permite conocer la experiencia en cuanto a la construccion, y
transmision del entender, uso, y significado de la palabra tierra, junto a un sistema de
relaciones mas complejas traducidas en “Madre Tierra”. El trabajo consta de cuatro
capitulos y a su vez se divide en dos ejes. En la primera parte de los capitulos 1y Il
se exponen elementos teoricos y de trabajo de campo, se reflexiona y analizan algunas

categorias como territorio, tierra, Madre Tierra, mito y memoria. En la segunda parte,

5 Al entablar conversaciones las personas me dirigian a los y las mas grandes (de edad) del pueblo para que me
compartieran su experiencia en el cuidado de las “tradiciones”, por ello la mayoria de los testimonios son de las
y los abuelos de la comunidad. En el capitulo IV se exponen algunos de las razones del porqué no hay testimonios
de los jévenes.
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en los capitulos Il y IV expongo la discusion sobre las politicas del patrimonio y los
problemas actuales a los que se enfrenta el pueblo.

Asi en el capitulo I expongo como la colonialidad ha construido una historia
hegemonica, que ignora la diversidad de historias que existen en las culturas no
occidentales, creando discursos que oprimen y unifican una sola forma de producir-
hacer historia. Ante ello, la experiencia del pueblo y las formas de organizacion que
tienen, asi como de entender la historia y trasmitirla “rompen con la practica colonial”,
y proponen: “hacery tomar en cuenta la historia de los de antes. Desde antes nosotros
ya teniamos historia”, “entonces necesitamos romper, quitar que sélo lo blanco tiene
historia” (Francisco Cervantes y Agustin Salvador, 2016).

Por medio de la historia oral, la memoria colectiva, las fiestas, y las ofrendas se
construye una metodologia participativa que los pobladores tienen sobre la historia,
dicha forma de entender-tener historia fundamenta histéricamente la apropiacion y
significado sobre la “propiedad” de la Madre Tierra, porque se generan ideas y
practicas que van de la fundacion del pueblo a los sitios sagrados que dan testimonio
sobre la ocupacion de la tierra, que han heredado por parte de sus antepasados,

constituyendo un legado que se mantiene en la memoria colectiva.

En el capitulo Il expongo como la memoria colectiva es un medio para la trasmision y
herencia de la Madre Tierra por medio del mito. La memoria de los habitantes del
pueblo que aun conservan recuerdos y narraciones, permite ubicar a través del tiempo
la resistencia, para que la espiritualidad en relacién al entorno sagrado permanezca,
esto permite conocer que la vision de Madre Tierra es un espacio que se sustenta por
medio de la oralidad, de practicas rituales y de un pensamiento filoséfico que se
expresa en la historia oral.

Los “mitos”, conocidos de forma académica en la memoria colectiva de los y las
personas no se entienden o nombran asi, al expresar la espiritualidad de las deidades
el mito como palabra o categoria no aparece. El “mito” en las conversaciones se
nombra palabra sagrada “Totlajtol Tlayectilli”, cuento, historia o leyenda, pero el mito

no esta en el pensamiento como una categoria formal de analisis, en cambio estan las
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palabras sagradas, asi ¢como usar, cambiar o renombrar las cosas a partir de la
formas en como se entiende desde lo local?

El trabajo es un acercamiento a como el mito ha sido usado para designar a los relatos
de las palabras sagrada. Este es uno de los retos a los cuales me enfrentado en la
labor de construccién del trabajo, puesto que no sélo interesa conocer la vision que
hay en la pueblo en cuanto a la trasmision — herencia y uso de la Madre Tierra, también
proponer y exponer que las categorias académicas necesitan renovarse y ampliarse
de acuerdo a los procesos actuales de los cuales se habla.

En el capitulo Il expongo la nocion de patrimonio que hay por parte de las instituciones,
en cuanto a convertir y generalizar las expresiones sobre el patrimonio, sin caer en el
relativismo o particularismo, se debe de discutir, visibilizar y mostrar que los pueblos
tienen una forma diferente, en algunos casos sagrada (Chiepetepec) de entender el
patrimonio. En el pueblo el “patrimonio” es un medio material-simbélico que permite
establecer relaciones sagradas con la Madre Tierra, que no se separa ni divide el
“‘patrimonio” en categorias o usos, el patrimonio en la practica y logica esta
interrelacionada con la espiritualidad, construyendo relaciones sagradas entre Madre
Tierra-naturaleza-cosmos. El patrimonio para las personas del pueblo se entiende
como legado ancestral, Deidades o Teos sagrados, términos que expresan un
conjunto de relaciones que significan y representan elementos para la construccion y
trasmision de la vision de Madre Tierra.

En el capitulo IV expongo de manera general el contraste y los cambios sociales a los
cuales las personas del poblado se estan enfrentando, como son los cambios
religiosos, y existencia de una aculturacion en los jévenes que poco tiene que ver con
las tradiciones del pueblo. En estos cambios se nota la importancia y rol social que
tienen las tradiciones, fiestas, rituales, oralidad, y memoria en la preservacion de la
identidad y la reproduccion del entorno social y natural. En sintesis el contenido del
capitulo 1V es un acercamiento general a las diversas problematicas que se estan
generando en la actualidad. Elresultado del trabajo es una mirada al amplio tema del
entender la categoria y propuesta epistémica de la Madre Tierra, que envuelve a un
conjunto mayor de relaciones epistémicas, cuyo objetivo es contribuir en acciones que

fortalezcan y defiendan las luchas que los pueblos originarios construyen.
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CAPITULO |

CHIEPETEPEC; ENTRE LA MADRE TIERRA'Y LA COLONIALIDAD

1.1 Chiepetepec

El poblado de Chiepetepec se ubica en la region Montafia baja del estado de Guerrero,

pertenece al municipio de Tlapa de Comonfort. EI censo de poblacion y vivienda de

INEGI en 2010 registréo 81,419 habitantes en el municipio de Tlapa, de los cuales
61,446 son “indigenas” (CDI, 2017). Dicho censo registr6 2,718 habitantes en
Chiepetepec (INEGI, 2017), 99.34% de la poblacion es indigena, el 84. 03% de los

habitantes habla nahuatl y el 9.71%°

es monolingtie. Tomando como referencia el dato

sobre el idioma, se tiene un acercamiento, en términos cualitativos a uno de los

elementos que el pueblo ha resguardado, y que a través del tiempo se ha convertido

en uno de los medios para la
transmision de la memoria y la

historia.

El pueblo se wubica en las
coordenadas longitud (dec): -
98.730000 'y altitud (dec):
17.567222. El clima predominante
es calido subhimedo y
subhimedo-semicalido, presenta
una temperatura media anual de

24.5°. Las lluvias se presentan en
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Ubicacion del pueblo de Chiepetepec

la época de verano con una precipitacion media anual de 764.1 mm en 5 meses, de

junio a noviembre.

6

Base de datos del catdlogo pueblosamérica.com en http://mexico.pueblosamerica.com/i/chiepetepec/,

consultada 07/02/17. De acuerdo al censo de INEGI 2010 realiza un aproximacion a las estadisticas de la region

de la Montafia de Guerrero.
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La vegetacion en la parte de la montafia baja es bosque de encinos y robles, que
predomina en los municipios de Olinal4, Cualac, Tlapa, Xalpatlahuac y Copanatoyac
(Garcia, 2010:85).

En tiempo de lluvias el aire toca las hojas de los encinos, el contacto con los techos de
lamina de las casas, crean sonidos imponentes. En su mayoria las casas son de
adobe, techos de lamina y piso de tierra, en menor escala las construcciones de
cemento sobresalen en el paisaje.

El censo del INEGI 2010 considera al pueblo dentro de los parametros de “grado de
marginacion muy alto” y “grado de rezago social medio” (INEGI, 2017), cabe decir que
en la region hay una falta de empleo general. La mayoria de los hogares emigran para
trabajar al norte del pais de jornaleros, no es sélo Chiepetepec el pueblo con bajos
ingresos econdémicos, es la regioén.

A la situacién sefialada hay que sumarle los conflictos territoriales que los
megaproyectos mineros han causado, y de la explotacién de los “recursos naturales”.
El estado de Guerrero ocupa el quinto lugar de produccion nacional de oro, detras de
Sonora, Zacatecas, Chihuahua y Durango (Gonzéalez, 2016). La mineria esta asentada
en la regiébn de la Montafia provocando conflictos territoriales entre pueblos y
empresas, a esto hay que sumarle la falta de interés por parte del Estado en inversion
para la educacion y empleo en la region.

La economia del pueblo estd basada en la agricultura, artesania y migracion. En la
mayoria de los casos las familias se van a trabajar a los campos de cultivo a Sinaloa,
Sonora, Tlapa, Chilpancingo, Estados Unidos y la Ciudad de México, van por algin
tiempo para juntar dinero y mejorar su vivienda, para los gastos escolares, o para tener
dinero y realizar la siembra del maiz que inicia en el mes de junio.

Los hombres y mujeres se dedican al trabajo del campo, también se dedican a trabajar
la palma, hacen sombreros y cinta. Los nifios y jovenes ayudan en las labores de la
casa, el campo y al pastoreo de chivos.

En el pueblo hay una primaria, y una secundaria, los jovenes que quieran o puedan
seguir estudiando se van a Tlapa o Chilpancingo a seguir estudiando el nivel medio
superior, los jovenes que no estudian se dedican a labores del campo o se casan entre

los 15y 20 afios.
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Los pueblos de la region ante este panorama defienden y cuidan la Madre Tierray los
“recursos naturales”, surgen organizaciones que defienden su territorio. En la region
existe el Consejo Regional de Autoridades Agrarias en Defensa del Territorio
(CRAADT), que han declarado: “hoy como hace mas de 500 afios, nuevamente
nuestra soberania esta sujeta a la confrontacién y al embate colonialista y extractivista
de mineras” (SERAPAZ, 2015).

En la region los pueblos y comunidades se han organizado para evitar que sus sitios
sagrados, rios, bosques y agua sean entregados a los proyectos de devastacion, hay
una labor por recuperar las tierras que milenariamente han ocupado y habitado. La
defensa de la Madre Tierra en la region va desde la creacion de sistemas de
seguridad, por ejemplo con la CRAC que surge en 1995, cuya labor no se ha limitado
a la seguridad, también impulsan la defensa del territorio, asi como las practicas
pequefias que desde lo local, crean estrategias y continlan con los sistemas de
organizacion para defender la vida, pero ¢qué impacto tienen las practicas locales y
para qué sirven dichas experiencias?

Son un medio, que permiten conocer la experiencia que las comunidades en la region
de la Montafia han construido; para la defensa de los sistemas de vida. A partir de lo
local se piensa y actda en lo global. Ya que no sélo es el pueblo el que mantiene la
vision sagrada de Madre Tierra, hay una diversidad de pueblos originarios y culturas
gue resisten y mantienen su forma de relacionarse con la naturaleza de modo sagrado

y mitico en otras geografias.

1.1.1 Esbozo de la historia del pueblo

Las personas del pueblo establecen relaciones sagradas con el medio natural y
cosmoldgico, son relaciones construidas a través de elementos simbdlicos, que datan
desde tiempos prehispanicos. Un habitante del pueblo, de hombre Agustin Salvador,
ha encontrado piezas de ceramica, silex, barro y litica, mismos que han sido usados
en los altares domésticos para agradecer o pedir a Dios y a la naturaleza cuiden su
cosecha, asi como a su familia.

Algunos hallazgos que ha tenido Agustin Salvador sirven para reafirmar los

planteamientos y trabajos de José Gerardo Gutiérrez, quien sefiala que los elementos
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arqueoldgicos encontrados en el pueblo: “corresponden a un momento de transicion
entre el periodo Postclasico y la etapa colonial” (Gutiérrez, 2010:128). Los hallazgos
de Agustin permiten ubicar diversas etapas de contacto cultural de la regidon con
culturas del sureste y centro del pais, hay elementos que se pueden ubicar
aproximadamente en el afio 1500 d.c., asi como otros elementos de litica que tienen

mas de 2000 d.c., afios de antigliedad.

Las personas del pueblo consideran las piezas arqueologicas como elementos
importantes para el bienestar social. A través de la historia oral y la memoria historica
mantienen elementos que dan sustento a creencias de pensamiento cultural que forma
parte de las tradiciones, que los pobladores tienen en la actualidad, con lo cual se
afirma que las formas de ver, entender y expresar las ideas culturales estan vinculadas

a hechos y procesos historico culturales que ocurrieron hace mas de 500 afios.

Los materiales arqueoldgico concebidos en el pueblo como deidades, Teos, o legado
ancestral’ (este Ultimo mas amplio), incluye elementos materiales, y conocimientos, no
se limita s6lo a los sitios sagrados, o articulos arqueoldgicos, abarca relaciones
sagradas e inmateriales como la filosofia, la espiritualidad y la tradicion oral, que dan
sustento historico al cuidado y apropiacién de la Madre Tierra. Esto se expresa por
medio de ceremonias, rituales y fiestas, donde los elementos arqueoldgicos ocupan
un espacio sagrado.

El legado ancestral es un medio que se preserva en las tradiciones actuales del pueblo;
como es el baile de la milpa, la peticion de lluvias, el dia de muertos y ceremonias en
honor a las deidades que representan la Madre Tierra y la naturaleza, en este caso
gue son las deidades de Chiepetzin y Tochlamatzin.

Los antecedentes historicos del pueblo son nutridos por medio del material
arqueolégico hallado dentro de su territorio. En la region de la Montafia hay
documentos pictograficos y arqueolbégicos que permiten conocer la organizacion y el
valor historico de las formas de vida que los pueblos practican en esta region, al

respecto sefiala Jaime Garcia Leyva:

Los hombres y mujeres de la Montafia tienen una historia singular. En tiempos pretéritos la zona
fue poblada por culturas distintas. Actualmente se conservan vestigios arqueoldgicos en la

7 Estas diferencias las expondré en el capitulo Il1.
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region como construcciones, juegos de pelota, estelas, grabados e instrumentos diversos en
Cochoapa el Grande, Alcozauca, Tototepec, Atlixtac, Xochihuehuetlan, Cualac, Tlapa,
Huamuxtitlan, Tlatzala, Ixcateopan, San Nicolas Zoyatlan y otros lugares (Leyva, 2010:74).

En los documentos pictograficos se registraron las migraciones, pago de tributos, y
fundacion de pueblos, entre ellos destacan el Lienzo de Tlapa, el Codice Azoyu |, el
Lienzo de Totomixtlahuaca, el Lienzo de Aztactepec y Zitlaltepec, el Palimsesto Veinte
Mazorcas y otros que son o han sido resguardados en las comunidades, estos
documentos son de importancia porque organizan y trasmiten los derechos colectivos
en relacion a la tierra, asi como la memoria e identidad cultural.

En Chiepetepec habia un documento pictografico, el cual relataba el origen y fundacién
del pueblo, actualmente esta perdido, sefialan los habitantes: “era un papel grande.
Era como una manta, alli se decia de cuando llegamos a esta tierra”. EI documento
que relataba el origen del poblado fue extraviado aproximadamente hace unos
cuarenta afios, comenta un sefor: “el papel lo teniamos en la comisaria, luego en la
iglesia. Se usaba en las ceremonias. Le tocaba a cada comisario tenerlo, pero se
perdid. No sabemos cuando dejo de existir’ (Testimonio, 2015).

Sin embargo, el material arqueolégico encontrado en el pueblo es un dispositivo
histérico que permite hablar, recordar, heredar y trasmitir el origen del pueblo. Cuyo
origen esta en las migracion Xochimilca; el relato del lienzo que tenian se ha mantenido
en la memoria, asi lo recuerda e indica el sefior Francisco: “los primeros origenes de
nosotros vienen con las migraciones Xochimilcas” (Francisco Cervantes, 2016).

El sefior José complementa el relato:

Nosotros llegamos desde hace mucho, cuando yo estaba de comisariado teniamos un papel muy
importante, donde se contaba como llegamos a vivir. Antes el pueblo estaba de aquel lado, (sefiala el
camino hacia Chiepetlan) se llama pueblo viejo, pero no habia agua, entonces las personas que venian
buscaron el agua y bajaron (apunta hacia Chiepetepec). Alli se dividieron, unos Xochimilcas que venian
del estado de México se quedaron en Chiepetlan y otros nos venimos para aca, unos se quedaron viviendo
en Chiepetlan, venian dos hombres, uno se quedo en Chiepetlan y otro se vino aqui, a Chiepetepec. Eso
paso hace 500 afios, por esto te digo que no debemos de perder nuestra historia, ni nuestro maiz, ni las
tierras que son nuestras por derecho (José, 2016).

La informacién que sefala el sefior José es retomada por Gerardo Gutiérrez en el libro
Arqueologia de la antigua provincia de Tlapa, Gutiérrez ubica dos espacios
arqueoldgicos Chiepetepec — Pueblo viejo y Chiepetepec — Tlancuantepec. El primer
lugar es ubicado por los pobladores como el lugar donde antes se ubicaba el pueblo.
Gutiérrez ubica a este lugar “sobre la carretera a Olinala a tres kilbmetros del pueblo”,
en el cual se localizaron restos de un asentamiento arqueoldgico, con una superficie
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de 3.29 hectareas “por toda la superficie del asentamiento se observd ceramica y
obsidiana”(Gutiérrez , 2010:128), y continua: “la poblacién de Chiepetepec tiene la
tradicidon oral de que este fue su “pueblo viejo” y que por falta de agua se abandond,
reorganizandose sus habitantes en siete nucleos de poblacion (Chiepetepec, Atempa,
Teohuichicolya, San Martin, Tres caminos, San Marcos y Chicahuatepec)” (Gutiérrez
, 2010:128).

El sitio arqueoldgico Chiepetepec — Tlancuantepec

Se localiza a 3.5 km al norte del pueblo de Chiepetepec sobre la cumbre rocosa del Cerro
Coatepec, también llamado Tlacualtepec (“‘cerro de piedra”). Los restos del asentamiento
cubren una superficie con densidades de 6 tiestos por metro cuadrado (Gutiérrez, 2010, 128).

El lugar que menciona Gutiérrez es conocido por los pobladores como Pefa o
Peflasco, actualmente se realizan recorridos para dar a conocer a las personas su
legado, en la parte alta “hay unas pinturas que son de origen prehispanico (Agustin
Salvador, 2016). El registro realizado por Gutiérrez agrega que la zona esta dividida
en dos: “sector bajo y sector alto [...] en el sector bajo se encuentra una cancha de
juego de pelota con forma de | latina [...] la ubicacion del nucleo arquitecténico de
Chiepetepec — Tlancualtepec esta asociada a la presencia de una cueva poco

profunda, puede ligarse a cuestiones ideoldgicas” (Gutiérrez, 2010:177).

El pefiasco actualmente no es usado como sitio sagrado, sin embargo, tiene una
importancia simbdlica, porque las pinturas que se encuentran en el interior de la cueva
representan parte de la historia y origen del pueblo, asi lo mencionan las personas:
“hay una pintura, es uno de los que antes fundaron el pueblo” (Ana Alvarez, 2017). En
el relato del sefior José Francisco y el registro de Gerardo Gutiérrez se menciona el
pueblo viejo, y cobmo pueblo nuevo se conoce a la ubicacion actual de la comunidad,
con la cual se puede conocer parte de la historia oral que da sustento histérico y legal
a la propiedad que ocupa Chiepetepec.

La migracion y fundacion de Chiepetepec tiene parecido con los relatos de fundacion
que Daniele Dehouve ha documentado en la region. Dehouve apunta que las
migraciones mexicas hacia Tlapa continuaron hasta la “conquista espafiola”, los
registros estan en documentos pictograficos y en la tradicion oral (Dehouve, 2002).

Segun investigaciones de Dehouve, sefiala que se realizaron documentos
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pictograficos sobre relatos de fundacion fechados en el siglo XVI, destaca el relato de
fundacién de Tlaquicilcingo, el cual: “recuerda la salida de los antepasados de
Xochimilco en la época de Moctezuma, y su llegada, por etapas, en la region de Tlapa.
Alli los migrantes se presentaron ante el rey (Tlatoani) Xochitonaltecutli, quién les
repartio las tierras de Tlaquilcingo cuyos limites se especificaron” (Dehouve, 2002:82).
Gutiérrez y Dehouve coinciden en las investigaciones sobre el origen de algunos
pueblos de la regidon desde la arqueologia y antropologia. La lectura de los relatos de
fundacion, asi como los elementos materiales encontrados, son testimonios que
Chiepetepec comparte con mas pueblos de la regidn.

El documento de Tlaquicilcingo se relaciona con el testimonio de los sefiores Francisco
y José, los cuales construyen y mantienen su historia por medio de la tradicién oral.
Chiepetepec es una pueblo que llegé a la region con las migraciones Xochimilcas del
centro del pais, a partir de estas migraciones se construyen los derechos a la tierra,
asi como las expresiones espirituales con la tierra.

El apego a la historia sobre la fundacion que posee Chiepetepec es una forma de
construccion de propiedad sobre la tierra, con ello algunos pueblos con antecedentes
de migracion en la regién dan valor historico de uso y propiedad a las tierras que
ocupan, ademas estos relatos, como en el caso de Chiepetepec, tienen una
importancia simbdlica-ritual porque asignan, dan apego y simbolizaciones a la Madre
Tierra, agrega el sefor José que el documento pictografico que tenian: “registraba
cuando llegamos a vivir, los limites y los fundadores, alli aparecia Marcos Gobernador”
(José, 2016).

En los testimonios del sefior José y Francisco, el origen del pueblo se remite a la
migracion del pueblo Xochimilca. En el testimonio del sefior José hay dos personajes
masculinos (principales) que acompafiaban la migracion, quiza estos personajes son
los que guiaban la migracion. Uno de esos personajes puede ser para Chiepetepec
Marcos gobernador o Chiepetzin, en los testimonios de las personas Marcos
Gobernador: “fue la persona que vivia y que trajo el pueblo a vivir aqui” (Magdalena y
Guadalupe, 2017), con el paso del tiempo, tras el proceso de cristianizacion o como
sefala Gutiérrez, puede que el pueblo de Chiepetepec “sea una reubicacion de la

poblacion hecha por las autoridades espafiolas del sitio Postclasico de Chiepetepec-
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Tlancualtepec, localizado 1.5 km del oriente de este lugar” (Gutiérrez, 2010:177) y en
esta reubicacion se cambié el nombre de los personajes que acompafiaban la
migracion.

En la relacion de Chiepetlan elaborada por Joseph Mariano Hurtado en 1777 menciona
nombres de personajes que participaron en la migracion Xochimilca, dicha relacién fue

elaborada por un natural de nombre Buenaventura, quien realizo:

Un manuscrito en papel [...] de el se congetura que esta cabecera (referencia a Chiepetlan)
se fundo en el afio de 1490 de Jesu Cristo y en el de Ome Toxtli de los Indios que significa dos
Conexos, dia del Aguila que segun varias tradiciones, unos quieren que este dia, sea el martes,
y otros que sea tiempo en que las Milpas sembradas de Maiz espigaban. Los primeros
pobladores, fueron cuarenta y cinco personas que vivieron bajo el mando de cuatro principales,
gue eran como sus capitanes, esto eran oriundos del pueblo de Xochimilco, inmediato a México,
el principal de estos cuatro 6 Capitan en Geffe se llam6 CHIPEHUEHUE, el segundo o su
teniente  TENZTONTEMOHUI, el subteniente IXAMOMANTZIN, y el ultimo
TETZOTZOMOTZINI...]

El motibo que se discurre tuvieron para desaloxarse de Xochimilco, y benir & poblar aqui fué
segun el manuscrito huir las vejaciones que sentian por las hostilidades que havia entre las
Cortes de Mexico, Cholula y Tlaxcala (Barlow, 2010: 118-119).

El relato de migracion narra que uno de los principales fue Chipehuehue, que significa
“el pelado viejo”, en la misma relacién se menciona que el nombre del pueblo tiene su
origen en dicho personaje, que seria Xiepetlan “lugar de Xipe”, pero que actualmente
es Chiepetlan y se representa con un jeroglifico que muestra la cabeza del dios Xipe
Totec, nuestro sefior desollado (Galarza, 2010), partiendo de este relato, los
testimonios que han narrado la fundacion del pueblo de Chiepetepec, tiene similitudes

con los testimonios del pueblo de Chiepetepec.

De los testimonios orales del pueblo y el manuscrito de Chiepetlan, a manera de
hipétesis se induce que estos pueblos se asentaron en el lugar donde actualmente
estan por medio de una migracion Xochimilca que lleg6 en 1490, pero la poblacion se
dividid, algunas personas se fueron para el pueblo que actualmente es Chiepetlan,
algunas se vinieron para: “abajo, y nos quedamos en lo que ahora es nuestro pueblo”
(Testimonio, 2015).

En ambos pueblos esta la presencia de Xipe. Para el pueblo de Chiepetepec la
presencia de Xipe es un elemento sagrado, que representa espacios y/o es duefio-
protector de lugares ceremoniales de la Madre Tierra. La presencia de Xipe Totec,

indica Mario O. Martinez Rescalvo: “es significativa en términos del vinculo con la
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cosmovision mesoamericana presente en las practicas cotidianas [...] El culto a esta
deidad tenia lugar en el segundo mes del afio prehispanico que hoy comprenderia

entre fines de febrero y mediados de marzo” (Martinez, 2010b:12-13).

Conocer parte de la historia del pueblo permite ubicar el origen, asi como el valor que
se le asigna al material arqueoldgico que se ha encontrado en el pueblo. Es pertinente
realizar estudios que contemplen y aporten a la construccion o reconstruccion de los
procesos historicos que los pueblos de la region han tenido. En este caso solo realizo
un esbozo de la historia del pueblo, tomando como referencia los relatos de fundacion
del pueblo y los registros de trabajos arqueoldgicos que versan sobre la etapa a fines
de la época prehispanica. De igual manera mediante la oralidad se recupera la vision
del pueblo sobre la “tierra” que ocupan, asi como de su “patrimonio arqueoldgico”, que
da sustento a las representaciones simbdlicas- sagradas de la Madre Tierra actual e

histéricamente.
1.1.2 Presencia de Xipe Totec en el pueblo

El “material” arqueoldgico en la region de la Montafa es vasto y amplio®, la presencia
de los cuatro pueblos originarios de la Montafia, nahua, me”phaa, nuu savi, y nn"'nncue
ha permitido que el valor y usos sagrados del “material arqueolégico” no habite en el

olvido.

Chiepetepec mantiene por medio de la memoria histérica un vinculo con su pasado.
En el relato oral de fundacién que comparte el sefior Francisco y José se ubica a
personajes que dirigian la migracion, dichos personajes se mantienen en el poblado,
en la tradicion oral destaca que uno de las personas que cuidaron y fundaron el lugar
donde viven ahora es Marcos gobernador, usualmente conocido en el pueblo como
Chiepetzin. Chiepetzin en el pueblo es uno de los personajes que dirigia la migracién,

y cuando se dividieron €l bajo hacia el lugar que actualmente es Chiepetepec. Para las

8 En este apartado del texto no indagare a profundidad en la historia del pueblo, sin embargo, es de importancia
que se analice cdmo los pueblos han construido estrategias de la resistencia desde la época prehispanica a la
actualidad, ante las problematicas sociales que ha desatado los conflictos por la tierra. He realizado el corte hasta
la etapa prehispdanica en el caso del pueblo porque en esta época se establecen las bases de la apropiacion y
significado de la Madre Tierra.

% Pueden consultarse la obra de Gerardo Gutiérrez Arqueologia de la antigua provincia de Tlapa. Desde el
periodo arcaico hasta la independencia de México.
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personas del pueblo Chiepetepec se quedoé a vivir en el pueblo en forma de cerro, de

manera sagrada es representado por una cabecita estilo Auifie.

La relacién de 1777 en la que se narra que uno de los principales fue Chipehuehue,
que significa “el pelado viejo” puede ser el mismo para ambos pueblos. Los pueblos
de Chiepetepec y Chiepetlan como indican los testimonios orales provienen de una
migracion, los relatos que tienen ambas comunidades permiten encontrar similitudes
en el nombre que llevan los pueblos. En el relato de fundacion se ubica seres sagrados
a los que se les ofrenda y venera: Chiepetzin en el caso de Chiepetepec, y Xipe Totec
en el pueblo de Chiepetlan, son dos personajes diferentes, que comparten un mismo
origen; la migracion Xochimilca, con la cual se fundd el pueblo de Chiepetlan y de

Chiepetepec, que posteriormente se dividieron.

Siguiendo la tradicion oral, los personajes de la migracién estan presentes en las
actuales ceremonias, ofrendas, rituales, fiestas, danzas y en la espiritualidad, esto da
continuidad a la visién, concepcion e identidad de los pobladores, ademas es un medio
para mantener el equilibrio, ofrendar y pedir a la “Madre Tierra lo que necesitamos para

seguir’ (Ana Alvarez, 2016).

En la region de la Montafia Xipe Totec tiene su origen, es una deidad de origen
prehispanico, Doris Heyden senala: “la deidad mas importante que tenian los
indigenas de Tlapa era Xipe Totec, “nuestro sefior desollado”, el cual, al parecer, fue
una contribucion muy importante de la region de la Montafia al pantedn

mesoamericano” (Heyden, 1986:130).

Diego Duran relat6 sobre Xipe Totec:

La imagen de este idolo era de piedra, de altor de un hombre, con la boca abierta, como hombre
gue estaba hablando que demostraba tener vestido un cuero de hombre sacrificado, colgando
de las manos de cuero a la mufieca. Tenia en la mano derecha un baculo; en la mano izquierda
tenia una rodela de plumas amarillas y coloradas, de la cual y dentro de la manija, salia una
bandera colorada con sus plumas al cabo.

En la cabeza tenia una tiara, toda colorada, cefiida con una cinta colorada, que venia a hacer
un lazo en la frente, galano, y en medio, un joyel de oro. A las espaldas tenia colgada otra tiara,
de la cual salian tres banderas, con sus tres tiras, que colgaban de la tiara abajo, todas
coloradas, a honor de los tres nombres del idolo. Tenia puesto un solemne y galan braguero,
gue parecia por entre el cuerpo del hombre que tenia vestido. Y éste era el vestido que siempre
a la continuidad tenia, sin diferenciarselo, ni mudarselo jamas (Duran, 1995: 104).
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Sahagun en sus relatos se refiere a Xipe Totec como “Totec Tlatlauhqui Tezcatlipoca
que quiere decir idolo colorado, porque su ropa era colorada y lo mismo vestian sus
sacerdotes” (Sahagun, 1989: 603). Xipe Totec esta presente en los altares domésticos
y en la memoria de los pobladores; se representa por medio de figuras antropomorfas.
Xipe, puede tener relacion con Chiepetzin. Tochlamatzin, o también conocida como
Maria Antonia es la compafiera, la pareja de Chiepetzin, los dos son los fundadores y
cuidadores del pueblo, de la naturaleza y de la tierra. Son sagrados porque como
comenta la sefora Agustina: “ellos nos cuidan, nos dan alimento, agua, salud,

bienestar en el alma. Son los antiguos que cuidan todo lo que hay” (Agustina, 2016).

El culto a Xipe Totec contindia porque ademas de mantenerse en la memoria histérica,
es parte del conocimiento y de la sabiduria con lo cual se muestra un apego e identidad
al pasado, es parte de la “conciencia historica y social [...] un pensamiento religioso
trascendente, concretizado en Xipe-Totec que le atrajo el respeto Mexica” (Pavia,
1996: 408).

1.1.3 Estilo Auife

Chiepetzin esta representado en el pueblo de Chiepetepec por una cabecita de litica
de estilo fiuifie, Tochlamatzin también esta representada por una cabecita estilo fiuifie.
En el anexo de Maliaxapa (perteneciente a Chiepetepec) hay figuras antropomorfas
elaboradas a base de barro, también hay puntas de silex, obsidiana y cuarzo, esto fue
encontrado por Agustin en el predio de Maliaxapa, desde el afio 2013, hasta la
actualidad suman un aproximado de 3 mil piezas, que incluyen tiestos de ceramica,
puntas de pedernal, cabecitas de litica, y cuchillos de obsidiana. Hay tres tipos de
obsidiana: negra, ahumada y gris, asi como dos vestigios arqueoldgicos, también se
han encontrado metates, metlapiles, y restos de barro, en las cuales sobresalen los
detalles geométricos y dan conocimiento de los articulos que los pobladores

prehispanicos usaron en la region, hay restos de: ollas, comales, molcajetes, comales.

Los elementos encontrados en el predio, corresponden a diversos tiempos, hay

material de barro que corresponde al estilo de la cultura Mexica, han encontrado dos
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figuras que se relacionan con Tlaloc, estos hallazgos pueden registrarse como parte
del contacto que los mexicas tuvieron con la region de la Montafia. El estilo fiuifie, bajo
el que esta representada la pareja del pueblo proviene y es parte de la influencia:
De la Mixteca baja de Oaxaca: un estilo o cultura regional que existio en la Mixteca antes de la
cultura posclasica, de la Mixteca - Puebla. Esta Cultura se conformé a partir de elementos
provincianos de tradicion Teotihuacana y de Monte Alban mezclados con un componente local

originado en la cuenca del rio Balsas, entre las tierras altas de Cholula y el area Coixtlahuaca-
Tilatongo (Citado en Jiménez, 2000, Paddock, 1970:195).

El nombre fiuifie es una palabra “mixteca”, registrada por Fray Antonio de los Reyes
en el siglo XVI, usada para nombrar a la tierra caliente de la Mixteca baja (Rodriguez,
2008). Elizabeth Jiménez sefala se le bautizo “estilo Auifie”, término tomando del
diccionario de Alvarado de 1593 que literalmente significa “tierra caliente” (Citado en
Jiménez, 2000, Paddock, 1970:195), posteriormente Johan Paddock lo adopto en los

sesenta para nombrar a los elementos arqueoldgicos que encontro en la region.

El estilo Auifie se ubico entre Oaxaca, Puebla y Guerrero [...] al norte, en Acatlan de
Osorio, en Puebla, y Santiago Chazumba, en Oaxaca; al sur, Santiago Juxtlahuaca,
Oaxaca; al oeste, Guadalupe de Santa Ana, Puebla; Silacayoapan, Oaxaca, y
posiblemente, hasta Tequilcingo, Guerrero; por Uultimo, al este Santa Maria
Mixquiahuala, en el distrito de Huajuapan de Leén (Rodriguez, 2008: 709), registrado

en el clasico medio y tardio, entre los afios 400 y 900 d.C.

En el anexo de Chiepetepec se han encontrado varias cabecitas de litica que muestran
la influencia de la Mixteca baja de Oaxaca. Este estilo se ha encontrado en la
comunidad de Aquilpa, poblado perteneciente al municipio de Tlapa, ubicado como a
30 minutos de distancia de Chiepetepec (Jiménez, 2000). El estilo fiuifie se distingue
por las cabecitas. Jiménez propone una clasificacion de cinco tipos de cabezas:
‘cabezas con rostros sencillos; cabezas con pelo; cabezas con una pequefia
protuberancia o pico en la coronilla; cabezas con gorro, y personajes sin cuerpo, cuya
procedencia, sefiala una distribucion en varias puntos de la Montafia” (Jiménez, 2000:
21).

Las cabecitas estilo fiuifie que hay en el poblado son sagradas porque son las

representaciones de los cuidadores y fundadores: Chiepetzin y Tochlamatzin, a los
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cuales se les ofrenda en el mes de Mayo o abril. Samuel Villela ha registrado el uso
de las cabecitas de estilo fiuifie como parte de la religiosidad y espiritualidad que tienen
los pueblos originarios en la region, en el trabajo “idolos en los altares. La religiosidad
indigena en la Montafia de Guerrero”, Villela comenta la funcion e importancia que

tienen las Deidades prehispanicas en la religiosidad actual.

Samuel Villela expone una fotografial® de estilo fiuifie, la cual tiene mucho parecido
con las figuras sagradas que usan en Chiepetepec para Chiepetzin y Maria Antonia.
Villela, agrega que las representaciones que hay en estos lugares, forman parte de la

religiosidad que los pueblos de la region construyen.

El relato de fundacion del pueblo es parte de la historia de la region, y una microhistoria
que da fundamento e identidad ancestral a la comunidad, esta microhistoria es mas
gue relato. Es tomando la propuesta de Peter Burke Formas de hacer historia. Burke
propone repensar — hacer historia de una forma diferente a la tradicional, es decir
mirar- observar y reconocer o conocer los diversos procesos sociales, politicos y
econémicos, cuyo contextos nos permiten plantear otras formas de hacer historia,
estas otras formas de hacer historia indica Burke: “es una historia escrita como
reaccion deliberada contra el paradigma tradicional, segun el término util, aunque
impreciso, puesto en circulacion por Thomas Kuhn” (Burke,1991:13), indica que la

historia tradicional responde a intereses y perspectivas acriticas.

Los sitios arqueoldgicos y la memoria de los pobladores son medios por los cuales se
ha resguardado el pasado e imaginario historico del pueblo. A partir de estos
elementos varias personas se han propuesto recuperar su propio legado cultural y
reconstruir la historia del pueblo. EI material arqueol6gico permite construir la historia,
al igual que los testimonios orales y la memoria histérica. La preservacion de estos
elementos en la cotidianidad se enfrenta, resisten y sincretizan ante la carga colonial

occidental.

10 véase anexo fotografico.
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Presencia de culturas prehispanicasen la region Montana

Cultura Periodo Principales Lugares de asentamiento Hallazgos de Agustin en la
Deidades comunidad de
Chiepetepec
Teotihuacana | 200-800 | Tlaloc, ubicado en | Tlapa, Malinaltepec,
d.c la comunidad de | Alcozauca, Cualac, Olinala
Ayotzipa Mpio. de
Tlapa
Nuifie 900y Se distingue por las | San Nicolas Zoyatla,
1200d. cabecitas, que | Oztocingo, Tlapa, Tlazala,
C probablemente Aquiilpa, Cahuatache y
representaban Malinaltepec
alguna Deidad.

1.- Presencia de culturas en la regién de la Montafia (EGP)

2.- Replica del relato de fundacidon del pueblo de Chiepetlan.
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Cronologia de la region de la Mixteca Baja, Oaxaca. Elaborado por Laura Rodriguez Cano
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1.1.4 Origen de las Deidades

En la cosmovision de las personas del pueblo las deidades tienen una fuerte relacion
con la tierra, dicha relaciéon es producto de un legado cultural y religioso que sus
antepasados les heredaron. Cada Deidad tiene una historia que narrar, un vinculo con

la naturaleza y con la tierra.

En el lugar donde estan las Deidades, es decir en el Teokalli,!* hay una variedad de
elementos, figuras y trazos geométricos, que a partir de un analisis arqueol6gico nos
da a conocer diferentes periodos formativos en la region, ademas los hallazgos
realizados por Agustin Salvador estan articulados con la tradicion oral sobre el origen

del poblado.

En el anexo de Maliaxapa han hallado silex, cuarzo, barro, destacan puntas de
pedernal, cuchillos, metates, metlapiles, y cuentas de jade. Estos materiales expresan

el legado prehispéanico y espiritual que hay con el patrimonio.
Las piezas, narra Agustin fueron halladas de la siguiente manera:

La primera pieza que yo encontré es cuando me voy a cuidar a mis chivos. Voy, esté, pues a
cuidar a mis chivos a los cerros.

Entonces yo me voy a las 6 de la mafiana, asi a cuidarlos. Entonces donde yo los voy a cuidar
pues, este por aqui abajo, siempre ha sido donde llevo mis chivos pues asi. Siempre veia a un
sefior que iba caminando pues, un sefior grande. Siempre lo veia asi caminando, pasé asi
como cuatro veces. Y yo digo quién sera ese sefior, siempre pasa a la misma hora. Va el sefior
entre mis chivos, va entremedio o adelante.

Quiero preguntarle: ¢ Quién serd?, pero al momento de querer preguntarle siento asi como lejos,
nunca puedo alcanzarlo, sin embargo si veia pues por donde iba.

Iba por un arroyito, y siempre por ahi entraba. Entonces yo asi, ya para cinco ocasiones
entonces digo, pues lo voy a seguir para ver quién es, o como se llama, que me diga el sefior.
Entonces yo entré en el arroyito, digo pues donde se fue el sefior, no esta. Pero si no mas lo
segui cerquita y no estd, ni modo que se vaya. Yo lo buscaba, lo miraba: pa’ rriba, pa“ bajo,
digo: por donde le dio, pero si sélo entrd en el arroyo. Entonces yo estaba viendo el lugar, de
repente mire un desgarre de tierra, entonces yo vi por primera vez una Deidad. Le dije en este
instante piedra. Digo esta piedra esta rara; tiene ojos y boca, entonces la quede viendo, digo
no pues. Después yo la agarre y digo no pues me la llevo.

La encontré, me la traje, y digo pues la voy a tener alli, en la casa.

Otra vez pasé, otros cuatro dias, en una parte. Otra vez me encontré a una sefiora también ya
grande. Estaba sentada en una parte, la sefiora estaba asi como rascando la tierra. Yo pues no
le hablaba, porque con todo respeto estaba como Dios la trajo al mundo, asi sin ropa. Entonces

11 En el capitulo Il expongo un apartado sobre el Teokali.
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al verla, alli sentada no le hablaba porque es una falta de respeto. Entonces no me acercaba
no mas la veia asi de lejitos pues.

Igualmente la vi como cuatro ocasiones, ya para cinco ocasiones ya fui a donde estaba, pero
como que si no estuviera nadie. Al llegar donde estaba no aparecia. Al acercarse todo estaba
bien, el arbusto, todo en orden: ella desaparecia, y lo que yo veia que hacia, asi como
escarbando, pues no habia nada. Entonces alli donde ella escarbaba me encontré otra pieza.

Lo primero que encontré fue el collar, ya después agarre una piedrita, digo esta bonita, esta
pesada. Agarre esa piedrita y me la traje, no vi que tenia. No’mas me la traje, en si no vi si
tenia ni ojos, ni boca, ni nariz.

Ya pues paso un tiempo, fui aqui arriba en el cerro (Chiepetzin). Donde piden la lluvia, entonces
ya la lleve, empezé a caer bien feo, fuerte la lluvia, asi entonces ya se le vieron la nariz y los
ojitos, entonces ya digo esto también es una pieza, entonces pues ya vi que también era otra
Deidad.

Las primeras Deidades que me encontré fueron el hombre y después la mujer, asi fue mi vision,
gue Yo las vi, que asi vieron mis o0jos, entonces ya de alli fui encontrando lo demas, pero a base
de suefios, por ellos encontré mas piezas, ellos me lo rebelaban en suefios donde encontrarlas.

Yo creo que por algo me las encontré, es porque: nuestros antepasados dejaron esto, para
cuidar de nosotros. Debemos de hacer nuestro rescate cultural, de nosotros, porque antes asi
era: se les cuidaba, las Deidades tienen vida (Agustin Salvador, 2014).
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En el anexo de Maliaxapa Agustin encontrg las piezas
arqueoldgicas.
Fuente: google maps.



1.2 Territorio y Madre Tierra

A patrtir del esbozo histérico del pueblo, y de los elementos arqueoldgicos que hay en

pueblo analizare la tierra, el territorio y el referente de Madre Tierra:

La tierra, el territorio, y la Madre tierra tienen diferente significado, indica Angel Libardo
Herreno Hernandez: “valdria la pena indagar qué diferencias existen entre los
conceptos de “tierra” [...] “territorio” o “territorialidad” que usualmente se usan para
calificar los mismos intereses pero que de hecho difieren por lo que connotan”
(Herrefio, 2004: 249).

La diferencia radica en el significado y alcance del concepto, la tierra se usa mas en
términos “legales”, por ejemplo la Declaracion Universal de Derechos Humanos, en el
articulo 17 reconoce en general el derecho a la tierra como propiedad individual y
colectiva. En el articulo 11 del pacto Internacional de Derechos Econémicos, Sociales
y Culturales hace referencia a la tierra de manera directa cuando comunica a los
Estados la relacion con temas agrarios con el fin de lograr una explotacion y utilizacion
mas eficaz de los recursos naturales, en los cuales el concepto de tierra se limita a la

propiedad y explotacion de los recursos.

El territorio se ha acufiado en términos de la investigacion académica, se ha propuesto
como una construccién cultural que engloba expresiones simbdlicas, rituales y

sagradas, asi como espacio de lucha. Propone Herrefio:

Aunque resultan valiosas las consideraciones expuestas [...], no se debe olvidar también que
en la definicién actual de los territorios étnicos no sélo se juega el problema de la subsistencia
economica de estos grupos: ellos estan haciendo ejercicios de poder y resistencia de cara a
poderosos intereses del capital (Herrefio, 2005: 254).

Las manifestaciones del entender — pensar y construir el territorio para los pueblos
originarios es una accion que articula y se basa en relaciones colectivas, Arturo
Escobar (2004) propone un Sentipensar con la Tierra, en el cual aborda la importancia
de la construccién de una ontologia politica, que busca, a modo de parafrasis un
pensamiento que actué de acuerdo a las realidades que se viven en Ameérica Latina, y
gue construya acciones que propongan una amplia mirada sobre el como pensar —
hacer ciencia, ya que “la mayoria de los conocimientos “expertos” son desde el estado

y la academia [...] son anacrénicos y arcaicos, y solo pueden conducir a una mayor
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devastacion ecologica y social” (Escobar, 2014:14), dicha accion se encamina,
partiendo de las acciones de los pueblos; en sentipensar la tierra.

A partir de las relaciones que construyen los pueblos originarios con el referente Madre
Tierra se puede conocer que las relaciones para con el territorio difieren de las politicas
de uso de la tierra, mimas que establece el marco juridico positivo, estableciendo una
diferencia legal entre la nocion de tierra desde la perspectiva juridica, a la traduccion
de territorio, que para Chiepetepec es Madre Tierra. La propiedad vy el territorio son
construcciones socioculturales, en la cual, el pasado, la historia, la memoria, las

tradiciones dan y son parte del derecho al territorio.

La nocién de Madre Tierra en el pueblo se manifiesta y representa por medio de las
relaciones sagradas que hay con el pasado, la historia es el fundamento y antecedente
que indica a los pobladores cuando llegaron a vivir a la tierra que actualmente ocupan.
El a pego al lugar donde viven se concibe como parte de las relaciones sagradas: los
cerros representan a los fundadores de la comunidad: Chiepetzin o Marcos gobernador
y Tochlamatzin o Maria Antonia se simbolizan por medio de figuras antropomorfas.
Son seres sagrados de la naturaleza, y es un elemento por el cual se establecen
relaciones colectivas de la vision de territorio. Los cerros, ojos de agua, caminos,
pinturas prehispanicas son elementos que contienen informacién y representan parte
de su sentipensar en relacion a la tierra, estas relaciones se plasman por medio de la
tradicion oral, en las acciones, rituales, ceremonias, danzas, cantos, rezos, en los
cuales el territorio se vive y se le otorga el valor de ser sagrado.

Un acercamiento al entendimiento de estas relaciones son las aportaciones
conceptuales que Gilberto Giménez y Alicia Barabas proponen sobre el territorio.

Giménez propone al respecto que el territorio:

Seria el campo de posibles, como ‘nuestra prisién originaria’. Correlativamente, el territorio seria
el resultado de la apropiacion y valorizacion del espacio mediante la representacién y el trabajo,
una ‘produccién’ a partir del espacio inscrita en el campo del poder por las relaciones que ponen
en juego; y en cuanto tal caracterizacion por su valor de cambio y podria representarse
metaféricamente como “la prisién que nos hemos fabricado para nosotros mismos” (Giménez,
2007: 118).

El territorio es producto de una construccion cultural, tomando la propuesta de

Giménez que permite crear un espacio para la proteccion e identidad de un grupo o
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comunidad, dicha fabricacion permite establecer, describir y crear al territorio, no como
una simple funcion de y para la productividad: va mas all4 de la geografia y el paisaje.

De igual manera sefiala Victor Hugo Sanchez Reséndiz:

El territorio no es una descripcion de accidentes geograficos, sino una apropiacién colectiva y
simbdlica del espacio material y simbdlico: a partir de ello se realiza la construccion de
identidades colectivas y por lo tanto de regiones socioculturales. La expresion de esta
construccion de territorialidad estara siempre en disputa y reflejara siempre conflictos de poder
(Sanchez, 2015: 185).

El territorio en el caso de los pobladores Chiepetepec, y demas pueblos originarios
esta basado en las relaciones con su entorno, crean espacios y territorios simbdlicos
(Mendiola, 2008), los cuales indica Francisco Mendiola “estdn marcados por la
cosmovision, por las practicas, rituales, la mitologia y los lugares sagrados que llegan
a ser emblemas [...] y esto en si es el territorio cultural de profundo contenido
emocional” (Mendiola, 2008:26).

El contenido emocional del territorio se basa en las relaciones espirituales que hay con
el medio natural y el cosmos, como en el caso de Chiepetepec donde los seres
sagrados, fundadores y representantes de la naturaleza y Madre Tierra: Chiepetzin y
Tochlamatzin representan los origenes histéricos, comunican relaciones de equilibrio,
en el cual las “representaciones arqueoldgicas” son una forma de manifestar parte de
la espiritualidad que hay con la tierra, a partir de esta vision se construyen sitios
sagrados. Los sitios, tomando la propuesta de Mendiola marcan y son parte de la
cosmovision, o en otras palabras de la espiritualidad que la historia oral, la memoria y
las tradiciones colectivas alunan para el territorio, espacios que no tienen limites
geograficos, por lo cual es mas que una porcion de tierra, apunta Juan Alvaro

Echeverri:

Territorio no es simplemente un pedazo de terreno que se puede vender o explotar. Para
nosotros territorio es, primero que todo, la vida entregada a nosotros mediante una ley, que no
es una ley inventada por seres humanos, como — las leyes de los no indigenas- sino una ley
gue nace del principio mismo de la vida (Echeverri, 2016:10).

El principio mismo de la vida que indica Juan Alvaro Echeverri son las normas de
cuidado y proteccion hacia los seres sagrados, porque son los fundadores del pueblo
o los creadores de la vida, como ejemplifican las Deidades en Chiepetepec son las

normas para el cuidado y construccion del territorio, ademas estos seres protegen a la
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comunidad. Partiendo de estas relaciones, el territorio no es solo definicion
constitucional, va mas alla de espacios juridicos, en el cual se construye las normas y
leyes que fueron creadas por seres ancestrales, al decir territorio, vinculandolo a la

experiencia del pueblo:

Es una especie y proceso que lleva a la configuracién de una palabra de ley (...) ese espacio
no es necesariamente un espacio geografico, marcado por afloramientos rocosos, quebradas,
lomas, pozos, barrancos. Ese espacio geografico es memoria, es afectivamente escritura de
proceso de creacién de lo que esta ocurriendo en todo el tiempo (Echeverri, 2000:175).

Mediante las narraciones y representaciones del territorio se retrocede en el tiempo,
no de manera lineal, sino colectiva y ciclica, vincula historia ancestral, es decir un
pasado que no fue escrito, sino mantenido de manera oral, por ejemplo los “mitos” y la
historia oral en Chiepetepec son un elemento que da cimiento a la construccién y
mantenimiento de la identidad territorial, por ello el territorio, sefiala Carlos Eduardo

Franky:
Es historia porque en su interior transcurrio la vida de los ancestros de cada grupo étnico, cuyas
experiencias mas notables aln se trasmiten oralmente. Es estos relatos al igual que los mitos,
se identifican los sitios donde sucedieron las cosas, incluso algunos de estos lugares reciben el
mismo trato de los sitios con duefios y nombramiento, es decir, aquellos creados en los tiempos
miticos (Franky: 2005: 296).
El territorio se basa y es parte de la historia, forma parte de las personas que de
manera colectiva, heredan la historia, en el hay emociones y recuerdos, los cuales son
la base ancestral de la propiedad, Mendiola lo define como el ambito espacial que
histéricamente y culturalmente se ha construido (Mendiola, 2008).
El territorio es resultado de una fabricacion histérica, cultural y social que se refleja por
medio de relaciones colectivas, en el cual la “tierra” es un espacio material que permite
expresar el conjunto de practicas, sentimientos, historia y marcarlo, es decir, apropiarlo
y situar en ella emblemas que identifiquen a las personas, el territorio es mas que un
concepto genérico del derecho a la tierra, es enriquecido con elementos politicos e

identitarios con que los pueblos interpretan su entorno (Herrefio, 2014).

El concepto territorio es una traduccién aproximada al concepto de su propia lengua
(Echeverri, 2004:260). El idioma espariol y las leyes bajo el marco del derecho positivo
utilizan el término territorio como una traduccion y sinénimo de tierra, de territorialidad,
o lugares sagrados, pero ¢cuando el derecho positivo sefiala que la territorialidad es

un derecho?
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El territorio no se refiere a una porcién de tierra como lo sefiala el articulo 27 de la
constitucion mexicana, o el convenio 169 de la OIT, que menciona del articulo 13 al 16
tierra — territorio, lo cual se presta a confusiones, porque los pueblos, sefala la OIT
tienen territorio, pero el Estado dota y legaliza el acceso a la tierra (articulo 14 de la
OIT).

El articulo 13 dela OIT sefiala:

1.- Los gobiernos deberan respetar la importancia especial que para las culturas y valores
espirituales de los pueblos interesados reviste su relacion con las tierras o territorios, o con
ambos, segun los casos que ocupan o utilizan de alguna otra manera y en particular los
aspectos colectivos de esa relacion.

2. La utilizacion del término “tierras” en los articulos 15 y 16 debera incluir el concepto de
territorios, lo que cubre la totalidad del habitat de las regiones que los pueblos interesados
ocupan o utilizan de alguna otra.

A nivel internacional y nacional el territorio se utiliza como sinénimo de tierra, o se dice
territorio, pero como muestra el convenio 169 de la OIT, el Estado tiene, usa y cede
los derechos a ello. En la constitucién mexicana el territorio es usado con el concepto
tierra, entre estas dos categorias hay una amplia diferencia: el territorio como indica
Gilberto Giménez, hace referencia a una construccion sociocultural de contenido
emocional.

La tierra en términos juridicos se ha reducido y usado como propiedad. Alicia Barabas
sefala: “el Estado no reconoce territorios ni tierras indigenas y controla y puede
diseccionar o intervenir sobre los recursos de suelo (agua, bosques,) y del subsuelo”
(Barabas, 2004: 107).

La tierra se diferencia del territorio porque la primera en el sentido juridico se ha
referido mas a la propiedad del “sujeto” y no a la colectividad, razon por la que la
propuesta de pensar el territorio desde las formas en como la comunidad, y mas
pueblos originarios lo entienden es un reto ante el derecho positivo, puesto que la
tierra, como indica Tomas Bustamante se ha entendido “méas como objeto productivo,
su valor esta dado por los mercados de la urbanizacion” (Bustamante, 2010:47). Sin
embargo la tierra en el sentido literal de “propiedad” no es entendida completamente
en el pueblo: al decir tierra o territorio como sefiala Echeverri se realiza una labor de

traduccion, la tierra en el pensamiento originario orienta y construye relaciones
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intersubjetivas, por intersubjetiva se acufia la propuesta de Carlos Lenkersdorf donde
todo tiene vida, es decir todo es importante en la construccion de la vida.

La tierra se ha usado mas como espacio de produccion, y solo “representa un derecho
[...] concepto ambiguo que termina denominando simplemente un bien, representado
en un espacio geografico delimitado” (Herrefio, 2014:249). La tierra se diferencia del
territorio en términos de propiedad y uso, la primera es mas un derecho para la
ocupacion material, que se ha entendido mas como un problema de “conflictos
agrarios”, mientras el segundo es un espacio de construccién sociocultural, cuyo
problema en la actualidad radica en cémo es entendido y respetado en el marco del
derecho positivo, puesto que las relaciones simbdlicas y espirituales no estan
representadas o sujetas al derecho de tenencia de la tierra, descartando la posibilidad
de que las relaciones con la naturaleza estén contempladas en el derecho a la tierra,

menos en la territorialidad.

Por territorialidad se entiende: “el territorio habitado y culturalmente construido por un
grupo etnolinguistico a lo largo de la historia profunda, retne las categorias de tierra —
espacio (historia del lugar y soporte central de la identidad (Barabas, 2004:113,

cursivas mias).

Por historia profunda, se hace referencia a la historia que surge antes de la
colonizacion, historia que los pueblos tienen, y que ha permanecido en la memoria.
Este elemento de historia profunda que sefiala Barabas da apego y origen a los

pobladores.

La territorialidad marca espacios que salen o traspasan la propiedad y:

Se relaciona estrechamente con las formas culturales de apropiacién material y simbdlica de
las tierras que los pueblos originarios han habitado histéricamente, y las cuales tienen
significado no s6lo por brindar los medios de subsistencia, sino porque son el soporte en el cual
las comunidades tradicionales desarrollan sus identidades y sus visiones del mundo (Herrefio,
2014: 250)

La territorialidad “es una de las categorias mas profundas de larga duracion y
transformacién util” (Barabas, 2011:170). Por medio de la territorialidad se mantienen
en la memoria los sitios sagrados que marcan el territorio, estas marcas traspasan las

fronteras geograficas de la tierra, convirtiéndose en una territorialidad simbolica-
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sagrada, que ha permanecido en la memoria tradicional, establecida mediante
mitologias que explican los acontecimientos particulares de la historia y la cosmogonia

de los pueblos (Zapata, 2007).

El territorio, la territorialidad y la tierra desde una mirada externa a los procesos y
esfuerzos que los pueblos originarios tienen, partiendo del caso del pueblo, es una
practica que articula las tres categorias, lo cual construye relaciones intersubjetivas,

en el cual:

Hacemos referencia al territorio donde nacieron, vivieron y murieron nuestros antepasado y en
donde hoy continuamos viviendo los descendientes. Es el territorio de los padres, de los
abuelos, de las abuelas. Es el territorio en el que vivié la gente de la que nosotros somos
descendientes. Es el territorio que por derecho natural nos corresponde (Chaparro, 1998: 09).

Este territorio ancestral, a diferencia de las propuestas de Barabas o Giménez se
escribe desde la vision emicl? es el lugar donde han habitado las personas desde la
“antigledad”. El territorio ancestral se entiende y define en diversos idiomas, cargado
de un valor sagrado y de afios de resguardo. La vision emic permite conocer de primera
fuente qué entienden las personas por las categorias antes mencionadas, y cuales son

las formas de llamarlo o entenderlo.
1.2.1 ;Cémo entienden las personas de Chiepetepec el territorio?

La diferencia entre las propuestas de territorio que se mencionaron, y el valor que se
le asigna al territorio en voz de las personas, primero: no se entiende como territorio,
dicho concepto es usado como una traduccién de Tonantzin Tlalli, al decir y llamar el
espacio — lugar sagrado como Tonantzin, la tierra, territorialidad y memoria se

fusionan.

Conocer la experiencia del pueblo permite pensar o repensar el cdmo se ha construido
la historia, puesto que la historia del siglo XV hasta la fecha, pretende de manera oficial
establecer una historia “etnocentrica y teleolégica” (Bandieri, 1991:101), partir y tomar
lo micro es “aportar al conocimiento de las relaciones de lo particular con lo general

[...] que serviran para explicar el conjunto de lo social (Bandieri, 1991:104).

12 Ccategoria que hace referencia a entender los contextos sociales desde una mirada interna, es decir, ser parte
de los procesos sociales.
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En Chiepetepec, al decir Madre Tierra se remite a la historia que la poblacion mantiene
de manera colectiva. Lo local permite conocer experiencias que en la historia
etnocentrica, como menciona Bendieri no figuran, la historia micro “permite una
revision y propuesta a los paradigmas cientificos de la historia” (Bandieri, 1991: 104).
Esta revision de los paradigmas nos permite conocer, a partir de estudios de caso, el
valor que tiene la Madre Tierra para los pobladores de Chiepetepec, el uso conceptual
del territorio en Chiepetepec se traduce a Madre Tierra sagrada: Tonantzin Tlalli

Tlayectili.

Esta mirada es un proceso de resistencia y lucha para que el marco juridico respete el
lugar donde los pueblos han vivido, es ademas, parte de la historia que mantienen en
la memoria colectiva, a través de la memoria, la tradicion oral, los elementos materiales
se adquieren y se preservan en los “testimonios” que mantienen la historia del pueblo,

es por este medio que se sustenta la herencia de la concepcién de Madre Tierra.

Las voces de las personas son testimonios que relatan y compartan sus historias,
partiendo de esto; relatan el valor y significado del territorio, a lo cual, desde la
perspectiva de las personas es un elemento de andlisis, mas que concepto es una
vivencia (Sanchez, 2015), para las y los abuelos de la comunidad, personas
reconocidas dentro del pueblo por saber la historia o parte de la historia que sus
antepasados les dejaron, definen la tierra como el lugar sagrado, es el espacio fisico
y simbdlico en el cual se articulan y crean relaciones intersubjetivas, expresandolo

mediante practicas colectivas, orales y rituales.

Para los y las abuelas, asi como los portadores de la “tradicion” expresan que el
territorio se entiende y se nombra como Tonantzin, cuando digo territorio, ellos y ellas
dicen Nuestra Madre, esta frase expresa mas el pensamiento y significado que le
asignan a la tierra, por ello, en las siguientes paginas se usara Madre Tierra, para
entender el pensar a la tierra como un conjunto de territorios, donde cada ser vivo

ocupa un espacio y ese espacio conforma a Tonantzin.

Indica Agustin:

Existe cada territorio. Porque los cerros tienen vida, cada arbol, cada arbusto tiene vida, cada
flor tiene vida. Asi hay cada territorio, donde uno se siente parte de la tradicion, ese lugar es
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parte de uno. Es donde uno va a decir que todo tiene vida, todo lo que hay en donde vivimos,
el amanecer, el sol, los montes, los caminos, Tenemos la necesidad de respetar a todo lo que
nos rodea, a las plantas, los cerros ( Agustin Salvador, 2014).

La Madre Tierra refleja y es sistema de vida que ha sido y es heredado, es parte de
una forma de vida que manifiesta un filosofar. Indica la sefiora Guadalupe Modesto
Diaz: “te hablo desde lo que siento, con el corazén, porque lo que decimos se siente,
entonces asi es el territorio, es algo que se siente, los cerros se sienten, esto es una
tradicion sagrada, es Tlalli sagrada” (Guadalupe Modesto, 2016). Una de las
diferencias interpretativas juridicas del término territorio, contrapuesto a la
interpretacion de los nahuas y tomando el testimonio de la sefiora Guadalupe, es que
la tierra se siente, es decir, hay un sentimiento de apego, mientras en términos juridicos
el territorio se usa como sinénimo de tierra y es limitado a “razones” y criterios de

propiedad.

El territorio en el idioma nahuatl no aparece, se hace una traducciéon que indica no sélo
la metéfora del territorio, son relaciones que dan sentido al sentimiento de apego,
continua la sefiora Guadalupe: “yo quiero a los cerros, quiero al monte, al agua. Quiero
al cerro donde hacemos ofrenda, ese lugar es sagrado porque alli me ensefiaron estan
las raices, esa tierra es mi raiz” (Guadalupe Modesto, 2016). Hablar de Madre Tierra
es una categoria del pensamiento de los pueblos originarios, como sefiala la sefiora
Guadalupe es la raiz, en dicha raiz estan las relaciones intersubjetivas; que muestran
la espiritualidad étnica que hay con el entorno, por espiritualidad, propone Castellanos
Dominguez se hace referencia a “una manifestacion del vinculo entre las entidades
animicas, la naturaleza — territorio y la vida interior de los pueblos originarios”

(Castellanos y Cano, 2013).

La concepcién de Tonantzin Tlalli es una labor que, comenta el sefior Francisco
Cervantes viene desde tiempo atras:
Es una tradicion que los sefiores de antes me dejaron, por ejemplo, el sefior Asuncién, Agustin
Salvador, Jacinto Martinez, ellos me dejaron el mensaje de heredar a los demas nuestra
tradicion. Ellos sabian porque hablaban y ofrendaban a la tierra, eran Tlamaltiniz, alli el

conocimiento se guarda, ellos lo guardaron, porque hablaban con la lluvia, ellos sabian de tierra,
sabian que es de todos y debe cuidarse (Francisco Cervantes, 2016).

La construccion de Madre Tierra es una herencia, conjunto de conocimientos y saberes

gue fueron y son heredados por medio de la tradicioén oral. El territorio es Madre Tierra,
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relaciones en las cuales se crean espacios sagrados, asi como procesos de

recuperacion y cuidado de la naturaleza.

La sefiora Magdalena Diego comenta: “al decir tierra uno tiene que pensar en todo,
desde lo que nos ensefiaron hasta como creemos, es una cosa de respeto. Algo triste
gue ahora se ve, muchos no creen, pero nosotros los de antes si creemos. Ofrendamos
a la tierra, ella es una Madre que nos alimenta, ella nos da maiz, frijol, a ella se tiene

que respetar” (Magdalena Diego, 2016).

En los tres testimonios del pueblo la nocidn de territorio se liga al pasado-presente, es
decir, es una herencia que las personas de antes les dejaron, no es un apego
momentaneo, son relaciones generacionales en las cuales la historia, la memoria y

tradicion forman la espiritualidad con la que se ve, siente y piensa a la tierra.

Hablar de la Madre Tierra a partir de la concepcion de los y las abuelas del pueblo es
“hablar mas alla, es contar de las personas sagradas que fundaron el pueblo, de las
cosas que vi, trata de nuestra historia como pueblo, de las deidades son muy
importantes, porque ellos son duefios de la tierra. Si ellos, son ellos los de la

naturaleza” (Testimonio, 2016).

En la expresion de la sefiora Guadalupe se hace referencia a los seres de la naturaleza
como duefos de la tierra, y la palabra: “son ellos los duefios” nos habla de una filosofia
de la vida, en el cual la tierra es un ser sagrado, es principio de la vida, el cual sefiala
Chaparro se puede traducir como territorio ancestral: “el fundamento de la identidad
cultural y de la subsistencia como persona y como pueblos. Toda la experiencia
tradicional esta ligada a la tierra. Puesto que la relacion con la tierra es ancestral [...]

la territorialidad es un derecho natural” (Chaparro, 1998: 25).

La Madre Tierra es un conjunto de derechos antiguos, ancestrales, “propiedad”
material y simbdlica, es un derecho historico, cultural e identitario, cada grupo
etnolinglistico reconoce como propio a lo largo del tiempo (Barabas, 2011:171). La
Madre Tierra es presente y pasado, es relacion sagrada y parte de una filosofia de y
para la vida, a esto se refieren, y me refiero cuando expreso en el siguiente trabajo

Tonantzin Tlalli enraizado en la espiritualidad étnica.
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CATEGORIA PROPUESTA
Medio de producciéon (Echeverri, 2004:261)
Entendida como medios de produccién (Barabas, 2004)

TIERRA - -

Espacio productivo (Zapata, 2007)
La tierra se convierte en territorio cuando se ve amenazada. (Giménez, 2007:
120)
Esta palabra encierra todas las demas y es la que queda de primera al traducir
el titulo al espafiol: “Territorio primordial de la descendencia de vida” (Echeverri,
2016:10)
Parte de una geografia sagrada, innegociable, donde se guarda el orden del
mundo mediante una serie operativa de rituales (Zapata, 2017)
Escenario de las relaciones sociales y no sélo el marco espacial que delimita el
dominio soberano de un Estado. Visto asi el territorio es un espacio de poder
(Brenna, 2012:93)

TERRITORIO El territorio no es un dato preexistente, sino como un producto, es resultado de

TERRITORIALIDAD

una fabricacion (Giménez, 1996: 11)

Ambito espacial histérica y culturalmente apropiado por un pueblo (Barabas,
2004)

Es el ambito espacial que histéricamente y culturalmente se construye a través
del tiempo por lo que es definido como territorio (Mendiola, 2008)

Espacio vital, diferenciacion respecto del ajeno (Lépez y Ramirez, 2012:41)

Es un importante organizador de la vida social, pues permite articular la frontera
entre individuos (territorio de privacidad) y colectividad (territorios publicos)
contribuye a afianzar la identidad colectiva, la cual se construye en relaciéon con
el medio (Franky, 2004: 115)

La territorialidad simbdlica se vincula con categorias de representaciones
territoriales, estructuradas, articuladas y de acuerdo con una légica interna que
es propia de las culturas (Mendiola, 2008)

Testimonios de Chiepetepec

Son muchos territorios (Agustin Salvador , 2016)
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MADRE TIERRA Derecho que fue dejado los por antiguos, son leyes que por naturaleza nos dan
tierra (Francisco Cervantes, 2016)

Es algo que nos heredaron nuestros padres, y a ellos sus padres, es algo muy
amplio que se relaciona con la naturaleza, el campo, y nosotros, eso es tierra
(Natividad Ponciano, 2016)

Es sagrada, la tierra es nuestra Madre, cuidada por las Deidades, es Tonantzin
(José, 2016)

EGP. Diferencias conceptuales entre tierra, territorio y Madre Tierra

1.2.2 ;Como surgio la Madre Tierra?

En conversaciones realizadas con las personas mayores del pueblo, en su mayoria
remiten que el origen de la tierra y del pueblo se vincula a tiempos en los cuales se
estaba formando en mundo (Entrevista realizada por Agustin, S/N); esta es una de las

diferencias que en primer lugar se establece con la nocion de Madre Tierra.

Para las personas que mantienen arraigo con su espacio, con su historia y tradicion,
la tierra es creacion divina. Desde una perspectiva y nocion catdlica es creacion de
Dios: “porque Dios nos dio la tierra” (Testimonio, 2016), este pensamiento se conjuga

con las tradiciones que sus antepasados les han dejado:

Dios hizo la tierra, pero después nuestros antepasados la cuidaron. Ellos cuando llegamos a
vivir en el tiempo que se dio la migracion se volvieron en los que cuidaron la tierra, ellos se
hicieron los que cuidaron, los que ofrendaron. Dios hizo la tierra, pero nuestra gente fue quien
la cuido. Uno de ellos pues fue Chiepe (Testimonio, 2016).

Como se nota en el testimonio anterior la vision que hay por parte de los pobladores
se mantiene y relaciona con la creacion catdlica de la vida, pero se le asigna un valor
gue tiene que ver con procesos en los cuales las personas, los antepasados de las
personas que hoy dan sus testimonios, fueron los que cuidaron la tierra. La creacion

de la tierra se liga a la cosmovision catolica, porque Dios es el creador de las cosas.

La forma de ver y entender las relaciones con la tierra es producto de la espiritualidad
y de la religion catdlica que se han fusionado. En los rituales de peticion de lluvia no

es comun ver imagenes catélicas, sin embargo en las oraciones se pide a Dios que
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cuide a los cerros, y a los cerros que cuiden al pueblo. Existe una relacion espiritual

con la tierra, no justamente catdlica que las personas tienen con las Deidades.

La concepcidén que mantienen los pobladores representa es un reto cultural ante los
nuevos procesos de cambio social, religioso y politico, ahora el desplazamiento, o los
cambios culturales que los procesos de urbanizacién y el narco provocan, estos
hechos sociales pueden borrar la relacion entre tierra- memoria de algunas personas

del pueblo.

El sefior Francisco es una de las personas, considerado Tlamacque: un que tiene la
capacidad de comunicarse con seres de la naturaleza. En su memoria existen pasajes

de conflictos por despojo territorial por parte de los espafioles:

Mi papa me contaba que esto nos pertenece porque llegamos a vivir antes que los blancos,
(referencia a los espafioles) pero que cuando ellos llegaron nos pidieron tierra, cosas para que
ellos vivieran. Entonces las personas de antes, porque ni mi papa vio las cosas, sino las
personas de antes, pues ellos lucharon para que las tierras no fueran de ellos. Sino aqui fuera
como en otros lugares donde ya no hay costumbres como la de nosotros porque se quedo el

espafiol y el pobre se fue pa’otro lado, o de plano nos mataron (Francisco Cervantes, 2015).
Los testimonios de las personas se fusionan con los mitos, rituales y expresiones
simbdlicas que los pobladores mantienen, a través de ello se construyen un arraigo a

la tierra, nocién que se traduce como Madre Tierra.

Nosotros pues no decimos mucho Madre Tierra porque no se entiende, por eso decimos tierra
o territorio. Para nosotros lo primero que pensamos cuando decimos tierra es el maiz, la milpa,
la siembra porque eso nos da comida, entonces por eso es sagrada porque da comida, es como
un ser vivo que nos da alimento (Natividad Ponciano, 2016).

El testimonio de la sefiora Natividad Ponciano es parte de la tradicion oral que se ha
mantenido a través del tiempo, que explica el valor de la tierra, pero en otras
conversaciones ha narrado como esta forma se ve en conflicto por las diferencias

religiosas que hay en el pueblo, comenta:

Esto surgi6 desde hace mucho tiempo, como algunos dicen cuando se estaban haciendo las
cosas (origen del mundo o del pueblo, no especifica) Entonces pues existieron creadores que
hicieron las cosas. Después esos creadores se hicieron Deidades, luego alguien las hizo en
piedrita, las dibujo pues. Esas piedritas luego nos hacen estar como peleados porque unos ya
no creen, otros creen. Entonces ya no es como antes que mi papa me contaba que todos creian
en una cosa de la palabra de Dios (Natividad Ponciano, 2016).

Dicha forma de entender el valor de la tierra como sefala la sefiora Natividad Ponciano

ha generado diferencias en el pueblo, algunas personas se “oponen a que se

pag. 42



construyan y se ofrende porque dicen que son cosas del mal” (Agustin Salvador,
2016). La mayoria de las personas que creen en la nocién de Madre Tierra, o tierra

sagrada, han mantenido sus relaciones por medio de la oralidad.

La oralidad es una herramienta que se ha construido al paso del tiempo, al menos los
testimonios de la actualidad recuerdan dos o tres generaciones atras como los
portadores de lo que ahora expresan, cabe decir que esto se ha mantenido entre
diversos cambios sociales, politicos y culturales. Uno de estos cambios a los que mas
se han enfrentado actualmente las tradiciones con respecto a la tierra son los cambios
religiosos de catdlicos a cristianos®®(diversas iglesias), que de alguna manera como
sefalan los testimonios de las personas constituye un cambio de vida y de cosmovision

cultural.

Estas diferencias que indica la sefiora Natividad Ponciano, asi como el hecho de la
colonizacion que hay en las personas adultas, que sus antepasados les contaban de
manera general, dan a conocer los diferentes hechos, a los cuales la cosmovision de
tierra sagrada se ha enfrentado. Por ello los testimonios orales son importantes,
porque permiten ubicar espacios en los cuales hay diferencias que posicionan en el
discurso como una herramienta de ideas, que son un testimonio vivo de la cultura

concreta.

1.3 Colonialidad de la historia

En la vida cotidiana de las personas del pueblo no aparece el concepto colonialidad,
sin embargo, como ha pasada con muchos pueblos y culturas, se encuentran inmersos
dentro de un saber-conocer de dominacion y etnocidio epistémico global, que se
traduce localmente en la colonialidad de saberes y conocimientos ancestrales del
pueblo nahuatl.

El pensamiento hegemonico que construye la colonialidad ha prevalecido porque se
ha difundido globalmente a la par de la expansion del capitalismo, y con ello esta Unica

forma de saber se instauré y mantiene en los centros de “poder académico” como

13 En el capitulo IV expongo como los cambios religiosos han modificado las relaciones sociales, asi como la
relacién con la tierra.
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eficaz, veridico y capaz de comprobar e interpretar la diversidad de pensamiento —
conocimiento, bajo la rigurosidad del paradigma del yo universal, basado en la filosofia
cartesiana (Grosfoguel, 2010) y de la division del ser como objeto, estos dos
elementos'4 hacen referencia a un proceso violento de sometimiento cultural, politico,

econdmico e ideoldgico, iniciado en 1492, como sefiala Enrique Dussel:

Representa la fecha del nacimiento de la modernidad; aunque su gestacién —como el feto—
lleve un tiempo de crecimiento intrauterino. La modernidad se originé en las ciudades europeas
medievales, libres, centros de enorme creatividad. Pero ‘naci6 cuando Europa pudo
confrontarse con ‘el Otro’ y controlarlo, vencerlo, violentarlo; cuando pudo definirse como un
‘ego’ descubridor, conquistador, colonizador de la alteridad [...] De manera que 1492 sera el
momento del ‘nacimiento’ de la modernidad como concepto (Dussel, 1994: 07).

La violencia y el poder cientifico de pretension universalista son parte de la
colonizacion epistémica; dos procesos diferentes que son parte de una misma

moneda. Al respecto Propone Nelson Maldonado:

El colonialismo denota una estructura de dominacion [...] La colonialidad es un patron de poder
gue emergié como resultado del colonialismo moderno [...] Se refiere a la forma de como el
trabajo, el conocimiento, la autoridad y las relaciones intersubjetivas se articulan entre si, a
través del mercado del capitalismo mundial y de la idea de raza (Maldonado, 2007:131).

El colonialismo es un medio de control, el cual, indica Anibal Quijano: “establecio una
relacion de dominacién directa, politica, social y cultural de los europeos sobre los
conquistados de todos los continentes” (Quijano, 2007:124). Los modos de conocer,
de producir conocimiento, simbolos cientificos o visuales fueron sometidos a la
comprobacién y obijetividad positivista de lo occidental, las creencias, imagenes y
pensamientos miticos referidos a lo sagrado se marginaron, violentaron y trataron de

ser eliminados por concebirlos como ideas y creencias irracionales.

La colonialidad es una forma de opresion fisica, econdmica y politica, que es visible-
invisible, externa-interna, es una dindmica, partiendo de la propuesta del pensamiento
decolonial Latinoamericano que da pie a la modernidad, sefala Boaventura de Sousa
sobre la colonialidad: “es el imperialismo cultural y el epistemicidio, parte de la

trayectoria histérica de la modernidad occidental” (Santos, 2002:77).

14 En el siguiente trabajo me basare en estos dos elementos de la colonialidad para exponer que hay diversidad
de pensamientos que rompen con el yo y la divisidon del ser, sin embargo hay mas conceptos, categorias que
implementd la colonialidad para someter e ignorar el conocimiento no europeo.
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La modernidad®® en el proyecto denominado:

Modernidad/Colonialidad/Decolonialidad “asume que, colonialidad y modernidad son
dos caras de la misma moneda, presente desde el siglo XVI en que se inaugura la
expansion colonial europea, sélo que la modernidad se ha auto-identificado con la
retorica de la emancipacion a costa de encubrir la I6gica de la colonialidad” (Garzon,
2013:306).

La modernidad y la colonialidad son categorias diferentes, pero tienen la misma raiz:
colonialismo, basados en el sometimiento cultural que violent6 y desplazé, asi como
elimind la diversidad de culturas en América Latina. Son procesos que bajo la
concepcion “occidental”® y el “eurocentrismo” comparten y mantienen la esencia
epistemoldgica de universalizar y naturalizar un paradigma de conocimiento, negando

y marginando conocimientos de origen no europeo.

La colonialidad ha empleado y creado una estructura de dominacién que “apunta a la
permanencia conflictiva de la relacion y dominio colonial”, (Walsh, 2008: 136)
generando una violencia estructural, cuya matriz se basa en la colonialidad del poder,
colonialidad del saber, colonialidad del ser, y la colonialidad de la madre naturaleza
(Walsh, 2008).

La estructura del colonialismo y de la colonialidad son procesos que se gestaron en el
siglo XVI basado en una estructura genocida — epistemicida (Grosfoguel, 2013), cuya

matriz propone Ramén Grosfoguel esta en los procesos:
1.- Contra la poblacién de origen judio y musulman en la conquista del Al — Andalus.
2.- Contra los pueblos indigenas en la conquista del continente Americano.

3.- Contra los africanos raptados y esclavizados en el continente Americano.

15 En este trabajo no discutiré sobre la Modernidad, sin embargo, es un tema importante que debe de analizarse
como uno de los factores que han afectado el resguardo y cuidado del territorio material — simbdlico de los
pueblos originarios.

16 Al decir occidente me refiero a la Europa occidental (Italia, Francia, Inglaterra, Alemania y los EE.UU) como
centro de poder y universalidad, asi como centros de expansidn y sometimiento econdmico - cultural para con
otros paises.
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4.- Contra las mujeres quemadas vivas en Europa acusadas de brujeria.

Hay una relacion entre cada hecho: en los cuatro sucesos hay destruccién de
conocimientos para imponer un logos, una filosofia, un ser-conocer. La quema de
mujeres vivas, de los libros del Al- Andalus, de los cAdices en América Latina,
demuestra las bases epistemolégicas y econdmicas que se usaron para el
desplazamiento y la clasificacion social por raza y cultura, la instauracion del
colonialismo fue similar en torno a la violencia en las distantitas geografias que sefiala

Grosfoguel.

La expansion del colonialismo se apropio de las tierras de los pueblos e inicié la
construccion de un imperio, no sélo econémico, también epistémico — racional, que

actualmente tiene vigencia.

La expansion de la colonialidad somete los conocimientos no occidentales y construye
un poder del saber—conocer universalista e imperial. Los conocimientos y expresiones,
asi como la espiritualidad en relacién a la madre naturaleza por parte de la otredad
fueron quebrantadas e instrumentalizadas, y cimentd una separacion entre
naturaleza—sociedad—cultura, también descarté e intentd borrar lo espiritual-social—
cosmogonico sobre las relaciones milenarias entre Madre Tierra — naturaleza — cultura/
sociedad, fue una “forma de espiritualocidio y epistemicidio al mismo tiempo”
(Grosfoguel, 2013).

El epistemicidio indica Boaventura es la destruccion de conocimientos ligada a la
destruccion de personas (Santos, 2010). El colonialismo en el nuevo continente se
acompafo de “la destruccion del conocimiento y la espiritualidad, también fueron de la
mano en la conquista del continente Americano que ocupé el centro de los nuevos

discursos y formas del sistema-mundo” (Grosfoguel, 2013:43).

En la busqueda de expansion capitalista econdmica hay epistemicidios y saberes de
la memoria ancestral, naturaleza-territorios, espiritualidad que son excluidas,
sometidos, y negados como sistemas de vida para los pueblos no occidentales. La

colonialidad como concepto y categoria de analisis es de utilidad para mostrar la

pag. 46



opresion que por 524 afios ha creado el capitalismo universalista y su paradigma

epistémico sobre las regiones sometidas:

1.- Unainferioridad epistémica, coloca el conocimiento de los pueblos en una jerarquia

cientifica.
2.- Dividen la naturaleza en recursos naturales/ territorio.

3.-Pravalece un racismo ecologico (los llamados recursos naturales le pertenecen y

son para la modernidad, que ayuda a la expansion-acumulacion del capital).

4.- Desconocimiento, y/o destruccion de la espiritualidad por medio de la conversion
de Madre Tierra a territorios mercantiles.

El proceso de colonizacién sometid y violento los territorios sagrados. La modernidad
y la explotacién a gran escala por parte de las transnacionales realizan la labor de
explotar los recursos naturales, estableciendo una division entre naturalezalterritorio,
espiritualidad/progreso, afectando los territorios que milenariamente han sido

ocupados — resguardados por los pueblos originarios y campesinos.

A partir de la légica colonial es oportuno repensar-accionar y conocer el impacto
epistémico — cultural que tiene la cosificacion de la Madre Tierra. Estamos ante dos
proyectos culturales antagénicos sobre la concepcion del territorio. En el caso de la
colonizacion-colonialidad se necesita tierra para expandir un poder econémico que
cosifica, explota, rompe relaciones espirituales. En la visién de los pueblos originarios
la tierra no se somete a explotacion, como muestran los testimonios del pueblo de
Chiepetepec, no es un objeto o instrumento de produccion monetaria, tiene un

significado histérico y espiritual, en el cual:

La madre naturaleza es un ser vivo — con inteligencia, sentimientos, espiritualidad, y los seres
humanos son elementos de ella [...] una armonia que la sociedad occidentalizada y el sistema
capitalista — ahora neoliberal — ha hecho no sélo perder, sino destruir (Walsh, 2008; 147-148).

Las imposiciones de la colonizacidon cambié la forma social, econémica y juridica del
uso de la tierra para los pueblos campesinos y originarios, estableciendo la propiedad
privada — individual como uno de los medios por los cuales se despojoé y cambio el uso,

asi como la conceptualizacion de la tierra, apunta Maria Verénica Secreto:
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Se puede afirmar que la propiedad individual plena se define y constituye en oposicion a una

l6gica social que organiza el espacio por tradicion y costumbre en territorios. Una vez mas
aparecen espacios discontinuos formando territorios fragmentados, que se organizan desde la
l6gica de la complementariedad de las actividades y de los ecosistemas. Las teorias sobre la
propiedad fueron, en las Américas (desde el México de la ley Lerdo al Brasil de la Ley de Tierras
de 1850), antiterritoriales. Formuladas a partir de un concepto de territorio Unico (Secreto,
2011:117, 120).

Las formas de propiedad, de sentir, pensar, hacer, cuidar y defender la Madre Tierra
sigue vigente en las raices culturales y expresiones de los pueblos originarios, por
medio de las representaciones sagradas de la Madre Tierra, manifiestan relaciones

no instrumentales del uso de la tierra.

Romper la colonialidad y pensar desde la decolonialidad tampoco es negar la
diversidad de problematicas, es proponer desde la inter-multi disciplinariedad factores
que se han invisibilidad y normalizado como medio de control y dominacién, lo cual
conduce a entender la Madre Tierra a partir de las relaciones etnoespirituales para su

defensa, cuidado, uso y reproduccion.

En el proceso de colonizacion las formas sagradas de concebir la naturaleza, recursos
naturales, territorio fueron quebrantadas, y se impuso una vision instrumental de la
Madre Tierra, asi como de los recursos naturales y sus expresiones simbolicas, sin
embargo, el sentir y pensar de las vivencias milenarias sobre la vision de su
cosmovision han prevalecido en medio de un sincretismo cultural: los cdédigos,
imagenes, y elementos sagrados que lo conforman no fueron aniquilados totalmente
como la modernidad colonial lo pretendié hacer, la preservacion epistémica de los
pueblos originarios son formas que difieren de la mercantilizacion y cosificacion de la
tierra, son saberes y conocimientos que resisten al proyecto colonial e imperial , asi
como enfrentan construyen propuestas epistemolégicas desde una pluralidad
epistémica y desde una “otra” racionalidad sobre la tierra, tratando de romper con las
practicas mercantilistas y hegemaonicas de vivir a costa de la explotacion y aniquilacion

de la tierra y sus significados sagrados.
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1.3.1 Expresiones de la colonialidad en el pueblo

Uno de los dispositivos de la colonialidad mas visible en el pueblo es el ambito
educativo, en las instituciones. El porcentaje de personas que hablan nahuatl en el
pueblo es aproximadamente de un 90%. Los niflos que asisten a la primaria y al
prescolar se les imparte clases en “espafiol, casi no se habla mexicano en la escuela”
(Testimonio, 2016), este es uno de los motivos por los cuales se esta dando un
aumento en la pérdida del idioma. Es comun escuchar como los adultos se expresan
en nahuatl, pero los nifios y nifias en promedio de 2 afios a 10 ya no hablan nahuatl,
porque en las escuelas, sefialan algunos padres y madres de familia:

En las escuelas de los nifios ya se les ensefia en espafiol. Entonces como uno les

ensefa luego en la casa a hablar s6lo en mexicano, pues cuando van a la escuela les

da trabajo aprender las cosas. Por eso ya no les voy ensefiando a mis hijos a que
hablen como nosotros (Testimonio, 2017).

Esto representa una practica que homogeniza los diversos modos de aprendizaje, el
cual, realizando un andlisis sobre este hecho manifiesta una idea mono linglista y
colonial sobre la construccion del saber, puesto que no se respetan las diferencias
linglisticas, tampoco las formas de aprendizaje. Por ejemplo, cabe citar un caso donde

un padre de familia de la region de la Montafia, precisamente de Malinaltepec sefala:

Por ejemplo en los libros de la escuela dice: los nifios van al centro comercial, cosas asi de la
ciudad que ellos no saben, no conocen. Entonces ellos desconocen esas cosas. A nosotros
tampoco se nos respeta la lengua, porque en los libros todo, todo esta en espariol, hasta apenas
gue los paisanos estan luchando porque se nos respete el idioma, a los nifios se les estan dando
libros diferentes (Testimonio, 2016).

En las conversaciones realizadas del pueblo, las personas vinculan que las cosas en
ambito educativo estan mal porque el gobierno es el responsable de hacer las cosas,
cuando indican esto, desde un ambito mas amplio se hace referencia no solo a las
instituciones educativas, sino a una estructura mas profunda que se basa en un
modelo educativo extranjero, inspirado principalmente en Estados Unidos y Espafia,
de alguna manera la educacién mono linglista en comunidades originarias permite
gue se ejerza una colonialidad desde el saber mono cultural de la SEP. El problema
de la educacion no pluricultural permite que se construya e imponga incluso una
cosmovision totalmente occidentalizada, que difunde y construye una racionalidad

mercantilista sobre los nifios/nifias por medio de la famosa educaciéon por
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competencias, en paralelo este modelo no reconoce, mucho menos fortalece el
desarrollo cultural y espiritual que se teje entre la naturaleza, el ser humano y sus

deidades sagradas.

Una de estas formas de exclusion y negacion cultural occidentalizada es el testimonio

de Agustin:

Cuando me encontré a las Deidades no sabia qué hacer. Pensaba en ir y decirles a las
autoridades del pueblo; entonces fui pero como los que estaban no creen en las Deidades pues
no me hicieron caso. Entonces me fui para Tlapa, y ver que podia hacer para que me apoyaran
con el proyecto de las Deidades, pero lo Unico que me hicieron cuando fui a Tlapa es que se
burlaran, se burlaron de mi. Me dijeron; que por ser indigena yo no podia tenerlas, ni cuidarlas.
Eso fue duro para mi, porque me hicieron mal, me dijeron ignorante, y creo que eso no sélo me
abarca a mi, a todos los de mi pueblo que creemos en esto pues nos llamaron ignorantes,
porgue no solo yo soy el que cree (Agustin Salvador, 2016).

En el testimonio de Agustin hay varios elementos que desde aspectos tedricos
permiten ubicar la colonialidad de saber, del ser y de la naturaleza. Como menciona
Agustin, a pesar de que su pueblo forma parte del municipio de Tlapa, un municipio
reconocido oficialmente como de pueblos originarios, se les discrimina desde los
aparatos gubernamentales y no se les apoya con asesorias de manera institucional,
gue era lo Unico que él buscaba para saber qué hacer con los elementos sagrados que
habia encontrado en Chiepetepec. La ayuda se le neg6 en “primer lugar por ser indio.
Asi me dijeron cuando entré a la oficina que eraindio pues, y que yo no sabia, entonces
una sefiora, bueno sefiorita, tal vez la secretaria, me tiro mis oficios que llevaba al bote
de la basura” (Agustin, 2016).

La colonialidad del saber se ve presente en el testimonio que comparte Agustin, en
primer lugar porque el saber y la racionalidad gubernamental, de raiz colonial europea
no respeta y discrimina el saber de las comunidades, porque desde la lb6gica
desarrollista sefialan que en las comunidades no hay un desarrollo cultural racional.
Sin embargo, en periodos electorales y eventos politicos esa racionalidad urbano-
céntrica necesita de las personas del pueblo para legitimarse, se les llama para que

asistan y presenten alguna tradicién del pueblo, por ejemplo, menciona una sefiora:

Luego a nosotras como personas grandes del pueblo que sabemos el baile de la milpa nos
buscan para que vayamos a bailar, luego nos llevan a Tlapa, a otros lados para que les
ensefiemos como es el baile del pueblo, pero nos llevan porque son los que andan de politicos,
no nos pagan ni nada (Testimonio, 2016).
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En los testimonios sefalados de la sefiora, y de Agustin se percibe como se les
discrimina por ser “indigenas” y pobres, es decir se da una doble opresion contra los
pueblos, en segundo lugar; se les ve como un objeto folclérico, que no tienen derecho
a decidir o hacer frente a las instituciones que les gobiernan, puesto que son personas
de un pueblo y “ademds indigenas”. A pesar de formar parte del municipio de Tlapa,

sus expresiones culturales son marginadas, no son respetadas, comenta un sefior:

“No se respeta que nosotros seamos diferentes, que sentimos de modo diferente, pues
se cree que todos somos como en las ciudades, pero en nuestro pueblo hay pobreza,
hambre, todo eso nos hace diferentes, ademas de la lengua, eso deberia de tomarse
en cuenta cuando los politicos andan en campafia y nos ofrecen todo, pero no dan
nada” (Testimonio, 2016).

1.3.2 Historia Unica

La historia eurocéntrica a modo de documento y labor de los colonizadores es mas
gue una simple narracién etnografica o revisibn de archivos, es una forma de
invisibilizacién de la otrora, es instrumento y palabra colonial. Mediante las narraciones
de los colonizadores construyeron los discursos de lo salvaje, lo “indio”, error y
categoria que ha costado 525 afios de lucha, resistencia y giro histérico, porque la
historia bajo el método positivista, y la experiencia eurocéntrica desplaza a los pueblos
de su racionalidad concreta. La historia nacional mexicana, positivista y eurocéntrica
ha tratado de negar, in visibilizar y aniquilar las diversidades historicas y culturales de

los pueblos originarios.

La historia nacional es un arma de doble filo (Hill y Staats,2002), que niega la
diversidad de historias, y encubre-justifica la violencia que realizo la empresa colonial,
construye un tiempo alacronico, es decir, quita a los pueblos el tiempo historico
contemporaneo e impone un tiempo (Fabian, 1982).

El tiempo alacronico construye un relato historico a partir de la mirada y necesidades
del orden colonial, el cual crea una historia o la distorsiona de acuerdo a los intereses

de los dominantes (Bonfil, 1997). Durante el siglo XVI se escribieron los procesos de
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dominacién y control colonial, en ese tiempo se pretendié borrar las memorias de los
pueblos, los conocimientos de lo no occidental sobre la historia. En el caso de México
la mayoria de los cddices fueron quemados, se tenian que borrar las huellas que

documentaban el pasado cultural y origen de las comunidades originarias.

La historia y el conocimiento que tienen los pueblos originarios, tomando el ejemplo de
Chiepetepec es un acercamiento a un proceso que ha resistido al colonialismo del
pensamiento euro/centrista, o a las visiones lineales sobre la historia, y mostrar que
nos son supersticiones o religiosidad sus formas de entender las cosas, es parte de
un proceso cultural y complejo de modificaciones, cambios, adaptaciones que le han
permitido mantenerse a lo largo del desarrollo historico multilineal. ElI conocimiento
milenario o ancestral que portan las personas del poblado es un ejemplo de la
diversidad de conocimiento que existen en Guerrero, ademas, es una muestra de la
resistencia que han tenido frente a "la colonizacion por parte de los europeos”, no sélo
el pueblo, sino la region, sin desconocer que hay una variedad de multiples historias
gue han configurado un amplio panorama, y colaborado entre los propios pueblos para
gue sigan manteniendo sus cosmovisiones. No se puede entender la historia del
pueblo sin colocarla en un escenario mas amplio y complejo de relaciones de poder

colonial y resistencia neocolonial.

Cada pueblo, o comunidad a porta a la construccién de una historia mas amplia, cada
testimonio proporciona elementos para mostrar que existen "saberes milenarios"
diferentes a la racionalidad colonial y eurocéntrica. El saber y racionalidad otrora de la
tierra no es exclusivo de la comunidad analizada, forma parte de una diversidad
cultural y epistémica de muchas experiencias populares y comunitarias, pero en este

caso me enfoco a una experiencia en particular que es el pueblo de Chiepetepec.

En este contexto pluriepistémico de analisis, Sefiala Catherine Walsh, sobre el

pensamiento ancestral:

Va mucho mas alla del respeto, la tolerancia y el reconocimiento de la diversidad; sefala y
alienta, mas bien, un proceso y proyecto social politico dirigido a la construccién de sociedades,
relaciones y condiciones de vidas nuevas y distintas. Aqui me refiero no sélo a las condiciones
econdmicas sino también a las que tienen que ver con la cosmologia de la vida en general,
incluyendo los conocimientos y saberes, la memoria ancestral (Walsh, 2008: 140).
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La divulgacion de la historia nacional —oficial, como medio y herramienta de la
hegemonia y dominacién intenta borrar a los pueblos originarios, sin embargo, el
proyecto de una historia nacional no logré del todo suprimir la diversidad de idiomas y
culturas que existen en el territorio mexicano, lo que ha tratado es ignorarlas,
colocarlas en los libros de texto como culturas exéticas o muertas, eso ha sido parte
de la historia nacional y oficial.

La ciencia neopositivista y el proyecto colonial de la modernidad tienen conocimiento
de que los pueblos existen, sin embargo los ignoran, no los olvidan, porque resulta
mas facil hacer o ponerlos por un lado, que trabajar por y para olvidarlos, la memoria
de la colonizacion retiene que existen, sin embargo, bajo narrativas eurocéntricas y
coloniales se arrebata a los pueblos su historia, se les niega el derecho a ser—hacer
historia, se comete un historicidio, es decir “quitar de manera simbdlica a los pueblos
sus propias historias” (Hill y Staats,2002:15); ademas se crean jerarquias verticales de
conocimiento “cientifico” y de historias coloniales y descoloniales. Se promueve la
idea de que la historia nacional tiene mas valor e importancia que la de un pueblo o
comunidad indigena, lo cual muestra un contenido racista y cultural que hay detras de
la homogeneidad histérica neopositivista y de la construccion de una verdad universal
historica para los pueblos, es decir, los dominados. El historicidio arrebata a los
pueblos parte de su conocimiento.

La sefiora Guadalupe explica al respecto su idea sobre la historia de los pueblos, “es
algo que no se puede recuperar. Hay libros que hablan de nuestro pasado, pero es
algo pequefio, algo que apenas se acerca. ¢Y lo demas, esa historia que va después
donde se fue? Creo que nosotros no tenemos derecho a la historia, pues se perdio,
porque nosotros no tenemos un libro, nosotros no la escribimos” (Guadalupe, 2016).
Las historias de los pueblos originarios, haciendo hincapié en el caso de Chiepetepec
esta atravesada por varios procesos de la colonialidad, entre ellos el como su historia
ha sido desplazada por dispositivos de control e imposicion cultural. Las historias de
los pueblos se han desplazado, y s6lo se han tomado fragmentos de ella cuando los
‘informantes”, palabra que expresa, sefiales arrogantes de superioridad racial o

cultural del investigador e investigadora (Montemayor, 2000:96) la somete a
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comprobacioén, y en ese proceso “el pensamiento que comparten los indigenas se
convierte en informacién util” (Montemayor, 2000:96), tras el proceso de colonialidad
y extractivismo académico los relatos, experiencias y tradiciones orales, asi como la
memoria colectiva se considera historia.

Este filo colonial de la historia se ha utilizado para difundir e instaurar al otro como un
ser que no tiene historia, 0 necesita que su historia sea escrita por otro, para ser
reconocida, y ser sometida a un método de “veracidad” y objetividad, lo cual, indica

Agustin, habitante de Chiepetepec:

Hay cosas que no siempre se pueden mostrar, por ejemplo si te digo lo de los seres de la
naturaleza que cuidan los cerros, eso se ve, y se siente, no es algo escrito, en ningun papel
dice : mira alli vive el duefio del agua, eso es mas lo que nosotros como antiguos sentimos. Eso
gue te digo es también parte de nuestra tradicion de la historia, porque alguien nos conté, luego
asi se fue, y ya nosotros lo hacemos tradicion (Agustin Salvador, 2016).

La historia es un medio que escrita, difundida y “oficializada” sirve de instrumento de
poder para ocultar e imponer realidades basadas en la historia nacional, que desplaza
de la escena y de la toma de decisiones a los pueblos nativos, que se les reconoce
Unicamente como parte de un pasado histérico y glorioso. Tomando el caso del pueblo
de Chiepetepec: nos muestra como la historia oficial ha dejado por un lado la
diversidad de historias y sus multiples expresiones; relatos de la historia oral, rituales,
ceremonias, cantos, danzas, que ayudan a mantener el sentido y uso de la historia,
también por medio de elementos simbdlicos o escritos, como los codices, los lienzos,
estos Ultimos se han incluido en la historia nacional porque han logrado ser
demostrados, se vuelven historia cuando hay documentos que “respalden lo que
decimos. Si no hay papel, no nos creen, pero muchas veces estos papeles se
perdieron, y lo que decimos no es invento, eso lo aprendimos de esos papeles, que
por desconocimiento o porque se los llevan, los investigadores, o los trabajadores pues
se pierden” (Testimonio, 2016).

La historia de las comunidades se basan principalmente en la oralidad, la memoria de
los relatos colectivos, es una historia, que aun no esta escrita del todo, parafraseando
a Bonfil, son porque la historia no siempre fue escrita, antes fue y es trasmitida por la
oralidad, los dibujos, los cantos, las danzas, pinturas que al unirse, dan significado,
nombre, memoria, y antes de la colonizacion la historia se basaba en pinturas, cantos

que narraban sucesos importantes.
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En el pueblo de Chiepetepec la historia de fundacion, la “historia de las deidades™’ es
un elemento que articula el uso, resguardo y transmision de la vision-sentir de la Madre
Tierra, mantener — saber y conocer la historia del pueblo es mas que escribirla, o
narrarla, es una herramienta para la conservacion y reproduccion de la vida, indica un

habitante:

No tenemos libros que cuenten nuestra historia. Es urgente hacer uno, uno donde se diga cémo
ofrendamos, como pensamos, pero esto apenas inicia, algunos vienen a investigar, pero se van,
hacen un libro para sus escuelas y ¢, A nosotros que nos dejan?, a veces, tenemos casos que
nada, vienen, tienen informacion y se van. Muy pocos nos dejan lo que hacen, por eso entre
nosotros debemos de hacer algo donde registrar nuestra historia (Agustina, 2016).

¢ Qué estan haciendo las personas para recuperar su propia historia e identidad en
Chiepetepec? ¢Qué relacion hay entre historia — Madre Tierra? Para aportar y
comprender desde la academia los saberes comunitarios se debe romper con la vision
de una historia Unica y hegemoénica, agrietar los discursos del poder colonial, y
subvertir la hegemonia de la historia oficial, esto nos conduce a re-pensar y proponer
conceptos y categorias que se adecuen a la realidad de los pueblos, y que comprendan
la necesidad y urgencia de documentar —transmitirse las historias orales mediante

perspectivas y métodos no neopositivistas.

Ante este panorama la historia oral y la memoria colectiva, son medios que ayudan a
resistir el poder del saber colonial. En el caso del pueblo la memoria de los habitantes
es “sentido profundo, una forma de resistencia a la muerte, a la desaparicién de la
propia identidad” (Sanchez, 2006: 508), mostrando una memoria viva y transformando
la realidad mediante movimientos armados, 0 movimientos que estan en silencio, es
decir, trabajando por defender sus formas de ver la vida a partir de formas filoséficas
y simbdlicas sin tomar las armas, estos movimientos son importantes, al igual que los
armados ya que, comparten una demanda historica: derecho y defensa por y para su

forma de ver la vida.

17 En el capitulo Il abordare la propuesta de ver los mitos como historia.
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1.4 Otras miradas para la historia

La historia de los pueblos originarios no se ha considerado como parte de una historia
nacional, porque las formas de expresarse y mantenerse, sefiala Hill y Staats tomando
el caso de los Wai-Wai de Guyana se relata por medio de los “versos de la memoria”,
una categoria del discurso sagrado, que narra y mantiene la historia del pueblo.

Los versos de la memoria son elementos orales y rituales que permiten y mantienen
la historia comunitaria. Esta forma de entender la historia de los Wai-Wai se diferencia
de las historias nacionales, la Gltima manifiesta un proyecto global, creando una
subordinacion, exclusién o destruccién de valores y memorias diferentes, memorias
sagradas. La construccion de la historia, desde la mirada-observacion del colonizador
y de la modernidad ha ignorado y cometido historicidio con las diversas historias del
mundo.

La historia para los pueblos originarios se escribe y vive de manera diferente la
oralidad. Partiendo del caso de Chiepetepec, conocer la historia es acercarnos a un
pueblo que atraviesa conflictos econdmicos, politicos, religiosos. Una contradiccion
mas es incluso el “desinterés™® que algunas personas del pueblo tienen sobre su
propia historia, pues el modelo de vida del siglo XXI y la racionalidad epistémica
occidental también se introduce y teje ante la racionalidad cultural de los pueblos,

expone la sefiora Guadalupe Diaz:

Nos aleja de la historia de nosotros, de la que fue dejada por los de antes, y de los de antes a
nosotros. Pero ahora los chamacos como que ya no quieren, hay una influencia por las modas,
las canciones, la escuela, a veces eso de la escuela les afecta porque les hace olvidar y no
guerer aprender ya las cosas, como las fiestas. Entonces cuando se pierde el cémo hacemos
las cosas, perdemos historia (Guadalupe Diaz, 2016).

La historia para las personas del pueblo se reconstruye y se construye por medio de
las relaciones espirituales que hay con los seres de la naturaleza, y con la Madre
Tierra, porque las personas entienden la historia de manera distinta a la historia

occidental y unilineal (Good Eshelman, 2015) del tiempo. El tiempo, asi como la

18 Las personas adultas del pueblo; los y las abuelas, consideran el desinterés un problema. Hay jévenes, y
personas que practican una religion diferente a la catdlica que no quieren aprehender, tampoco creen en las
ceremonias, rituales, en seres sagrados. Esto, indican las personas que si creen en lo que sus antepasados les
dejaron: “provoca una pérdida de respeto con la naturaleza y la tierra”.
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historia son construcciones sociales y culturales, por lo tanto, la historia y el método
cientifico no deben entenderse como algo absoluto — universal para los pueblos.

En la experiencia del pueblo, como en muchas otras, la historia no siempre es escrita,
como indica la sefiora Guadalupe; la historia es una herencia que los de antes les
dejaron, basado es testimonios orales, construyendo los medios para recordar,
trasmitirla, asi como crear los mecanismo o reglas para su continuidad, estos
mecanismos que reproducen parte de la continuidad historica son las fiestas, rituales,
los paisajes, la naturaleza que representan o simbolizan el tiempo, la creacién y el
inicio de la vida.

Al acercarme a la historia del pueblo se conoce que la historia para ellos no esta del
todo inscrita en la academia, o en la historia nacional. En el caso del pueblo se permite
conocer que se carece de documentacion escrita en cuanto a su propia historia, pero,
indica la sefiora Natividad Ponciano: “no es obligatorio tenerla escrita, pero en estos
tiempos es necesario, porque si uno no tiene un papel que muestre lo que decimos,
pues no vale. Por eso, para hacer valido lo que nos dejaron pues es bueno un papel,
pero eso si, el papel debe decir asi el como entendemos las cosas” (Natividad
Ponciano, 2016).

La historia en la mayoria de los pueblos originarios se mantiene y contindia porque se
ha transmitido por medio de la tradicién oral, de la memoria, por ello es importante que
“la historia escrita” plasme las relaciones que tienen con su medio, la cual comunique
es “necesario el respeto a nuestra historia” (Agustin Salvador, 2016).

El respeto y la necesidad de documentar parte o la historia del pueblo es un paso para
conocer la diversidad y multiples micro-historias que existen en la region de Tlapay la
Montafia, ademas las personas no se sienten “representados o tomados en cuenta”

en la historia nacional, menciona Agustin:

Hay libros, muchos libros que dice como eran las cosas de antes, pero esos libros no dicen
cosas de nosotros. Por ejemplo no hay nada sobre lo que tenemos. Entonces cuando veo eso,
pienso que nosotros no tenemos historia, pero luego me pongo a ver que si, si tenemos, todos
nosotros somos esa historia, porque sabemos el origen, de dénde venimos, sino supiéramos
entonces no tendriamos historia. Ademas los grandes se saben la historia: la cuentan. Aunque
otros por cambio de religion, o porque no les interesa ya no la saben, alli perdemos historia
(Agustin Salvador, 2016).

En la respuesta de Agustin se aprecia que la historia es un hecho colectivo, que se

vincula con las personas muertas y vivas, ellas y ellos son los libros que narran y
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mantienen la historia comunitaria. Las llamadas microhistorias, son una ventana al
universo de un pueblo o comunidad, en ellas encontramos una historia propia (Good
Eshelman, 2007) y propias historias que narran su pasado por medio de la palabra-
accion.

Los rituales, los cantos, la memoria historica, elementos materiales: las deidades que
cuidan y protegen a la comunidad, son medios que entrelazados son una forma de
continuar, adaptar, renovar y cambiar la historia. Porque la historia no es solo pasado
documental, también es continuidad de la naturaleza y de la humanidad. En el pueblo
un elemento sustancial para la creacion de la historia es la Madre Tierra, base y
principio de vida: “sin tierra no hay historia, muchos como en las ciudades pierden el
origen porgue no hay apego a la tierra, nosotros en los pueblos aun lo tenemos,
entonces eso nos permite continuar con la historia y la tradicion que nos dejaron”
(Agustin Salvador, 2016).

Las tradiciones, como el ritual, la tradicion oral, y los sitios sagrados son una forma de
mantener y renovar el tiempo histérico, son medios que revitalizan la memoria, también
son los medios en los cuales se depositan las creencias. Para ello expliquemos el
contenido de estos dispositivos de reproduccion histérica comunitaria.

1.- Ritual-es son un medio que “invocan la historia. La historia que antes de ser escrita
ha sido contada, transmitida, escuchada y utilizada para darle una identidad y sentido
de pertenencia a la sociedad” (Garcia, 128: 2012). El ritual es tiempo — espacio
sagrado, permite establecer, comunicar y agradecer a los seres ancestrales, a las
personas que dieron la vida para que el pueblo exista, es un momento en el cual,
senala el sefor Francisco Cervantes: “uno se encuentra con el pasado, porque las
fiestas son herencias de la gente de antes, dar ofrenda es algo que hacian los de
antes, uno solo la continua, alli nos comunicamos con lo antiguo” (Francisco
Cervantes, 2016).

Los rituales como indica el sefor Francisco, son una afirmacion verbal, emocional, un
acto sentipensante colectivo que refleja e invoca las deidades, los espiritus que
habitan en la naturaleza, es el momento donde “se establecen vinculos entre los

conceptos abstractos de la cosmovision y los actores humanos” (Garcia, 2012: 121)
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2.- La oralidad; es un medio que comunica el universo y las relaciones que hay con el
pasado, es otra forma de retener y contar la historia, en palabras de Montemayor “la
tradicion oral de los pueblos indigenas de México, quizas “puesta en orden” en codices
ahora destruidos o desaparecidos, es una especie de depodsito de informacién mas
amplio que el recuerdo de un narrador particular” (Montemayor, 2000:100).

La oralidad esta en la vida cotidiana, en los rituales, donde la palabra es importante
para ofrendar cantos, rezos, o agradecimientos que comunican con el tiempo sagrado.
En los lugares sagrados (cerros) se usa un lenguaje ritual que remiten al pasado, el

cual forma parte de la historia.

Cuando voy a la ofrenda no rezo en catdlico. Le pido a otros seres, le pido a la tierra, a la
naturaleza que nos cuide, que nos de alimento, le pido a las Deidades, a los Teos que son
sagrados. Cuando estoy hablando le digo los rezos que me ensefiaron, algo que por
generaciones se nos ha ensefiado, uso palabras como Madre Tierra, a los vientos, al agua...
Entonces estas palabras también las debo ensefiar a alguien més (Agustin Salvado, 2016).

3.- Algunos lugares sagrados son: los cerros, ojos de agua. Estos son lugares donde
habitan seres ancestrales que forman parte de la historia. Son espacios que permiten
revitalizar la memoria e historia, porque en esos espacios habita la naturaleza, los
muertos, la vida, las deidades, es el lugar donde se realizan las ceremonias de tiempos

prehispanicos.

El pueblo al no tener documentos que registren la fundacién del pueblo, evoca por
medio de la palabra, asi como de los rituales y de los sitios sagrados una red de
significados que permiten visualizar la cosmovisibn de Madre Tierra, ademas son
relaciones que permiten crear mecanismos de organizacién social y comunitaria
“porque son buenos para llevar la vida” (Testimonio, 2016).

A través del mito y del ritual se expresan relaciones de apego, respeto a la naturaleza.
Ademas el mito y el ritual son una manera de establecer la etnociencia que se produce
entre los pueblos originarios, son parte de las relaciones colectivas en las cuales la
abstraccion de los pensamientos y las ideas se plasman en el paisaje cultural sobre el

sentir de la Madre Tierra.
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CAPITULO Il
MEMORIA Y MITO

2.1 Del recuerdo ala memoria

Eduardo Galeano senala en el Libro de los Abrazos “recordar: del latin recordaris,
volver a pasar por el corazon” (Galeano, 2015:03). Volver a pasar por el corazén es ir
desplazando el olvido y recuperar las rutas del recuerdo: imagenes, emociones,
personas, el tiempo y espacio que construiran — reconstruiran el pasado para situar la

memoria.

La memoria permite realizar un viaje al pasado, ese retroceso se vincula al recuerdo.
El recuerdo es una imagen, experiencia, vivencia que es compartido. Recordar, apunta
Néstor A. Braunstein: “es representar. Es atrapar una ausencia y volver a hacerla
presente al contarla o contarnosla a nosotros mismos en nuestro fuero interno”

(Braunstein, 2008:18), es evocar el pasado.

Seflala Maurice Halbwachs, recordar es:

Localizar, es estar al tanto del momento en que se ha adquirido un conocimiento. Reconocer es
tener el sentimiento de haber tenido presente en otro momento una persona 0 a una imagen
que hemos visto [...] El recuerdo se encuentra a la vez reconocido y localizado (Halbwachs,
2004:139).

Este proceso de recordaris para los pueblos originarios, tomando el testimonio de
Chiepetepec es dar vida a los elementos simbdlicos y materiales que dan légica y

sentido de pertenencia a la Madre Tierra.

Por ello evocar recuerdos para la defensa y cuidado de la Madre Tierra es construir
y reconstruir elementos colectivos. Por medio de los recuerdos, indica Gilberto
Giménez; “adquiere el sentido activo de una intervencion sobre el territorio para
mejorarlo, transformarlo y enriquecerlo [...], que suponen un proyecto de construccion
0 reconstruccion del espacio, que se ajustan plenamente a este sentido activo y

practico del término “valorizacion” (Giménez, 1996: 11).

La memoria al igual que la Madre Tierra se construye y reconstruye, se valora. Por

medio de ella se evocan recuerdos que representan el pasado, se localizan imagenes,
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sonidos, personas que hacen reconocer-nos ante el futuro como un recipiente que

traslada tiempo, saberes, conocimiento y experiencias.

La memoria propone Enzo Traverso es: “una representacion del pasado que se
construye en el presente” (Traverso, 2012:285), se basa en recuerdos, en historias que
cimientan una memoria colectiva, narrando hechos culturales, politicos, sociales y
personales que la convierten en una memoria historica impregnada de silencios y
olvidos (Pollak, 2006).

La memoria estructura los recuerdos y los recuerdos a la memoria, es una labor
cognitiva que reproduce voces, olvidos o silencios. Indica Halbwachs: la “memoria es
una corriente de pensamiento continua, con una continuidad que no tiene nada de
artificial pues que retiene del pasado sélo lo que aun esté vivo o es capaz de revivir en

la conciencia del grupo que la mantiene” (Halbwachs, 1968: 213-214).

La memoria se diferencia de la historia, la primera es; “un conjunto de recuerdos
individuales y de representaciones colectivas del pasado. La historia es un discurso
critico sobre el pasado: una reconstruccion de los hechos y los acontecimientos

pasados tendiente a su examen contextual y a su interpretacion” (Traverso, 2012:282).

En Chiepetepec el uso de la memoria es revivir sus antepasados, indica la sefiora
Guadalupe: “para mi la memoria es vivir y ver a mi papa con sus ensefianzas y sabias
palabras, es ver a todos nuestros antiguos para saber el cuidado de nuestra Madre,
de la tierrita” (Guadalupe Modesto, 2016).

Como indica la sefiora Guadalupe el recuerdo permite conectar con las ensefianzas y
personas. El recuerdo sitta el contexto social, espacial y temporal de las imagenes,
colores, olores, sabores, emociones. El uso de la memoria en el caso del pueblo
permite tejer un puente entre pasado — presente, en cual la memoria se une a la
historia; es el camino que retiene el origen y sentido de las personas que han sido

excluidas de una historia nacional.

Menciona un habitante del pueblo:
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“Para nosotros tener memoria es saber nuestra historia, es recordar que nuestros
padres, madres, abuelos, bisabuelos, y mas personas lucharon por mantener nuestras

tradiciones” (Testimonio, 2016).

Para las personas del pueblo la memoria se define, indica la sefiora Guadalupe Ibafiez:
“algo parecido a un libro” (2016), hace referencia a entender la memoria no sélo como
un concepto fijo en el tiempo o en la narracién. La memoria es desde la practica un
“libro vivo” (Magdalena Diego, 2016). En los testimonios del poblado se destaca la
memoria como un “libro”, en sentido metaférico y con el agregado vivo, habla de una

manera actual de interpretar el pasado.

En cuanto a metodologia y ciencia hay diferencia entre historia — memoria, indica
Gilberto Giménez: “la historia divide la sucesion de los siglos en periodos, de la misma
manera en que la materia de una tragedia se distribuye en varios actos” (Giménez,
2005:119). La permanencia de la memoria de los pueblos, esos cortes no existen, el
tiempo es ciclico y su narraciéon del tiempo esta ligada a la historia local), estableciendo

una diferencia entre memoria histérica e historia.

La “historia hace un analisis critico que reconstruye los hechos a partir, en su mayoria
de documentos” (Halbwachs, 1968). La historia indica Giménez es: “sin duda, la
recopilacion de hechos que han ocupado el lugar mas importante en la memoria de los
hombres y mujeres. Pero leidos en los libros, ensefiados y aprendidos en la escuela”
(Giménez, 2005: 118). Los acontecimientos para la historia son hechos pasados,
elegidos, cotejados y clasificados siguiendo necesidades y reglas que no eran las de
los grupos (Halbwachs, 1968: 212). La historia realiza una construccion -

reconstruccién de pasado mediante, en su mayoria de documentos.

La memoria permite y es un puente entre memoria e historia que se construye y
reconstruye a partir de testimonios, sin embargo no hay memorias sin historias ni
historias sin memorias, estan ligadas y son en plural porque no hay una sola versiéon

de pasado, son diversas voces, sentires pensares.

La memoria es un dispositivo que permite ubicar en la colectividad sucesos de

importancia. La memoria histérica es un medio, sefiala Enzo Traverso se define como:
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La memoria de un pasado que percibimos como clausurado y que ha entrado, a partir de
entonces, en la historia. Dicho de otro modo, esta ley reenvia a la colision entre historia y
memoria que caracteriza nuestra época, encrucijada de temporalidades diferentes, lugar de
miradas cruzadas hacia un acaecido y vivo archivo a la vez (Traverso, 2012: 284).

La memoria historica para los pueblos originarios apunta Yemy Smeke de Zonana:
“se convierte en un recurso fundamental porque permite mantener viva una historia de
agravios y sufrimiento, y por otro lado, el saber que el sometimiento del que son parte
es una situacion transitoria, reversible, que puede ser cancelada mediante la

sublevacion” (Smeke de Zonana, 2000 :96).

La memoria en plural es social, colectiva e historica porque teje vinculos, las personas
se identifican, reconocen y conocen el pasado como parte de su presente ya sea para
recordarlo o para olvidarlo. Halbwachs apunta: “si por memoria histérica se entiende
la lista de los acontecimientos cuyo recuerdo conserva la historia nacional, no es ella,
no son sus marcos los que representan lo esencial de lo que llamamos memoria”
(Halbwachs, 1968:12).

Propone Michael Pollak que de la memoria surgen las memorias de abajo: la memoria
clandestina y subterranea. La “memoria clandestina es aquella que se esconde, que
se oculta para después ocupar toda la escena cultural”. La memoria “subterranea” es
la “de los excluidos, de las minorias [...] de las culturas minoritarias y dominadas que

se oponen a la “memoria oficial”’, en este caso a la memoria nacional” (Pollak, 2006:19).

La recuperacion y vivencias de las memorias de abajo vs las construcciones de la
memoria de lo nacional es una constante disputa. Las memorias de abajo no son
memorias escondidas, son diferentes memorias que resisten y construyen vida desde
la defensa de su legado, del pasado, como lo muestran los pueblos originarios. El
poder hegemoénico, llamese Estado en el caso de México o colonizacion han tratado
de mermar las memorias de los pueblos originarios y su relacion con la Madre Tierra

en una “memoria marginal, perseguida” (Florescano, 1998:16).

Ante esto los pueblos, como ejemplifica Chiepetepec estan en un proceso de disputa
de la historia, de la memoria, y resisten mediante practicas orales a la perdida de sus

recursos historicos. La memoria histérica es una red que retiene del pasado la tradicion
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oral, y del recuerdo elementos que al pueblo le interesan y son de utilidad para

mantener las relaciones espirituales con la Madre Tierra.

La memoria es una labor constante que si deja de narrarse indica Agustin:

Se va perdiendo la cultura y la tradicién, ya que nuestra memoria no son sélo recuerdos, la
memoria de nosotros esta en todo. En el cdmo pensamos, en el c6mo nos comportamos, en el
como hacemos las cosas, alli esta la memoria, y de eso se alimenta la tradicion, por eso si
dejamos de hacer una cosa vamos perdiendo esos valores. Ahora, algunos joévenes ya no
guieren, entonces como ellos olvidan todo pues se van quedando sin valores sobre cuidar la
tierra y eso es ir perdiendo identidad (Agustin Salvador, 2016).

En la Chiepetepec el uso de la memoria esta ligada a la tradicion oral, a sus relatos
miticos, unen su pasado—presente por medio de la continuidad de sus expresiones
orales, en el cual indican las personas: “se encuentra la historia de los antepasados, y
por medio de ellas damos seguimiento a lo que nos han heredado” (Guadalupe Ibafez,
2015).

La tradicion oral es un elemento fundamental para la trasmision de la memoria y para
la herencia de la cosmovisién de Madre Tierra que tienen las personas del poblado.
Uno de los relatos importantes que se ha mantenido en la memoria colectiva es la
pareja mitica: Chiepetzin y Tochlamatzin, para las personas son parte de su pasado,
les explican un origen, sus raices, ademas es un referente para proponer formas

distintas de nombrar procesos colectivos que desarrolla el pueblo.

En el poblado las personas no hacen la diferencia entre memoria histérica y tradicion
oral , las tres se narran y entienden unidas, y se explican una en relacién de la otra,
por ejemplo los mitos para las personas se conocen como leyendas, cuentos o
palabras antiguas.

Recuerdo

Tradicién

Historia oral

Memoria

Olvido Ritual

Resistencia

EGP. Elementos que se activan en la trasmision
0 narracion de la memoria colectiva en los

pobladores de Chiepetepec.
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Memoria historica

Tradicion oral

Individual

colectiva

Ubicacion y narracion de tiempo y espacios

Trasmision o expresiones colectivas del recuerdo y olvido

EGP. Elementos que se activan en la trasmisién
0 narracion de la memoria colectiva en los

pobladores de Chiepetepec.

2.1.1 Memoria, una labor de la resistencia

Enrigue Florescano plantea la pregunta: ¢ Como se explica que al cabo de 500 afios
de imposicién de nuevos dioses, cultos y regimenes politicos, el Estado espafiol, la
iglesia catdlica y los gobiernos nacionales no pudieron cambiar las antiguas creencias

de los ‘indigenas’? (Florescano,1998:314)

Ante la pregunta de Florescano, insertandola al resguardo de Madre Tierra, existe una
supervivencia de las formas colectivas de mantener las relaciones y la visién de Madre

Tierra porque:

1) Las formas y relaciones intersubjetivas que tienen las personas con su entorno

natural y comunitario son relaciones sagradas.

2) La espiritualidad étnica que se practica por medio de rituales reivindica a los

pobladores un lugar e historia.
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3) Los conocimientos y saberes que se han resguardado por medio de la tradicion oral

se revitalizan por medio de los rituales y ceremonias comunitarias.

4) La transmision de conocimientos y saberes continda por medio de la memoria

histérica.

La memoria y el conocimiento, indican las personas del pueblo, principalmente los y
las mayores: “son cosas que nuestros padres aprehendieron desde antes que uno
naciera, eso es un aprendizaje; algo que ensefia a vivir. Entonces la memoria es
conocimiento porque nos indica como explicar y respetar la vida” (Natividad Ponciano,
2016).

La continuidad de la memoria como indica la sefiora Natividad tiene que ver con la
vida, ademas es un recurso para enfrentar la falta de una historia escrita, comenta una

persona del poblado:

Nosotros tenemos historia y memoria. Dos cosas que nos sirven para saber nuestro origen,
nosotros somos herederos de una cultura de hace muchos afios, de hace méas de 500 afios.
Quizéa ya desde antes la cultura de nosotros existia. La memoria que tenemos proviene de alli,
de como se creé y se ve la realidad, ademas también hay memoria porque a falta de tener una
historia escrita, pues nosotros vamos relatando lo que vemos en la naturaleza, en los caminos,
y asi hicieron los de antes.

Ellos contaron (los antepasados) lo dejaron a sus hijos, sus hijos a sus hijos, hasta formar una
cadena y ese relato hizo la historia de nosotros. Entonces mediante las personas de antes que
hablaron, creyeron y cuidaron esa tradicion nosotros sabemos nuestra historia (Testimonio,
2016).

Los relatos de los mitos ademas de transmitir el pasado brindan a las personas parte
de su historia. En la memoria hay narraciones de la llegada de los primeros pobladores,
de los lugares sagrados, y el relato del lienzo (que narraba la migracién de los

Xochimilcas) esta en la expresion oral.

Los relatos de la memoria es un tejido de relaciones cosmorituales y socioculturales
gue forma un conjunto de testimonios que han resistido al olvido, por lo tanto crean y
recrean la historia mediante elementos materiales y simbdlicos: los cerros, las cuevas,
las cruces, rituales y relaciones espirituales que han resistido a la colonizacion y al
proceso extractivista que destruyen y despojan a las comunidades de la Madre Tierra.
A través de los usos de la memoria (Todorov, 2013) se activan y trasmiten los mitos

gue dan origen y apego al pueblo.
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Reproducir y utilizar la memoria ancestral que los habitantes tienen, comenta Agustin

Salvador es:

Un medio por el cual conocemos nuestra historia, y nos damos cuenta de los cambios que han
pasado. Es conocer nuestro pasado: saber quiénes somos, y asi defender lo que es nuestro.
Actualmente tenemos mucha violencia hacia nosotros, ya sea por el gobierno, o por las politicas
gue hacen ellos(los politicos). Desde a fuera nos atacan.

Conocer lo que somos nos ayuda a mantener y construir nuestras propias raices (Agustin,
2015).

Los usos de la memoria no solo giran en torno a la reproduccion de ideas, narraciones
o el recuerdo. El uso de la memoria como expone Agustin es un medio para
organizarse, para defender sus raices y articular movimientos para la proteccion y
recuperacion del legado ancestral. La vision de Madre Tierra es el “centro de todo.
Cuando cuidamos la tierra, cuando ofrendamos, cuando uno cuenta su historia va
respetando lo que nos han ensefiado, y de esa forma vamos protegiendo el agua, el

aire, el fuego” (Guadalupe Modesto, 2016).

La defensa de la Madre Tierra no es s6lo un movimiento armado. La resistencia y lucha
por la forma de concebir la tierra desde la experiencia del pueblo inicia desde el como
se transmite por medio de relaciones simbdlicas, espirituales y materiales. La
transmision y herencia de la memoria histérica, asi como la practica de las relaciones
intersubjetivas, la apropiacion del legado ancestral que realizan las personas muestra
y forma parte de las luchas por recuperar la “tierra” a partir de un movimiento que

rompe con visiones mercantiles. Expone Francisco Lopez Barcenas:

Algun@s indican que en el siglo XXI ya no hay movimientos indigenas en México, yo me
pregunto: ¢{Qué se entiende por movimientos indigenas? Hay movimientos en la actualidad,
movimientos que no estan usando armas, que estan usando y defendiendo a la Madre Tierra
desde lo espiritual, lo simbdlico. Esos también son movimientos, no esperemos que siempre
sean pueblos armados®®.

La memoria esta vinculada a la recuperacién, fortalecimiento y narracion de espacios
sagrados para la preservacion y/o recuperacion de la Madre Tierra y de la historia. Las
expresiones de la memoria permiten articular relaciones con la naturaleza, comenta

una persona del pueblo:

Para nosotros mantener y respetar las leyes de la naturaleza es hacer labor por todos y todas.
Porque nosotros ain mantenemos la memoria y con ello la importancia de cuidar lo que nos

1911 coloquio Didlogos Latinoamericanistas, celebrado en Chilpancingo de los Bravo, junio 2016.
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brinda, y esa labor debe ser de todos, pero como muchos ya no creen o perdieron la tradicion
de antes pues nosotros lo hacemos (Testimonio, 2015).

El testimonio arriba citado muestra que a través de la memoria se realiza un trabajo
por cuidar y mantener las ensefianzas que les fueron dejadas por los antepasados. La
memoria histérica esta y es vinculada a un pasado sobre la geografia simbdlica
(Barabas, 2004) que posiciona el reguardo de Tonantzin Tlalli como un movimiento
“etnohistorico que permite a preciar como la cultura y la memoria [...] pueden no sélo
reconstruir un ancestral espacio, sino también su movilizacion, apropiarselo y darle el
contenido simbdlico, histérico y politico que lo caracteriza como propio” (Velasco,
2007:58).

El uso de la memoria es una labor de conciencia que narra la importancia de los
elementos que identifican y dan identidad a la vision de Tonantzin Tlalli que preservan.
Las concepciones, sentires y pensares construyen formas de resistencia cultural y
epistémicas, reproduciendo una “ideologia de la resistencia” (Centeno, 2006:97).

Formando una resistencia de la memoria, sefala el sefior Francisco:

Es importante seguir con nuestras tradiciones, ya que no solo son fiestas, o la vestimenta. Es
lo que somos: nuestra lengua, nuestra historia, asi por medio de ella sabemos quiénes somos,
pero lo mas importante es que sabremos que cuidar y defender (Francisco Cervantes, 2016).

La resistencia de la memoria se refiere a los procesos comunitarios y simbélicos que
han adoptado y construido las personas del pueblo, en este caso: la tradicion oral, las
fiestas, las deidades, mitos, historia oral, que pueden ser leidos e interpretados porque
hay un conocimiento que permite agrupar, materializar, asi como generar una posicion
politica e ideoldgica y se construyen los medios para enfrentar la opresion, represion
y hostigamiento que histéricamente han padecido, edificando una memoria de la
resistencia, que narra las experiencias, luchas, recuerdos, retos, logros y experiencias

gue Chiepetepec construye, indica Agustin:

Para nosotros todo lo que tenemos es parte de lo que hicieron nuestros antepasados, lo que
vemos: desde los cerros, el cielo, los caminos, forman parte de nuestra historia, de lo que
somos. Por eso es importante que hagamos caso y respetemos lo que nos dejaron nuestros
ancestros, ya que nosotros, tanto como mujeres y hombres somos lo que tenemos la tradicion
o los que también la perdemos.

Cuidar nuestra Madre Tierra es responsabilidad del pueblo (Agustin Salvador, 2016).
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Las acciones, desde el hecho de narrar los recuerdos, y usarlos en escenarios
sagrados va construyendo una memoria de la resistencia, propone Viviana Manriquez
y Sandra Sanchez que se traducen como: “memorias de la sangre y memorias de la
tierra” (Manriquez y Sanchez, 2003), permiten explicar como se ha heredado la

memoria. La memoria de la sangre indica Manriquez y Sanchez es:

Es una forma de advertir el despliegue de una légica indigena para organizar sus relaciones
sociales y politicas que funciona entre, bajo o0 a la par de la loégica hispana y que involucran,
ademas de la adscripcién a un territorio y espacio de origen, los vinculos familiares que
contienen una “sabiduria lentamente acumulada y casi innata de la sangre” (Fox, 1972:16). A
esta sabiduria los indigenas recurren constantemente, porque constituye para ellos las bases
de las relaciones sociales, politicas, econdmicas y rituales (Manriquez y Sdnchez, 2003: 46).

La narracion de la memoria y las expresiones rituales han permitido que a mas de 500
afios de la colonialidad, de los procesos capitalistas de despojo territorial y el
epistemicidio, las personas preserven el valor de su memoria porque la forma de
entender y sentir a Tonantzin Tlalli se vincula con procesos abstractos en los cuales
la memoria retiene elementos colectivos que les son Utiles para organizar el tiempo y

espacio.
2.2 El mito

Una manera de mostrar las relaciones sagradas con la tierra y el apego hacia ella es
por medio de los rituales, en dichos eventos se materializa la memoria colectiva que
las personas tienen respecto a sus mitos. El mito, desde una mirada estructuralista
clasifica y ordena la realidad. En la propuesta de Claude Levy-Strauss el mito es la
ciencia de lo primero: es el medio que nos puede decir la verdad o la falsedad respecto
a la realidad que se interpreta.

El mito para Strauss es un recurso que permite establecer y plasmar el mundo en
pares de oposicion, es una relacion donde el ser humano esta permeado de una
constante construccion y reproduccion de elementos que le permiten renovarse e

interpretarse en la naturaleza.

El mito de las deidades en el caso de Chiepetepec muestra como las personas del
pueblo generan dispositivos orales y colectivos que se han mantenido en la memoria
para producir una etnociencia. El analisis de los mitos no debe considerarse parte de

un estudio primitivo de los estudios religiosos.Al estudiarlos se conoce que las
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experiencias de los mitos, sefiala Emilie Durkheim esta: “fundada en la naturaleza de
las cosas, habria encontrado en las cosas resistencias de las que no habria podido
escapar. Cuando abordamos, pues, el estudio [...], es con la seguridad de que se

atienen a lo real y lo expresan (Durkheim, 1982: 322).

El estudio de los mitos, concebidos y reproducidos dentro del pueblo permiten ubicar
una categoria del pensamiento: las relaciones entre personas y Madre Tierra imbricada
de un conjunto de relaciones sagradas que fueron construidas en tiempos antiguos,
en “tiempos donde el mundo se estaba formando” (Magdalena Diego, 2016), por ello
los relatos de la memoria son elementos importantes que comunican como se ha

mantenido o modificado la visioén.

Claude Levy-Strauss destaca que los mitos:

1) Tienen un sentido, éste no puede depender de los elementos aislados que entran en su
composicién, sino de la manera en que estos elementos se encuentran combinados.

2) El mito pertenece al orden del lenguaje, del cual forma parte integrante; con todo, el lenguaje,
tal como se lo utiliza en el mito, manifiesta propiedades especificas.

3) Estas propiedades s6lo pueden ser buscadas por encima del nivel habitual de la expresion
lingUistica; dicho de otra manera, son de naturaleza mas compleja que aquellas que se
encuentran en una expresion linguistica cualquiera (Strauss, 1987: 233)

El mito es: “haces de relaciones, y que soélo en forma de combinaciones de estos haces
las unidades constitutivas adquieren una funcién significante” (Strauss, 1887:234). El
mito se expresa de manera colectiva por medio de los rituales. Los rituales son el
medio que muestra un momento y espacio sagrado de la construccion del mito.

Victor Tuner en la Selva de los simbolos sefiala que el ritual es importante en la

representacion de los mitos porque:

Es una conducta formal prescrita en ocasiones no denominadas por la rutina tecnolégica y
relacionada con la creencia en seres o fuerzas miticas. El simbolo es la mas pequefia unidad
del ritual que todavia conserva las propiedades especificas de la conducta ritual; es la unidad
Ultima de estructura en un contexto ritual (Turner, 1980: 21).

El mito es palpable en la medida que se expresa y lleva acabo por medio del ritual,
esto permite tejer una red entre pensamiento-accion. Al leer un mito, es decir al
analizarlo se ubican elementos que lo hacen desplazarse por diversos escenarios de
la vida: entre lo sagrado, planos metafisicos, lo terrenal, personas, animales, y la

naturaleza, con esta Ultima se representan los planos sagrados del mito.

pag. 70



En este sentido se lee el mito que las personas del poblado de Chiepetepec tienen
respecto a los seres fundadores del pueblo, mediante los testimonios orales el mito de
las deidades establece relaciones con el entorno, ademas muestran una forma de
crear estrategias de cuidado de las cosas que otorga la naturaleza y los creadores de

vida, sea Dios, o Chiepetzin junto con su pareja Tochlamatzin.

El mito y el ritual forman parte de las representaciones de la memoria y de la tradicion
oral que va narrando: “Historias. Son las que narran el como llegamos a vivir, lo que
significan los cerros, los montes, todo lo que vez aqui; por eso es importante seguir
con nuestra tradicion y contarle a nuestros hijos lo que significan” (Testimonio, 2016).
El relato de la “pareja mitica” del pueblo permite ubicar de manera material y colectiva
como se le asigna un valor sagrado y espiritual a los espacios donde los creadores

vivieron.

Propuesta de Claude
Levi- Strauss

El mito

Refleja la libertad de la mente.
Es un espejo nitido que tiene
l6gica, donde se reflejan El mito evidencia
Propone que; historias que dan estructura a
los pensamientos.

Las interrelaciones de los

elementos son siempre més e Propiedades delos
importantes que los elementos sistemas clasificatorios.
mismos. La cultura es un todo. e ¢ Qué es el pensamiento?

La propuesta tedrica se baso en
el estudio etnogréfico de las
culturas de América.

e Simbologiay

mente humana.

e La naturaleza del pensamiento

e Laldgica de lo concreto.

representaciones de la

e Sociedades calientesy

frias.

e [Estética del arte de los

pueblos.



2.2.1 La pareja antigua de Chiepetepec

La memoria histérica es una posicion ideoldgica, social y cultural. Por medio de la
tradicion oral, danzas, rituales, fiestas, cantos, espiritualidad, entre otros elementos se
construyen espacios para la continuidad de la memoria de la cual se deriva un conjunto
de experiencias que las personas de Chiepetepec tienen, y narran etnografias
simbdlicas de su pasado: ubican nombres, personas, lugares e historias importantes
para la defensa, cuidado y continuidad de la vision de Madre Tierra, edificando una

memoria que ha resistido al tiempo.

Agustin Salvador ha encontrado en el anexo de Maliaxapa las deidades, por lo tanto
realiza una labor de documentacion con las personas mayores del pueblo y
comunidades cercanas sobre el origen y significado de las deidades, el resultado;
tiene entrevistas en las cuales se explica el origen del pueblo, asi como el valor que
se le atribuye a los mitos en relacién a las deidades. En las conversaciones que
Agustin ha documentado destacan los relatos sobre la pareja antigua. La “pareja

mitica” (Agustin Salvador, 2016) indican las personas mayores:

Surgio en los tiempos donde apenas se formaba el mundo. La tierra se movia, se movia. Estaba
dando vueltas, entonces Chiepetzin se form6. Pero él andaba asi atras de sus queridas de
Aquitepetl (Aquilpa) y Copefia o Maria Teresa (Copanatoyac).Entonces su esposa Tochlamatzin
le decia que se apurara porgue el tiempo se iba a pasar, pero entonces ya amanecio. Chiepetzin
ya no pudo salir.

Entonces él dijo: - pues mis hijos se van a quedar a vivir aqui, aqui abajo. Aqui donde hay agua,
aqui van a vivir (Entrevista realizada por Agustin, 2017).

En las conversaciéon que registr0 Agustin hay presencia de figuras femeninas:
Aquiltepetl y Copefia. El primer nombre de Aquiltepetl actualmente hace referencia al
poblado de Aquilpa, en este pueblo destacan los hallazgos de material arqueolégico
de estilo fuifie. Copefia o Maria Teresa es el poblado de Copanatoyac, en éste lugar
también se ha encontrado material arqueolégico de estilo Auifie. Antes de ser pueblo
Copanatoyac y Aquilpa se les consideré deidades porque tuvieron relaciones

sentimentales con Chiepetzin.

Agustin documentd por medio de las entrevistas que la regién de la Montafia en tiempo

antiguo pudo ser: “el lugar donde vivieran los mexicas. Esto iba hacer México, pero
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Chiepetzin no se apurd” (Entrevista realizada por Agustin Salvador, 2017), este relato

tiene presencia en varios pueblos de la region.

Para las personas que creen en las deidades, el origen se vincula con la formacion del
mundo. En otros relatos orales realizados por Agustin, las deidades tienen su
representacion y significado del nombre basado en momentos y hechos que
sucedieron en la vida cotidiana: “mi abuelo me contaba que el abuelo de su abuelo
conocié a Chiepetzin. Chiepetzin siempre fue deidad, pero conocieron a un sefior que

creian era Chiepetzin” (Entrevistas hecha por Agustin Salvador, 2016).

En el caso de Chiepetzin las personas de antes sefialan que habia en el pueblo un

sefior que tenia similitudes con la deidad.

Me contaba mi abuelo, bueno que el vio cuando era nifio que en el pueblo habia un sefior que
tenia mucho maiz. A ese sefior que tenia mucho maiz, algunos decian que era Chiepetzin
porque tenia mucho alimento. Entonces ese sefior venia mucho al cerro (cerro de Chiepetzin).
Eso me contaba mi abuelo. A lo mejor si era Chiepetzin (relato retomado de las entrevistas
hechas por Agustin Salvador, 2017).

En otro relato que Agustin realizd, ubicé el origen de los nombres de los cerros, en el

cual destaca la presencia de Chiepetzin y Tochlamatzin en forma humana.

El cerro de Tochlamatzin o también conocido como Maria Antonia, quiere decir coneja vieja.
Esto porque cuentan que en ese cerro siempre veian conejos, pero también dicen porque luego
veian que una sefiora alli anda. Entonces la veian y le preguntan quién es. Ella entonces les
decia: - Ahorita le voy a dar de comer a mi marido alla arriba- (referencia al cerro de Chiepetzin),
se venia para aca a dejar de comer. Por eso el cerro se llama asi Tochlamatzin, porque ellos,
las personas de antes vieron como Maria Antonia andaba en el pueblo para darle de comer a
Chiepe (Entrevista realizada por Agustin Salvador, 2017).

A partir de esta experiencia del relato que las personas comentan sobre Maria Antonia
se le asigna nombre y da sentido sagrado al cerro. Los relatos que Agustin registré
ubica en diferentes espacio y tiempo a los seres que fundaron el pueblo; desde tiempos
en los cuales se formaba el mundo y ellos estaban en el pueblo en “forma de Teos”,
hasta el tiempo en el cuales las deidades tienen presencia en el pueblo mediante forma
humana, o en representaciones de la naturaleza: “porque ellos siempre han sido
deidades. Entonces lo que vemos son solo las creaciones que ellos hicieron” (Agustin
Salvador, 2016).

Ademas del valor sagrado y cosmologico que se le atribuye a las deidades a través de

las experiencias orales, por medio del uso se le asigna una importancia dentro de las
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creencias religiosas y el ciclo agricola. Las cosas de antes, apunta la sefiora
Guadalupe Ibanez: “son importantes porque nos dan de comer, porque ellos cuidan

las cosas, por eso se les ofrenda” (Guadalupe Ibafiez, 2016).

El relato de la “pareja antigua” de Chiepetepec, llamada asi por las personas adultas
del poblado, al paso de los afios se ha ubicado en la categoria de “historia” o leyenda.
El mito no figura como categoria colectiva, a cambio se colocan las palabras sagradas,
es decir las narraciones que sus antepasados les contaron sobre la pareja, esta
relacion cosmoespiritual indican las personas, tomando los relatos de las personas
grandes es: “como una forma de ver el mundo”, entendidos como “historias del pueblo”
(Testimonios, 2016)

Expone Agustin que los mitos: “son importantes (los relatos orales) porque asi no
olvidamos a nuestros antiguos, nosotros somos ellos y ellos son nosotros, somos una
sola historia, mediante nuestra historia que son los teos, las deidades, tenemos
presente y cuidamos a nuestra Madre Tierra” (Agustin Salvador, 2016). La relacion
que sefiala Agustin es parte de un proceso colectivo que les ha sido util para reforzar
la identidad y para cuidar los elementos de su entorno natural. La tradicion oral ha

permitido que la vision de Madre Tierra que hay en los pobladores se mantenga.

El uso y resguardo de los elementos orales son fundamentales en la simbolizacién.
Los mitos son importantes en la construccion y vivencia de la historia colectiva, indica

Halbwachs:

La historia no es todo del pasado, pero tampoco es todo lo que queda del pasado. O, si se
quiere junto, a una historia escrita, se encuentra una historia viva que se perpetia o se renueva
a través del tiempo y donde es posible encontrar un gran nimero de esas corrientes antiguas
(Halbwachs, 1968:109).

Parte de la historia viva son los “mitos”. En el caso del pueblo los “mitos” son parte de
la historia porque se vinculan con la naturaleza y con ello a la Madre Tierra,
construyendo experiencias colectivas. Para las sefioras del poblado, las principales
trasmisoras de los relatos orales, comentan que las narraciones: “forman parte de un
pasado que permite conocer el origen de nuestros saberes” (Magdalena Diego, 2016),

los cuales ocurrieron:
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“En tiempos muy lejos. Desde que yo era nifia nos decian que los cerros se llaman
Xipe y Tochlamatzin. Entonces no se le puede cambiar el nombre, porque eso ya
estaba antes de que muchas religiones y nosotros existiéramos” (Agustina Modesto,
2016).

El origen del nombre de los cerros sagrados radica en la creacion, comentan la sefiora

Natividad Ponciano:
Es hablar de mas alla, de cuando era nifia, de lo que sé y vi de cémo era antes. De la pareja de
Chiepetzin y Tochlamatzin, también conocidos como Marcos Chiepe y Maria Antonia que estan
en el pueblo en forma de cerros, es importante, son importantes. Tenemos un cerro que se
llama Marcos Chiepe Gobernador y Maria Antonia Gobernadora que se les ofrenda en el cerro

de Chiepe. Se les ofrendaba desde que yo era chiquita, antes habia mucho respeto, ahora se
esta perdiendo y con ello se pierde el cuidado de los animalitos y de la tierra.

Antes se les ponia ofrenda a los animalitos, al maiz, a pesar de que algunos dejan de creer
nosotros seguimos ¢Por qué seguimos? Porque creemos, ademas por qué alguien debe
ofrendar y reparar todo el dafio que se hace a la vida de los demas (a la naturaleza, animales y
a la tierra)

Se ofrendaba por que los cerros son la pareja que nos cuida, la que inicié la vida aqui. Chiepe
y Su pareja se convirtieron en cerros. Marcos Chiepe y Maria Antonia son pareja de aqui. Cuenta
la historia, nuestra historia que hace mucho tiempo, cuando se fundé el pueblo Marcos Chiepe
y Maria Antonia ya vivian aqui (Natividad Ponciano, 2016).

Para los pobladores de Chiepetepec el mito de la pareja antigua forma y es parte de
su vision sobre la Madre Tierra; es un elemento que ha permanecido y se ha narrado
mediante la oralidad, formando un presente que se renueve y revive mediante rituales
y la cotidianidad, heredada por generaciones mediante elementos arqueoldgicos,
apunta Sandra Cardona y Lorena Maria Palacio: “el patrimonio arqueoldgico es una
muestra tangible del pasadol...] Para Per Cornell, materializar la memoria a través de
simbolos, como la escritura o los petroglifos, es una forma de externalizacién que

permite la transmisién de una memoria colectiva” (Cardona y Palacio, 2007:295).

El relato sobre la pareja se ha mantenido entre los habitantes; es un elemento
importante porque da apego y hace sagrado el lugar donde las personas viven, un

relato mitico sobre la pareja antigua es el que comenta la sefiora Natividad Ponciano:
Un dia Maria Antonia le dice a su esposo que se apurara, que trabajara, porque ya era tarde,

ya iba hacer temprano, ya iba amanecer, que trabajara para que sus hijos vivieran bien, que se
apurara.

Pero Marcos Chiepe no lo hizo, se fue con sus otras sefioras. El tenia mas mujeres, tenia
gueridas, entonces él se fue, se fue con sus queridas. Entonces Maria Antonia Gobernadora se
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enojo, se separo de él, se fue de la comunidad, y Marcos Chiepe se quedo en la comunidad, no
se apuro a trabajar y se quedo.

Maria Antonia se fue, y en el camino fue dejando a sus hijos que se convirtieron en cerros para
gue estuvieran cerca de su papa. Ella se fue, y también se convirtié en un cerro. Ella es el cerro
de Tochlamatzin. Por eso se les ofrenda, se va a pedir a los cerros que nos cuiden, que protejan
la comunidad. Que nos cuiden, porque ellos son la pareja antigua que habit6 esta tierra.

El dia de la ofrenda se pide por nosotros, pero también por ellos, para que no estén enojados,
y se junten, que sean pareja, a pesar de ser nuestras deidades, ellos también tuvieron
problemas como nosotros, por eso también vamos a poner ofrenda, porque necesitamos.

La sefiora Magdalena Diego, comenta:

La leyenda que te voy a contar es muy importante para el pueblo porque estan aqui, uno es
Marcos gobernador o Chiepe, y el otro cerro es Maria Antonia, ellos son la pareja, esto es de
cuando se formo donde vivimos.

Un dia le dijo Chiepe a Maria Antonia: - ApUrate ya va amanecer, apUrate para que tus hijos
vivan bien-. Pero entonces, lo que hace Marcos Chiepe, se le hizo noche por andar con sus
queridas.

Maria Antonia se molesto, y se separ6 de él, se fue de aqui. Entonces la historia es que Maria
se Antonia se fue, por eso el cerro se separd de aqui.

Entonces Marcos Chiepe se quedo aqui, se quedo en el pueblo, no se apurd y se quedo6 hecho
cerro en el pueblo. Maria Antonia se quedoé en cerro en otro lado (Magdalena Diego, 2016).

La sefiora Guadalupe Diaz expone:

Hace tiempo atras la pareja estaba molesta, entonces se tienen que juntar. Lo que te voy a decir
es lo que mi corazén siente, es lo que siento, lo que pienso, cada palabra dice eso.

Marcos Chiepe y Maria Antonia son la pareja de cerros, son nuestros antepasados, ellos vivian
aqui, pero un dia Chiepe no hizo las cosas, no se apurd a trabajar por sus hijos y se enojo
Maria Antonia.

Maria Antonia, Tochalamatzin le dijo a Marcos: - apUrate, ya va anochecer, aplrate para que
tus hijos vivan bien, pero él andaba con sus mujeres, él tenia queridas, por andar con ellas se
le hizo tarde. Entonces Tochlamatzin se enoj6 y se fue, dejé a Marcos Chiepe, se fue con sus
hijos, sus hijos se convirtieron en cerros, en el camino ellos se quedaron, se les hizo tarde, y se
convirtieron en cerros (Guadalupe Diaz, 2016).

La sefiora Guadalupe Ibafiez comenta:
La historia, la leyenda que te digo es de aqui. Es de Marcos Chiepe y Maria Antonia, por eso
nosotros tenemos que respetar porque ellos son parte de la familia, ellos nos dieron la vida.

El cuento de ellos nos dice que las deidades son familia, tienen vida. Ellos tuvieron problemas
como nosotros, porque ellos también tienen vida, se separaron por cosas de pareja.

Marcos Chiepe tenia mas mujeres. Maria Tochlamatzin le dijo que se apurara, que hiciera cosas
para sus hijos, pero no, él estaba con las mujeres. Entonces ella se enojé y se fue con sus hijos.
Lo dej6 a él, pero él no se fue porque se le hizo noche y se convirtié en cerro, ella también se
convirtio en cerro, también los hijos (Guadalupe Ibafiez, 2016).

En los relatos de las seforas la pareja se relaciona y tiene comportamiento como ser
humano, a Marcos se le relaciona con mas personas con las cuales sostenia
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relaciones sentimentales, por lo que se convirtid6 en cerro. Esto establece un lazo
familiar entre las personas y las deidades: se le considera y es un ser vivo, personas

gue habitan en el pueblo.

Maria Antonia es importante en el pueblo porque representa la fertilidad. En la ofrenda
gue se pone para el pedimento de la lluvia ella es el ser al que primero se le ofrenda,

y pide permiso para llevarla al cerro de Chiepetzin.

Primero vamos al cerro de Tochlamatzin, alli se les ofrenda, se le pide que no esté enojada,
después vamos al cerro de Chiepe, y ya llevamos a Maria Antonia, alli se juntan, se les ofrenda.
Son importantes porque ellos son la naturaleza, ellos son la tierra que nos alimenta. (Natividad
Ponciano, 2016).

El relato de las sefioras da a conocer el origen natural de la poblacién, destaca la
personificacion de losteos con el comportamiento humano: tienen familia, hijos, todos

convertidos en cerro. Estos cerros son los responsables de cuidar a los pobladores.

Los nombres de los cerros y lugares sagrados son un referente que muestra la relacion
del mito con el entorno social, natural y espiritual de la Madre Tierra. Porque el mito de
la pareja antigua, indica don Francisco Cervantes es la: “historia de sus antiguos”, en
la concepcion de las personas del pueblos el relato oral del mito representa parte de
la historia, porque la historia en el pueblo “no es asunto del pasado sino hechos que
continlan en la memoria colectiva y que los afectan en el presente y qué tendran

consecuencias para las futuras generaciones” (Aquino, 2006:101).

El relato de la pareja antigua, ademas de contar el origen mitico de la poblacién da a
conocer los “problemas” que la pareja antigua tuvo, esto ultimo muestra que a pesar
de ser considerados deidades también tienen vinculos y actos humanos, por ello, las
relaciones también se equilibran con la ofrenda. Como sefiala la sefiora Natividad

Ponciano la ofrenda inicia con el permiso de Maria Antonia.

El relato sobre la pareja antigua es conocido por la mayoria de la poblacién, resistiendo
a un proceso de constante cambio cultural, social y religioso, esto ultimo ha ganado
espacios con las diversas iglesias, en su mayoria cristianos y Testigos de Jehova.

Indica Claudia E. G. Rangel Lozano:
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Los procesos de cambio social de adscripcién religiosa en las comunidades originarias, en
México, necesitan ser analizadas en el contexto de procesos de cambio social en los que se
articulan transformaciones en el &mbito tanto comunitario como global [...]

Este cambio religioso puede explicarse como la busqueda de sentido ante realidades inéditas
0 en crisis, mismo que permiten a los individuos encontrar razones para continuar adelante. Asi
como podemos distinguir entre conversion y cambio religioso, pues mientras el primero opera
en el referente individual de las personas, el segundo alude al cambio que se manifiesta en el
referente social donde éstos se insertan. Ambas dimensiones como es de suponer se
encuentran articuladas (Rangel, 2001: 136-137).

Los cambios de adscripcion religiosa en el pueblo de Chiepetepec han aumentado,
para el afio 2015, un 45% del pueblo pertenecia a los Testigos de Jehovéa, para las
personas adultas que creen en las deidades es una forma de cambio a lo que se
enfrentan su cosmovision en relacion a la Madre Tierra. Ante la situacion de cambios
de religiosos las personas de la religion catélica, creyentes de las deidades  se
preocupan y ocupan por seguir transmitiendo las historias y formas de vida que les

fueron heredadas, para:

No dejar ir los origenes, nuestros origenes. Ya que la tierra no es de uno, mia o tuya, la tierra
es de todos. Por eso es triste que no se entienda que la tierra no deberia de venderse o dividirse
ya que todos estamos y vivimos de ella. Si no se toma conciencia de la importancia del cuidado,
estamos destinados a perder, no sélo la naturaleza, sino también la cultura, y con ello la vida,
uno puede elegir la forma de vida que quiera, pero no tenemos derecho de olvidar la importancia
de la Madre Tierra, por eso la importancia por conversar entre nosotros y con la naturaleza
(Agustin Salvador, 2016).

La memoria y la narracién de los mitos son el medio que da derecho al uso y acceso
de la Madre Tierra. Los documentos pictogréaficos o escritos, indican las personas
adultas del pueblo, probablemente, es: “el unico medio donde contar las cosas de
antes, porque no hay documento escrito, pero, por eso es bueno saber que alguien ya
esta escribiendo algo, porque nosotros ya somos viejos, entonces cuando nosotros

morimos pues alli se muere la historia” (Magdalena Diego, 2016).
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Relaciones con
la naturaleza.

Representan formas de
conocimiento que se
reflejan en la naturaleza y
en el ritual.

Chiepetzin

Relagiones

duales

seres capaces de
comunicarse con

elementos divinos de

Tochlamatzin

Relacion con
Dios

Por medio de ell

la religidn catolica y
de la naturaleza.

Su cuerpo fisico es parte de la
naturaleza (cerros).

0os se

eqiuilibran relaciones

con el entorno

) natural.

EGP. Relacidn entre Chiepetzin y Tochlamatzin

Similitudes y diferencias del relato mitico de la pareja antigua

Narrador@ Tiempo en el que

sucede

Personajes

Espacioy lugar

Diferencias

Magdalena Diego

Cuando se formé

el pueblo. No hay

Guadalupe Diaz ; ;
tiempo preciso

Guadalupe Ibanez

Indica el tiempo
de suinfancia

Natividad Ponciano

Tochlamatzin o
Maria Antonia,
Chiepetzin o
Marcos gobernador
e hijos

En la zona actual del pueblo

Narra que el hecho sucedic en
por la madruga: “yaibaa
amanecer”,

El hecho paso cuando ya era
noche: “, ya va anochecer”.

No sefiala el tiempo de los
hechos.

Menciona que las cosas
sucedieron cuando “yaiba
hacer temprano”,

EGP. Relacidn entre relatos orales de la pareja mitica
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2.2.2 ¢Historia o mito de las deidades?

Se aprecia en las narraciones de las sefioras que los fundadores del pueblo se
convirtieron en cerros y con ello en habitantes y espacios sagrados que otorgan al
pueblo proteccion, también son seres vivos que cuidan y protegen a la naturaleza, por
ello los cerros son “espacios sagrados [...] en ellos habitan divinidades que protegen
y que luchan por la defensa del territorio, son canales de comunicacion en la estructura

que une al cielo y tierra” (Velasco, 1993).

A través de los relatos orales de la historia de los teos se comunican y establecen
limites, normas, formas de uso y cuidado de la tierra, ya que no solo son simples
“‘mitos”, para las personas de la comunidad son parte de su memoria que se renueva,

vive y revive.

El “mito” desde la mirada de las personas del pueblo, es historia antigua que narra y
ubica seres de la naturaleza, personas, lugares, porque “marca topografias en el
territorio; siguiendo su huella se puede restaurar el orden social, las jerarquias, las
fronteras” (Pefia, 2011:43).

El uso, cuidado y sentir con la Madre Tierra, partiendo de la experiencia del pueblo
mediante el uso de las deidades y de los “mitos” clasifica y asigna una manera diferente
de construir las categorias, para los habitantes el mito es “historia antigua” (Testimonio,

207), sefala Velasco Toro, los mitos:

Simbolizan seguridad porque se encuentran los parientes vivos, los antepasados, pero sobre
todo las deidades protectoras ligadas al altar doméstico y a los ciclos vital y productivo [...] Es
componente del espacio que esté articulado a un tiempo, sagrado y constituye el lugar elegido
por los dioses (Velasco, s/n: 1993).

El uso, asi como el significado del legado ancestral, sea la “historia antigua” o las
representaciones materiales de los mitos constituyen un proceso de apropiacién del
pasado y de los elementos materiales e inmateriales, asi como de saberes intangibles
qgue forman parte de la espiritualidad étnica (Castellanos y Cano, 2013) sobre usar y
cuidar la Madre Tierra.
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En el caso del pueblo, los “mitos” se conocen como historia de los antiguos, mediante
la narracion y su uso se convierte en una forma de lucha y cuidado para la Madre

Tierra que han tenido las personas del pueblo.

Indica la sefiora Agustina:
La historia que te cuento, de los gobernadores es para respetar o que nos ensefiaron nuestro
padre y nuestra madre. Para que los de afuera respeten, y también los de adentro.

Desde fuera sélo vienen y se llevan cosas, se llevan nuestro conocimiento, nuestra tierra, y
nada nos dan, ni siquiera la palabra. Por eso la historia, el cuento que te digo es importante ya
gue - nos decia el Tlamacque: saber nuestra raiz es respeto por el maiz, por los seres que nos
cuidan, por Chiepetzin y Tochlamatzin, por eso cada afio se les hace juntar, para que no estén
peleados y nos cuiden, nos den alimento y tengamos la tierra (Agustina, 206).

Para el pueblo, como indica la sefiora Agustina su memoria tiene nhombre y diversas

formas de entenderse, desde su propia vision, su historia no son mitos:

Para nosotros todo lo que ven ustedes desde fuera es parte de nuestra historia, las deidades
gue ven son parte de nuestra historia, que no sabemos con precision quienes las hicieron, pero
sabemos que representan nuestra historia de quienes son nuestra Madre y Padre antiguos
(Agustin Salvador, 2016).

Desde la mirada, concepcion y logica de los habitantes de Chiepetepec, la historia
sobre el origen y significado de las deidades que existen ha estado presente en

generaciones pasadas, narra dofia Natividad:

Mi papa también tenia deidades. Tenia dos pequefios, asi (sefiala el tamafio, aproximadamente
10 cm.) bien bonitos, yo estaba muy chamaca cuando él me decia:— Debes de cuidarlos, porque
vienen tiempos dificiles, la gente dejara de creer en ellos, y con eso vienen muchos problemas,
van a suceder cosas feas, como escases de agua, ya no va haber maiz. La gente se va a pelar
por la tierra.

Eso me decia mi papa, y sus palabras ahora son verdad, la gente se pelea por la tierra, mi papa
me ensefio que la tierra es de todos, no de uno solo, porque cuando uno muere no se lleva la
tierra, la propiedad queda. Todos, todos, de donde sea estamos en la misma tierra, y eso no lo
vemos. Por eso mi papa tenia razon, si él viviera les contaria porqué es importante cuidar a los
Teos, ofrendarles, saber su historia y cuidar la tierra (Natividad Ponciano, 2016).

Los relatos de la memoria transmiten acontecimientos que ocurrieron hace mas de 500
afos; mantienen los origenes y simbolos ancestrales que fueron elaborados por
generaciones pasadas, localizados en la actualidad como parte de su legado, parte de
su memoria material (las deidades) elaborando memorias que traspasan el tiempo

lineal para convertirlo en ciclico.

¢ Tenemos que seguir llamando a los relatos de fundacion, origen y creacion mitos?

La respuesta desde nuestra mirada externa puede ser si. Sin embargo desde el
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pensamiento del pueblo no son mitos. Es una realidad que se explica y mantiene por
medio de la tradicion oral y del uso de la memoria colectiva e historica que da sustento

territorial, identitario y pertenencia a un lugar y cultura.

El mito observado desde la postura externa es un medio por el cual se mantiene la
identidad y cultura. Desde la vision del pueblo, el mito es historia que conforma y crea
un sentimiento de pertenencia y cuidado con la Madre Tierra, ello permite saber que
existe una “lucha por conservar la tierra desde tiempos inmemoriales” (Camarena,
2006: 41).

Mediante las historias que se narran por medio de los mitos, se mantienen los

conocimientos del pueblo. Indica el sefior Francisco Cervantes:

Es importante resguardar nuestras tradiciones que estan presentes desde antes que nosotros
naciéramos. Es importante preservar nuestra lengua: por medio de ella nombramos, nos
conocemos y decimos el cdmo pensamos y lo que somos. La lengua, al igual que nuestra forma
de ver el mundo son importantes en nuestra vida.

Desde antes nuestros antepasados ya lo tenian, por eso es importante: porque es nuestra
cultura. Por medio de nuestra palabra nombramos el mundo que nos rodea, la vida que hay en
ella. Nuestra tradicion es antigua. No sé desde hace cuantos afios, pero es conocimiento que
nos han dejado los antiguos para que nosotros cuidemos a la Madre Tierra (Francisco
Cervantes, 2015).

El reguardo de las tradiciones y de los conocimientos de las personas en relacion a las
formas intersubjetivas de construir, representar y materializar la concepcién de Madre
Tierra es parte de una labor que sin discursos o conceptos académicos permite
conocer las relaciones que hay respecto a los antepasados. Para el pueblo los mitos

son una forma de ver la realidad, de concebir su entorno, es:

Una forma de lucha contra todo lo que pasa en el mundo, contra las injusticias, contra la
destruccién que hay contra nosotros los de pueblo, los que nos han llamado indios, es algo
fuerte, ya que ademas de que el gobierno nos coloca en un lugar con menos oportunidades
también nos tratan de ignorantes. Sin embargo nosotros tenemos historia, origen, identidad,
somos un pueblo que mantiene sus raices, quiza no todos piensan como yo, ya que hay varias
religiones, pero hay quienes aln mantenemos la vision de nuestros abuelos de respetar a la
Madre Tierra, porque de ella somos hijos. Esto nos los ensefiaron nuestros antepasados, por
€s0 es importante seguir con nuestra cultura: contar a los hijos nuestra historia. Porque la Madre
Tierra es respetar y luchar por la vida de todos los que vivimos en la tierra, es algo complicado
de entender, porque ahora se vende y no se comprende que sin tierra quedamos en el
desamparo, todos somos hijos de ella (Agustin, 2016).
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2.2.3 Ofrenda en el cerro Tochlamatzin

La memoria y la historia tejen en una forma de ver el mundo. “Cosmovisién y ritual
forman una unidad” (Broda, 2004:21), en esta union se encuentra la metafora que
anuncia la sefiora Guadalupe de la memoria “como un tejido” (Guadalupe Ibanez,
2016) que abarca e integra elementos en los cuales se encuentra su apreciacion de la
“tierra” como ser sagrado. Menciona la sefiora Magdalena Diego: “para nosotros la
tierra es la Madre Tierra, para nosotros eso es parte de nuestra identidad como pueblo
antiguo, por eso es importante no olvidar lo que somos, los que pensamos, porque si
lo hacemos se pierde el valor por la tierra y con ello la vision del mundo” (Magdalena
Diego, 2016).

Una manera de materializar la apreciacion de la tierra y del mito es por medio del ritual,
a través de la ofrenda que realizan las personas del pueblo se establece la creacion
del pueblo y se reconcilia a la pareja, esto ultimo inicia con la visita al cerro de

Tochlamatzin.

El ritual para las deidades y la ofrenda para la Madre Tierra, empieza con el permiso

y pedimento a Tochlamatzin o Maria Antonia, comenta la sefiora Guadalupe Modesto:

Todo inicia con el pedimento a ella, vamos al cerro de Tochlamatzin. Le llevamos comida, velas,
flores y hablamos con ella, le decimos: - Que no se enoje, que ya llegé la hora, para que llueva,
para que todo el pueblo tenga maiz, pedirle permiso a ella (...) es la costumbre de aqui, le
ponemos pan, refresco.

Pedimos en el cerro de Chiepetzin porque pues él esta dentro del pueblo, pero ella:
Tochlamatzin, también es importante porque si ella esta enojada no podemos hacer nada, ella
tiene la palabra para decir si hacemos la ofrenda o no.

. Por eso le pedimos a ella porque es un Dios, es importante (Guadalupe Modesto, 2016).

La sefiora Guadalupe Ibafiez comenta:

La pareja mitica es de Maria Antonia, de Tochlamatzin, esposa de Marcos Chiepe.

Una semana antes de la ofrenda en el cerro de Chiepetzin se ofrenda, alli ya no se pone chivo,
se pone pollo, se pone guajolote en la ofrenda. Esto es como un casamiento, se pone la ofrenda
con Maria Antonia, ya en la tarde se baja del cerro, pero cuando se le pone la comida a Maria
Antonia se le dice que ya no se enoje, que no esté molesta por lo que paso, que se contente.

Si ella dice que si, entonces se baja del cerro. Ya a la otra semana se lleva al cerro de
Chiepetzin, alli se ponen los dos.

Antes se le pide permiso a Tochlamatzin para que no esté enojada. Ella debe decir que si, eso
es importante, si ella dice que no, pues entonces seran tiempos dificiles, es triste porque la
pareja se separo, ellos como nosotros tuvieron problemas.
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Las deidades son personas que sienten, y porque sienten también cuidan la tierra (Guadalupe
Ibafiez, 2016).

Del testimonio de la sefiora Guadalupe Diaz es importante destacar tres elementos: la
importancia de la respuesta de Tochlamatzin, la diferencia y conciliacion que hay entre
Marcos gobernador y ella. El tiempo antiguo, o tiempo en el que las deidades se
disgustaron donde se rompi6 un elemento y union de la naturaleza. La ofrenda muestra
parte de la vision del mundo dual: femenino/masculino, alegria/tristeza,

separado/unido.

En la ofrenda las mujeres mayores del poblado llevan el baile (fotografia de abajo), se
reinen en el cerro y piden a Maria Antonia Tochlamatzin no esté enojada, que se
reconcilie con Chiepetzin porgque necesitan que las cosas en el pueblo estén bien, que

haya buen temporal de siembra, que la cosecha naciente salga bien, que no falte agua.

La ofrenda a Maria Antonia se realiza una semana antes de la ofrenda al cerro de
Chiepetzin. La ofrenda al cerro de Chiepetzin se lleva a cabo el 28 de mayo. El dia 21
de mayo tiene que pedirse el permiso al cerro de Tochlamatzin, se sube a ofrendar, a

platicar con ella para que pw =
&

dé permiso a la ofrenda
que se realizara el dia 28

de mayo.

El dia de la ofrenda se
empieza desde muy
temprano tronando los
cohetes en el pueblo, esto

anuncia que es dia de Fotografia, cortesia de la sefiora Guadalupe Ibafiez (en el centro)
frend L Ofrenda en el cerro de Tochlamatzin. Grupo de mujeres bailando para
ofrendar. Las personas se la ofrenda. De izquierda derecha; la sahumadora, el en centro se

citan a las 12:00 p.m., en sostiene la comida a ofrendar.
el cerro de Tochlamatzin. Las sefioras que bailaran se arreglan con tiempo. En el baile
gue realizan en el cerro, llevan a manera de representacion una cabecita de masa que

representa a Maria Antonia.
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Los elementos principales que hay en la ofrenda es: el copal, la comida debe ser pollo,
0 guajolote, no debe de ofrendarse carne de chivo, porque el chivo es ofrendado en el
cerro de Chiepetzin. Se lleva mole a la ofrenda, tamales o tortillas, las velas, y las flores
de campo, cada persona que sube al cerro lleva de su casa un ramo de flores que se

colocaran en el altar. Se ofrenda mezcal y refrescos.

Al llegar al cerro cada quien va colocando las cosas que lleva en el centro del cerro,
esperan a descansar un par de minutos, e inicia la conciliacion: el permiso a Maria
Antonia. El Tlamacque empieza a rezar en ndhuatl, en el rezo se le dice a Tochlamatzin
gue no se enoje, que cuide a sus hijos: que necesitan agua, durante unas dos horas

el Tlamacque lleva las oraciones.

Después se toma un descanso, € inician nuevamente los pedimentos, pero también se
les habla a las deidades: “que no estén enojados, que se arreglen porque nosotros

necesitamos el agua, necesitamos su bendicion” (Guadalupe Ibafiez, 2016).

Al concluir las oraciones: rezos catélicos, hay cantos en los cuales no figuran rezos o
nombre de santos o virgenes y sélo se hace referencia a elementos de la naturaleza
como el maiz, el frijol, la calabaza, los vientos, el agua, a la lluvia, se les dice que
bendiga la siembra, a las personas del pueblo. Por eso, indican las personas se le
ofrenda, porque la naturaleza necesita comer. La ofrenda, como mencionan las
sefioras es un medio que permite equilibrar y brindar a la Madre Tierra un poco de lo
que les da, porque: “la tierra no es solo propiedad, es un ser vivo que necesita

alimentarse, cuidarse y crecer’ (Natividad Ponciano, 2016).

Las cosas que se ponen en la ofrenda son principalmente para Maria Antonia, y ella
los comparte con los seres que habitan en la tierra. Los animalitos del cerro comen lo
gue le dan a Maria Antonia, las hormigas, las aves, los ojos de agua comen lo que se
le ofrenda. La tierra “también come. Esto nos damos cuenta cuando las hormigas salen
y se llevan las cosas en pequefio. Cuando se las llevan es sefal de que la tierra
también esta comiendo” (Testimonio, 2017). La ofrenda es una manera de reciprocidad
que tienen las personas del poblado con la naturaleza y los seres de los cerros. Esto

provoca una forma de cuidado con su medio natural.
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2.2.4 Ofrenda en el anexo de Maliaxapa

Esta ofrenda también se realiza en el mes de mayo, pero se elige el ultimo fin de
semana del mes. La ofrenda en el anexo de Maliaxapa se distingue del cerro de
Tochlamatzin porque en Maliaxapa esta la pareja mitica. En Teokalli se lleva a cabo la
ofrenda a la pareja, en dicha ofrenda ellos estan juntos, pero se les tiene que hablar
para que las deidades estén contentas y se les pueda dar los alimentos que necesitan

para dar fertilidad al pueblo.

La ofrenda que realiza Agustin en el anexo esta vinculada a la fertilidad. Se realiza
dentro del calendario agricola, sin embargo la ofrenda tiene un motivo que la diferencia
de otras que se realizan en el ciclo agricola. Si bien la temporada del 27 de abril al 5
de mayo comprende el dia de la cruz, para los pueblos nahuas tiene vinculo con las

peticiones de lluvia.

En el anexo de Maliaxapa la razén por la que se ofrenda, comenta Agustin:

En suefios me dijeron las deidades que querian su ofrenda. Pues que no’'mas les ponemos
cuando nosotros queremos, pero que ellos también quieren, esta ofrenda ellos la piden. La
pareja lo pide, porque si no lo hacemos pueden pasar cosas feas: mucha sequia, que el maiz
muera (Agustin Salvador, 2016).

La primera vez que se realizé la ofrenda en Maliaxapa fue en afio 2015. La asistencia
a la ofrenda en Maliaxapa tiene respuesta positiva dentro del pueblo, aunque sélo se
realizara 4 afios, en el 2018 sera la Ultima vez que se haga, esto es asi porque cada
afio se le ofrenda a cada rumbo: norte, sur, oriente, poniente, y a los cuatro elementos;

agua, tierra, fuego y aire.
A continuacion haré mencion de la ofrenda del mes de mayo del afio 2017:

El dia 28 de Mayo del 2017 se realizé la ofrenda que da inicio a un ciclo agricola, y se
agrega a las ofrendas del mes de mayo que se realizan en la regiéon. Hombres y
mujeres de diversas edades llegan al Teokali para ofrendar. El aroma a copal da inicio
a la ofrenda. Todo empieza el 27 de mayo, aunque la organizacion de la ofrenda es

con meses previos a la ofrenda.

Desde el dia 27 las mujeres, entre 10 a 15 personas se dedican a la preparacion de

la comida que se ofrendara el dia 28. Mueven ollas de un lado a otro, encienden el
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fuego, lavan el nixtamal, hacen tamales, tortillas, caminan y hacen fogon de un lado a
otro, preparan abundantes cantidades de comida para las personas que llegaran al

siguiente dia con flores, velas o veladoras que le daran a las deidades.

Los hombres juntan la lefia, acarrean agua, acomodan el lugar donde se pondra el
fogon, limpian el lugar de la ofrenda, colocan adobes sobre los lugares donde se filtra
la lluvia, mueven cazuelas con comida, colocan las ollas al fuego para el caldo. Atizan

el fogon, todos tienen actividades en la preparacion de la ofrenda.

El dia de la ofrenda las actividades inician desde las 5:00 am., se prepara el café, se
termina de atizar las ollas del pozole, todo debe de estar listo para las 8:00 am., a esa
hora las personas empiezan a llegar. Las personas que llegan primero son las sefioras,
portan listones rojos para agradecer al Teokali la invitacion. Los hombres visten con
sombreros y camisa blanca, al llegar al lugar donde estan las deidades se quitan el
sombrero, se persignan ante las deidades y se quedan un par de minutos dentro de
la casa, o mejor conocida como Teokali. Mientras permanecen en la casa rezan,
sollozan, se limpian las lagrimas, y tras la mirada borrosa que se impregnan de aroma
a copal y olores de comida: pozole y mole, entre pan y café las oraciones para la tierra,

la naturaleza y el agua se hacen presentes.

Las personas mayores, los y las abuelas son los principales en asistir a la ofrenda,
llevan con devocion los ramos de flores: buganvilia y los lirios que adornaran el altar.
El aroma a copal inunda el lugar donde estan las deidades. El canto y rezo de hombres
y mujeres se pronuncian al ritmo del humo del copal, es una escena en la cual se
sintoniza a un mismo ritmo la palabra y el pedimento de las personas que de manera
fervorosa llegan a ofrendar y agradecer a las deidades cuiden a ellos y la préxima

cosecha.

Por la mafiana se ha servido el almuerzo a las deidades, solo se les da de comer pan,
mole, pozole y café, acompafiado de mezcal y agua bendita. A las 12 pm., se inicia la
ofrenda para darles de comer. El café y el pan que se han servido por la mafiana son

retirados del altar.
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A las deidades principales se llevan a la explanada que hay en el anexo. Se colocan
los elementos a los cuales se les agradece y pide: se forma un circulo con maiz de
color amarillo, morado, negro y blanco, estos colores tienen una relacion simbdlica con
los puntos cardinales y los cuatro elementos. Se distribuye la fruta, las flores, el mezcal,
semillas de calabaza, de frijol alrededor del circulo. Se coloca el pantli al lado de las
deidades, la comida se coloca alrededor del circulo de las semillas. Los aromas se

fusionan entre los cantos y rezos que los acompafantes dedican a la tierra.

El pantli (estandarte) y los elementos que hay en la ofrenda comunican el conjunto de
simbolos, asi como el significado que tienen las deidades para las personas del
poblado. El pantli representa la fertilidad y la naturaleza del poblado. En el centro del
pantli hay una luna, rodeada por un sol, representan la dualidad de la vida. Al lado hay
dos milpas, sustento y base principal de la vida en Chiepetepec. En la parte posterior
hay una flor que representa la creacion terrenal, en la parte inferior un cerro, elaborado
como glifo prehispanico, esto representa al pueblo, y debajo del cerro salen las fauces

de un jaguar enterrandolas en la tierra; el apego y cuidado a la “tierra”.

La ofrenda, comenta Agustin: “es una responsabilidad de todos los que creemos en la

vida de la tierra y de las cosas” (Agustin, 2017), continua:

Todo inicia dias antes de la ofrenda. Me lleva casi un afio organizando la ofrenda. Se compran
las cosas que se necesitan: flores, comida, pan, mezcal, cohetes, copal. Todo se prepara. Se
hace comida para las deidades y para las personas que acompafiaran. El dia de la preparacion
de los alimentos se le ofrece y habla con ellas (deidades), se les dice que ya no se preocupen,
gue nos den permiso de hacer las cosas.

El dia de la ofrenda, desde muy temprano se inician con las labores, se limpia el lugar donde
estan (deidades). Las personas empiezan a llegar, se espera que sean las 12 pm., cuando ya
es la hora se les ponen los alimentos, lo principal es la comida, tortillas y el chivo, se les da
chivo, ya que la tradicion indica que es chivo. Después de poner la ofrenda, las tlamacques
(maestros, rezadores) inician las peticiones, agradecimientos y alabanzas. Algunos vieneny les
piden y dan cantos de la iglesia, pero otros dan su palabra de la naturaleza, le hablan a los
cerros, al agua, a los vientos, se pide por ellas y para que ellos nos cuiden.

La ofrenda se pone en el mes de mayo en Cruz Grande (Maliaxapa), pero también esta la
ofrenda que se hace en el cerro de Chiepe, las dos son importantes, pero en del anexo de
Maliaxapa es la ofrenda que piden las deidades, por eso se las hacemos, a través de nuestros
cantos, de la musica, la danza, las flores, las velas, de nuestra creencia, ellos ven que existen,
gue estan en la comunidad. Por medio de la ofrenda se cuida a la tierra y a la naturaleza, ya
comprobamos que si nosotros no cuidamos lo que tenemos nadie mas lo hace, al contrario,
destruyen, no’mas vean la mineria como esta en la zona alta de la Montafa (Agustin Salvador,
2016).
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La narracidn que comparte Agustin es la ofrenda que se realiza en el anexo de
Maliaxapa o también conocida como Cruz Grande esto por la capilla que hay, previo a
la ofrenda la persona encargada de organizarla, en este caso Agustin realiza una

invitacion a varias comunidades y anexos.
2.3 Eficacia de la ofrenda

La memoria es Util para organizarse y cuidar el entorno natural, es un recurso intangible
gue se desplaza y materializa en la oralidad, dichas memorias trasmiten conocimientos
gue comunican una filosofia; la cual reconoce que para enfrentar la realidad hay que
conocer el pasado, por ello, la memoria, ademas de trasmitir experiencias, se convierte
en un recurso tradicional para cuidar el entorno natural y espiritual, el cual enuncia y
comunica acontecimientos, asi como maneras de equilibrar las relaciones con la

naturaleza y lo sagrado que habita en el pueblo.

Los protectores de los cerros y del agua son las deidades, a través de ello se realizan
y se pide un equilibrio, asi como abundancia. Los resultados de la eficacia de las
ofrendas y de los rituales que se las hace a las deidades es palpable en las cosechas,
en la abundancia del agua, en el cuidado de los cerros, en la salud, en la fertilidad de
la tierra, cuando esto funciona bien; es porque las deidades se reconciliaron en la

ofrenda y estuvieron contentas.

Uno de los bienes que otorgan las deidades a las personas del pueblo es por medio
de la cosecha de semillas, actividad principal para generar el sustento econémico y

alimenticio de las familias.
2.3.1 Lasiembra

Es una de las actividades mas importantes por medio de la cual se generan los
ingresos a las familias, es el sustento econémico, por lo tanto alimenticio. El dia de las
ofrenda a Chiepetzin y Tochlamatzin las personas piden que sus semillas estén en
buen temporal, que la tierra tenga agua, por eso: “vamos a las ofrendas, porque a ellos

se les debe de pedir, a los teos, porque ellos son los que cuidan las cosas”.
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La asistencia a las ofrendas tiene el motivo principal de pedir el agua, que el temporal
sea bueno para la siembra, por eso en los pedimentos se llevan las semillas o se ponen

las semillas que representan la siembra de todas las personas del pueblo.

Después de realizar las ofrendas los resultados son evidentes en las cosechas. En los
hogares las personas reconocen “si las cosas se hicieron bien” (Testimonio, 2017). Es
decir, las cantidades de maiz que se obtengan de la siembra estan ligadas a la

fertilidad a la que se pide de la Madre Tierra.

Pues uno se da cuenta si las deidades estan tranquilas cuando cosechamos el maiz. Si tenemos
muchas cosas: maiz, frijol, calabaza y tomate es porque las deidades nos escucharon. Pero si
no hay maiz, si no hay agua es porque no estuvieron contentas, es porque algo se hizo mal en
la ofrenda. Por decir hace cuatro afios no hubo maiz, luego otra vez el maiz se quemo por
mucha agua, en eso uno se da cuenta si las ofrenda sirven o no.

2.3.2 La Lluvia

Las ofrendas que se realiza en el anexo de Maliaxapa, asi como en el cerro de
Tochlamatzin y Chiepetzin estan relacionadas porque en las tres se pide la lluvia,
elemento vital para la siembra, para la vida. Por medio de la lluvia se sabe si las
oraciones que se ofrendaron tienen efecto, ademas de los rezos el agua de la lluvia

sirve para mantener cuidado con los medios naturales que ofrece la naturaleza.

Comenta el sefior Francisco Cervantes:

Uno luego se da cuenta cuando los rezos van a funcionar. Una vez fui a rezar a otro pueblo, por
aca al lado, con motivo de San Marcos, ese dia un sefior me dijo queria ver que mis rezos
sirvieran, entonces queria ver que lloviera. Me puse a rezar, le dije a San Marcos que nos
mandara la lluvia, para que vieran que el tiempo que venia era de buena siembra. Entonces en
cuanto terminé de rezar, pues se solto la lluvia.

Pero no en todos los casos pasa, a veces no llueve pronto (se refiere a cuando acaban los
rezos). Algunas veces es después, pero uno que esta hablando con Dios y con las cosas que
él manda a la tierra pues sabe si va haber lluvia o no (Francisco Cervantes, 2017).

Hace unos tres o cuatro afios, no hay precision en las fecha, pero se recuerda que en
el pueblo no hubo buen temporal de lluvias, que las cosechas no dieron los frutos
esperados. Las familias tuvieron problemas para tener sus alimentos, esto ocurre,
sefalan algunas personas porque: “las cosas en la ofrenda no se hicieron bien, que
no se contentaron las deidades, o porque nos castigan por algo que hicimos mal”

(Juanita Salvador, 2016). Las deidades se convierte en el recurso que les ayuda a
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cuidar las relaciones con su entorno; “pues sino se hace lo que nos dicen, vendran
fuertes desastres” (Agustin, 2014). Los relatos orales de la memoria activan formas
de accidn colectiva, en la cual la reciprocidad entre humanos y deidades se establece

mediante normas “sagradas”.
2.3.3 El entorno natural

Otro de los medios por los que puede ver la eficacia de las deidades es por medio de
la naturaleza, es decir de los arboles, de los arroyos de agua, asi como de la fertilidad

de la tierra, ¢,como se materializa la eficacia?

Las creencias en las deidades establecen formas de control de uso para los recursos
naturales. La incidencia de la zona urbana en pueblo empieza a notarse en el cuidado
del entorno, a pesar de que hay un apego a las tradiciones, las necesidades
econdémicas, la falta de empleo y las formas de vida que se llevan en la cabecera de
la region: Tlapa, tienen una incidencia en las creencias, asi como en el uso de los

recursos naturales.

En el pueblo hay una variedad de encinos, que en temporal de lluvia decoran el paisaje,
pero estos paisajes se ven afectados por la tala inmoderada que las personas del
pueblo empezaban a realizar en los predios, o0 en los terrenos que no tienen duefio,
dichos espacios estan en los cerros sagrados. La tala, cercana a los sitios sagrados,
asumen las personas, que creen en las deidades caus6 que no haya buen temporal
de lluvia o que se sequen las siembras, por ello se prohibe cortar lefia en los cerros
sagrados. Narra Agustin:

Antes todo este cerro estaba pelén, no habia arboles, nada, ya no se respetaba. La gente venia
y cortaba lefia sin respeto.

Cuando me encontré a las deidades pues ellas me dijeron que se debia de cuidar su casa, que
ya no deberiamos de cortar arboles. Entonces yo como cuidador avisé que ya no permitia cortar
lefia verde, solo seca, y que debiamos sembrar arboles.

Sembramos y ya no se cortan, ahora el cerro ya tiene arboles, si uno no cuida nadie mas lo
hace. Por las deidades ya no se corta arboles (Agustin, 2015).

El cuidado de los arboles tiene resultados visibles: “si hay arboles, hay agua. Los
manantiales tienen agua, los cerros no se caen, eso ayuda porque cuando es tiempo

de siembra las milpas tienen mucha agua. Entonces tenemos maiz. Esto es asi porque
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hacemos caso a lo que nos dicen (referencia a las deidades y a Dios)” (Magdalena
Diego, 2016).

Esta forma de ver y entender a las deidades es util para conservar sus recursos
naturales, ademas de que representan seres sagrados los cuales: “no son piedras, por

eso les traemos flores y luz” (Testimonio, 2014).

La funcion de los testimonios de la memoria, asi como de las deidades en el pueblo es
procurar el uso controlado de los recursos naturales porque las deidades son “los que
cuidan a la comunidad, a la madre naturaleza y la madre tierra” (Ana Alvarez, 2014).

Apunta la sefiora Magdalena:

Si uno respeta las cosas buenas que nos ensefiaron los padres: las cosas del respeto a la tierra,
a los animalitos, pues entonces uno eso les va ensefiando a los hijos, y esa ensefianza no se
borra, y asi vas respetando las cosas, porque conoces lo que significa y lo que pasa si no las
cuidas (Magdalena Diego, 2017).

En el comentario de la sefiora se percibe la importancia de las creencias en las cosas
de antes que les ensefaron para cuidar la tierra. Al trasmitir los relatos sobre las
deidades los pobladores activan las creencias y con ello el cuidado a sus recursos. La
memoria, los conocimientos y sabidurias desde la vision de los pueblos es una
produccién, un cumulo del pasado que sirve para mantener la vida, por ello la
necesidad por preservar y defender sus memorias, los mitos y el ritual es parte de los
medios — elementos que permiten conocer — explicar los procesos de resistencia que
han tenido contra el colonialismo, la colonialidad y los procesos de despojo territorial
por parte del capitalismo, ante estos embates la memoria de cada pueblo organiza,

toma y controla su pasado como experiencia para continuar.

La resistencia de los relatos orales y de la memoria de Chiepetepec ha resguardado
no soélo el recuerdo, también sus practicas y filosofias sobre la Madre Tierra,
articulando movimientos donde; “ya no s6lo se habla de los derechos en funcion de la
tierra” (Assier, 2011: 16), sino de la Madre Tierra que contempla y vincula la historia,
las narraciones, espacios sagrados, seres miticos, a la naturaleza, por ello la demanda
y resistencia por parte del pueblo muestra una experiencia colectiva que ha enfrentado
procesos de despojo intelectual y territorial, ademas construyen estrategias que les

ayudan e enfrentar escenarios de violencia que se empiezan a generar en la ciudad.
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RELACION ENTRE LOS RELATOS DE LAS OFRENDAS

¢ QUE SIGNIFICA?

*ES UNA OFRENDA QUE
SE LE PONE A LA
TIERRA Y LOS SERES
DE LA NATURALEZA,
PARA AGRADECER Y
PEDIR LA LLUVIA.

¢ Para quién va dirigida?

*Para  Chiepetzin vy
Tochalamaztin,
cuidadores del pueblo y
de la naturaleza.

*La ofrenda también es
para los animales que en
temporada de lluvia se
relacionan con la
siembra de maiz para
que deje a la planta
crecer y coman con la
ofrenda.

Funcién en el pueblo

*Equilibrar  relaciones
con la naturaleza.

*Agradecer a la tierra
los alimentos.

*Continuar con las
tradiciones que sus
antepasados les
dejaron.

*Pedir la lluvia para el
temporal de la siembra.

EGP

¢,Cémo se ha
mantenido la tradiciéon?

*Por medio de Ila
practica de la ofrenda.
*Transmision de la
tradicién a través de la
oralidad.

. Similitud de las ofrendas
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CAPITULO IlI

¢PATRIMONIO O LEGADO ANCESTRAL?

3.1 Relacién “patrimonio”— Madre Tierra

Los mitos para el caso del pueblo de Chiepetepec otorgan un valor al uso y concepcion
de los elementos arqueoldgicos de forma diferente a las normas institucionales. El
valor de los elementos arqueoldgicos en este caso de las Deidades se les atribuye un
valor de acuerdo a la filosofia intersubjetiva, dicha filosofia se representa a través de
formas - objetos y tradiciones simbélicas — materiales que articulan y/o entrelazan los
conocimientos y espiritualidades étnicas (Castellanos y Cano, 2013).

Uno de los medios por el cual se expresa la vision y permanencia de Tonantzin Tlalli:
Nuestra Madre Tierra, son los lugares sagrados, puede ser una montafia, un cerro, un
ojo de agua, algun sitio en el cual el pueblo encuentra y tiene seguridad/proteccion,
ademas conforma un espacio donde se reproduce - sitla la identidad del pueblo.

Los sitios 0 elementos materiales considerados sagrados son un medio por el cual se
transmiten o construyen, asi como da sustento a la cosmovision de Madre Tierra. Para
Chiepetepec los cerros de nombre Chiepetzin y Tochlamatzin son una dimension
espiritual/sagrada en la que viven los cuidadores del monte.

En el caso de Chiepetepec las relaciones con los dos cerros son sagradas, en ellos
habitan arboles, piedras, pinturas prehispanicas y figuras antropomorfas que fueron
elaboradas y usadas por sus ancestros. Dichos elementos conforman la vision sagrada
de la nocién de Madre Tierra, por ello la categoria patrimonio arqueolégico, no es usual
ni entendida como una politica institucional, para las personas las piezas “representan
parte de nuestra creacion" (Agustin Salvador, 2015).

Los usos y cuidado del patrimonio arqueoldgico apegados a las normatividades
institucionales que ofrece la UNESCO difiere del uso que le otorga el pueblo de
Chiepetepec, para los habitantes el “patrimonio” es parte de la memoria colectiva, es

“legado ancestral vivo”2°,

20 En el apartado Ill de éste capitulo se expone la diferencia entre patrimonio — legado ancestral
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Para las personas el patrimonio: “no son las “piezas arqueoldgicas. Es todo lo que
tenemos, ya que las Deidades son una muestra de nuestra herencia antigua: los cerros
y rios. Todo pertenece a la antigua tradicién que es nuestra” (Francisco Cervantes,
2016).

Analizando el testimonio del sefior Francisco, el patrimonio difiere de los conceptos —
usos de las politicas institucionales, que en algunos casos cae en el valor y exaltacion
de elementos que “justifican las ideologias y las politicas nacionalistas a través de las
teorias de la etnicidad y la identidad” (Zamora, 2011: 106). Para el pueblo el patrimonio
tiene una relacion profunda con las vivencias y significados vinculados a la nocion de

Madre Tierra.

3.1. Propuesta del patrimonio por la UNESCO - INAH

Es oportuno repensar, crear y proponer formas epistemoldgicas desde las
experiencias de las comunidades originarias, que actué ante las diversas crisis
sociales para construir un dialogo de saberes, por ello se expone de manera breve la
experiencia de Chiepetepec en cuanto al uso del material arqueoldgico para proponer

de manera diferente las politicas institucionales que se derivan de la UNESCO.

El patrimonio para la UNESCO:

Comprende también tradiciones o expresiones vivas heredadas de nuestros antepasados y
transmitidas a nuestros descendientes, como tradiciones orales, artes del espectaculo, usos
sociales, rituales, actos festivos, conocimientos y practicas relativos a la naturaleza y el universo
y saberes y técnicas vinculados a la artesania tradicional (UNESCO, 2017).

El objetivo principal de la UNESCO es:

Crear condiciones propicias para un didlogo entre las civilizaciones, las culturas y los pueblos
fundado en el respeto de los valores comunes. Es por medio de este didlogo como el mundo
podra forjar concepciones de un desarrollo sostenible que suponga la observancia de los
derechos humanos, el respeto mutuo (UNESCO, 2017).

De la propuesta sobre patrimonio de la UNESCO que incluye los saberes vinculados
a la artesania, asi como practicas relacionadas con actividades espirituales, se derivan
las formas en como las instituciones valoran y proponen el patrimonio cultural, que
responde, en algunas ocasiones a necesidades de consumo, mercantilizacion de los

conocimientos y privatizacion en cuanto al uso, acceso a los recursos y medios de
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subsistencia material e intelectual que tienen las comunidades sobre sus “elementos
patrimoniales”.
El uso del patrimonio establecido en las politicas publicas (UNESCO) surge en 1954

a raiz de las secuelas de la segunda guerra mundial.

Las consecuencias devastadoras, que también tuvieron como resultado un mayor grado de
conciencia sobre la necesidad de proteger en tiempos de guerra el patrimonio edificado. La
convencion para la proteccion de los bienes culturales en caso de conflicto fue adoptada en la
Haya en 1954. Este tratado internacional y su primer protocolo introdujeron la expresion “bien
cultural” [...]

La convencion de 1954, complementada por el segundo protocolo de 1999 coloc6 cimientos
para los conceptos de patrimonio comun y bien comin de la humanidad (Duvelle, 2011: 16 —
17).

La convencion para la Proteccion de los Bienes Culturales en caso de Conflicto
Armado realizada 1999 sitla y da prioridad al patrimonio material, menciona que el
patrimonio y el bien comun deben ser cuidados, protegidos y defendidos. A letra sefiala

gue por bien y patrimonio considera:

Los bienes, muebles o inmuebles, que tengan una gran importancia para el patrimonio cultural
de los pueblos, tales como los monumentos de arquitectura, de arte o de historia, religiosos o
seculares, los campos arqueoldgicos, los grupos de construcciones que por su conjunto
ofrezcan un gran interés histérico o artistico, las obras de arte, manuscritos, libros y otros objetos
de interés histoérico, artistico o arqueolégico, asi como las colecciones cientificas y las
colecciones importantes de libros, de archivos o de reproducciones de los bienes antes

definidos (UNESCO,2017).
El Protocolo de 1954 y el Segundo Protocolo de la Haya de 1999 establece los
lineamientos para el cuidado del patrimonio, y se amplia en el Segundo Protocolo para
la Proteccion de los Bienes Culturales en Caso de Conflicto Armado. Del Segundo
Protocolo para la Proteccion de los Bienes Culturales en Caso de Conflicto Armado se
desprenden las categorias: patrimonio arqueolégico, patrimonio natural y cultural,

tangible e intangible, mueble e inmueble.

De la categoria de patrimonio cultural se desglosa el Patrimonio Cultural Intangible

(PCI), esto ultima sefala Lourdes Arizpe:

Es lo que antes se llamaba folclore, pero la palabra tenia algo de peyorativo, era como ver hacia
abajo lo que hacia el pueblo, sin embargo el patrimonio cultural intangible [...] es lo que a la
gente le conecta con el pasado, el presente y el futuro [...] es resignificar el presente, es vivir
aquello que recibimos como herencia, un legado antiguo y adaptandolo a lo que queremos hoy,
nos da identidad por que reconocemos ese legado que viene de civilizaciones mesoamericanas.
Es mantenerlo vivo a lo que queremos hoy (Arizpe, 2017).
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Para asegurar el cuidado y valor del PCI que sefiala Arizpe, surge la Convencion para
la Salvaguardia del Patrimonio Cultural Inmaterial, cuya labor es:

Establecer las medidas encaminadas a garantizar la viabilidad del PCI, comprendida la
identificacién, documentacidn, investigacion, preservacion, proteccién, promocién, valorizacion,
transmision — basicamente a través de la ensefianza formal y no formal — y revitalizacién de
este patrimonio en sus distintos aspectos (Khaznadar, 2011: 29).
Ante la labor que realiza la Convencion para la Salvaguardia del Patrimonio Cultural
Inmaterial, surgen las interrogantes:
¢, Qué participacion hay por parte de los actores sociales para aplicar las medidas de
proteccion y cuidado del patrimonio? ¢Cémo las comunidades o pueblos cuidan su
patrimonio?
Los pueblos y comunidades expresan, revitalizan y cuidan su “patrimonio” a partir de
sus relaciones con los elementos que consideran parte de su vida intersubjetiva, por
ello, el patrimonio como expresa el caso de Chiepetepec no se reduce a simples
monumentos o a objetos de valor historico. La division material — inmaterial se expresa
de forma viceversa, no hay patrimonio sin valor subjetivo, ni patrimonio exclusivamente
material, la esencia de cada uno radica en el valor simbdlico que posee.
La Madre Tierra esta interrelacionada con elementos del Patrimonio Cultural
Inmaterial: la tradicién oral, los mitos, rituales, la historia local, que las personas han
cuidado y heredado bajo diversos medios y formas de organizacién. En la apropiacion
y vivencia del “patrimonio institucional” en México se ha mostrado parte de un pasado
muerto, vinculandolo a un conjunto de culturas que forman parte del pasado; se exalta
un pasado para desplazar usos actuales del patrimonio que tienen los pueblos, en este
caso de Chiepetepec.
Desde la arqueologia, por ejemplo, los casos sobre apropiacién y salvaguardia del
patrimonio es responsabilidad del Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH)
que aplicay se basa en las propuestas de la UNESCO para el cuidado del patrimonio
arqueolodgico, el articulo 2 de la Convencion para la Salvaguardia del Patrimonio

Cultural Inmaterial sefala:

Se entiende por patrimonio cultural inmaterial los usos, representaciones, expresiones,
conocimientos y técnicas - junto con los instrumentos, objetos, artefactos y espacios culturales
gue les son inherentes- que las comunidades, los grupos y en algunos casos los individuos
reconozcan como parte integrante de su patrimonio cultural. Este patrimonio cultural inmaterial,
que se transmite de generacidbn en generacion, es recreado constantemente por las
comunidades y grupos en funcién de su entorno, su interaccion con la naturaleza y su historia,
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infundiéndoles un sentimiento de identidad y continuidad [...] La importancia del patrimonio
cultural inmaterial no estriba en la manifestacion cultural en si, sino en el acervo de
conocimientos y técnicas que se transmiten de generacion en generacién (INAH, 2017).

El articulo 2 de la convencion apunta que el patrimonio cultural inmaterial se manifiesta

en los siguientes &mbitos:

A) Tradiciones y expresiones orales, incluido el idioma como vehiculo del
patrimonio cultural inmaterial.

B) Artes del espectaculo

C) Usos sociales, rituales y actos festivos

D) Conocimientos y usos relacionados con la naturaleza y el universo

E) Técnicas artesanales tradicionales (Convencion para la salvaguardia del

patrimonio inmaterial, 2017)

El INAH reconoce y se basa en las convenciones sobre patrimonio que realiza la
UNESCO. Proteger y vivir el patrimonio se divide en categorias, sin embargo en la
practica las tradiciones inmateriales estan representadas por medio de experiencias
palpables. Por ejemplo la espiritualidad se manifiesta por medio de rituales, en el cual
los actores sociales muestran y se apegan a elementos de la naturaleza que
representan la inmaterialidad construyendo espacios sagrados.

En el caso de apropiacion y resguardo del patrimonio que tiene el pueblo, sefialé en el
trabajo En defensa de la Madre Tierra a partir del pensamiento ancestral: dos

testimonios de lucha en el estado de Guerrero que:

Existe una intersubjetividad donde la naturaleza, sitios — cerros, rios, pueblo — cosmovisién
forman un tejido. El patrimonio en la divisién o categorizacién separa a los actores sociales, y
explica por separado, como si fuese un rompecabezas las relaciones socioculturales que las
comunidades tienen con su entorno sagrado. Los conocimientos en relacion a la construccion
del territorio estdn intimamente vinculados con las expresiones y relaciones sobre el
conocimiento de la naturaleza, el universo, los mitos, la simbolizacién del espacio, asi como los
saberes (Gatica, 2014:65).

El resguardo de la visién — vivencia de la Madre Tierra como ser sagrado en el pueblo
esta interrelacionada con el patrimonio arqueologico e inmaterial. La relacion se
menciona en la Convencién para la Salvaguardia del Patrimonio Cultural Inmaterial en
el inciso “D” sobre conocimientos y usos relacionados con la naturaleza y el universo
en el cual el patrimonio “abarca modos de pensar el universo, que se expresan en el

lenguaje, la tradicion oral, el sentimiento de apego a un lugar, la memoria, la
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espiritualidad y la vision del mundo” (UNESCO, 2017), que el PCI contemple los
conocimientos tradicionales indica que en la practica el PCI esta vinculado con el
patrimonio arqueoldgico, permeado de conocimientos y saberes que han resistido.

El caso de Chiepetepec permite realizar un acercamiento para conocer como el PCl y
el patrimonio arqueoldgico son elementos que contienen y articulan el resguardo de la
Madre Tierra cimentada en elementos considerados parte de la tradicion e historia oral,
y en las “piezas arqueoldgicas’.

La forma de entender el patrimonio que tienen las personas del poblado defiere del
uso que el pueblo tiene porque las “piezas” no son entendidas ni usadas como parte
de una politica institucional. En la vida del pueblo no existe una separacion entre los
diversos tipos de patrimonio; estan entrelazados y constituyen el proceso de
cimentacion y herencia de la Madre Tierra viva.

El patrimonio debe constituirse y vivirse en términos practicos, como sefiala el PCI
respecto al conocimiento y su relacion con la naturaleza: tiene valor y es significativo
en cuanto a los actores sociales se lo apropian. La vision de patrimonio y su
conceptualizacién no debe limitar o alejar a los pueblos y comunidades de su bagaje
milenario, es de importancia que la arqueologia, el INAH, y la categoria del PCI se
vinculen al “territorio” y elementos arqueoldgicos como parte de un “patrimonio vivo”,
no s6lo como categoria inmaterial; dichos elementos expresan la resistencia y vivencia

de los diferentes saberes y conocimientos que los pueblos originarios preservan.

Una zona arqueoldgica para Chiepetepec representa un sitio sagrado, para las
politicas publicas es un objeto del pasado. Los objetos arqueoldgicos para los
habitantes del pueblo son elementos, sean vasijas 0 representaciones de algunas
deidades que se relacionan con la fertilidad, la naturaleza, el agua, son simbolos que
de alguna forma ritual, oral y cultural, forman parte de las apropiaciones y

construcciones identitarias de los espacios sagrados.

Los elementos arqueoldgicos paras las personas son parte del pueblo, de los sistemas
de vida, no son considerados categoria del patrimonio arqueolégico que bajo los

lineamientos institucionales se ha convertido en una politica publica que ha construido
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una distancia entre patrimonio — usos locales y comunitarios — institucionales en cuanto

a la relacion que hay con la Madre Tierra, indica Francisco Mendiola Galvan:

Es casi inadmisible que la arqueologia mexicana siga ignorando este conocimiento simbélico
de los territorios indigenas [...] para la arqueologia no hay territorio. Los territorios simbdlicos
estan marcados por la cosmovision, por las practicas rituales, la mitologia y los lugares sagrados
que llegan a ser emblemas territoriales e identitarios, y esto en si es el territorio cultural [...] de
profundo contenido emocional, su espacio es la urdidumbre de representaciones, concepciones
y creencias de profundo contenido emocional (Mendiola, 2008: 26).

A pesar de que existe una vision de las instituciones por salvaguardar el patrimonio,
hay procesos de cuidado patrimonial que aun no contemplan la importancia de los
elementos identitarios en la cimentacion de espacios sagrados que se construyen a
partir de elementos milenarios. Hay elementos que forman parte de un territorio
sagrado, pero por pertenecer a cierta categoria del patrimonio se protege
institucionalmente a partir de protocolos, siguiendo parametros y reglas de uso que
ayudan a proteger en términos institucionales, por un lado alejan a los pueblos de los

usos rituales.

Antes de considerar qué es el patrimonio en términos académicos o institucionales es
necesario conocer los contextos que ofrecen las comunidades, menciona Elias

Zamora Acosta:

La consideracién de cualquier elemento cultural material o intangible, como patrimonio, como
digno de ser conservado y legado es algo que, entonces debe de corresponder a los sujetos
histéricos: los individuos, los pueblos.

El patrimonio es dinamico, y su construccion y conservacion (también su destruccién) responde
a variables que no dependen de la opinion de los expertos, sino de las caracteristicas
estructurales de la sociedad y de las trayectorias histéricas de las sociedades, se construye y
reconstruye permanentemente. El patrimonio se convierte de esta forma en un elemento
dindmico (Zamora, 2011: 107).

El patrimonio no puede Unicamente ser clasificado por su valor turistico, existe un valor
intersubjetivo con el medio natural, simbdlico, como lo ejemplifica el caso de
Chiepetepec con el “patrimonio arqueoldgico”: las deidades representa un sistema de
interpretaciones, concepciones de la realidad, prevaleciendo una expresion de
conocimientos que proponen conceptos Yy raices histéricas de entender y vivir otras
formas el patrimonio cultural — inmaterial que “se manifiesta en las tradiciones y

expresiones orales, rituales, en los conocimientos y usos relacionados con la
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naturaleza y el universo, elementos naturales que se conjugan con la naturaleza”
(Barabas, 2011:169).

En el caso de Chiepetepec el uso del patrimonio conduce a replantear el concepto y
categorias promovido por las instituciones, como indica Barabas el PCIl expresa
relaciones con la naturaleza-universo, por ello, el patrimonio desde una mirada politica
e institucional tiene que reconocer la diversidad de formas de uso, significado, cuidado
y salvaguardia, y no s6lo promoverse como objetos turisticos o exaltacion de la
identidad.

En el proceso de construccion del “patrimonio” en el pueblo se crean lugares y
elementos significativos; espacios religiosos, arqueoldgicos, o0 montafias forman parte
de la visién — vivencia del “patrimonio”. La divisiébn del patrimonio crea categorias y
conceptos que diseccionan las formas ancestrales de reproduccién de los elementos
cosmorituales, sin embargo en la practica los pobladores usan las categorias

entrelazadas.
3.2 ¢ Qué es el “patrimonio” para la comunidad?

Los usos de la Madre Tierra menciona José Velasco es el espacio donde habitan los
seres sagrados (Velasco, 2007). La simbolizacion del espacio en Chiepetepec se
plasma por medio de los hallazgo de las Deidades, desde la experiencia compartida
que tiene Agustin con méas pobladores es historia, son la pareja antigua, vision sobre
la Madre Tierra, desde una logica sagrada ha permanecido en la memoria de los
pobladores, con la cual conservan una pequeiia parte de los saberes y conocimientos
gue se han transmitido, también resistido al despojo material, epistémico y cultural que

inicié con la colonizacion.

Las formas de apreciacion, conceptualizacion y significado sobre el patrimonio que
tiene el pueblo difiere de la visibn que hay por parte de las instituciones; porque los
usos del “patrimonio” dentro del pueblo se vincula con planos inmateriales y sagrados,
esto no es concebido como una politica institucional, paras las personas el “patrimonio”

lo proponen y entienden como legado ancestral:
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Para nosotros no hay patrimonio, nos han dicho que lo que tenemos como nuestras deidades,
los Teos de forma institucional le pertenecen al INAH, o bien que tenemos que dar razén de que
las tenemos. Pero para nosotros eso significa, como ya lo hemos conocido que se las lleven.
Hay varios casos donde los investigadores vienen y se llevan, o las compran. Unas veces como
es el caso de Chiepetlan hacen museos donde solo se exhiben “piezas”. Para los que creemos
en los teos no hay patrimonio, es una herencia, son nuestros abuelos, los antiguos, las personas
gue existieron antes de nosotros, son Deidades, son los que nos dan vida, agua, identidad.
Son herencia, nuestro sol y luna, no hay patrimonio. Lo que hay es nuestra identidad, nuestro
pasado y eso es una herencia milenaria, es lo que, no hay palabras pero pues lo entendemos
como nuestros abuelos: madre y padre, son los antiguos, es nuestra herencia, es nuestro legado
(Agustin Salvador, 2015).

El legado ancestral hace referencia a la apropiacion milenaria que los pueblos
originarios, tomando el caso de Chiepetepec han tenido sobre su espacio e incluye los
recursos naturales, conocimientos, saberes sobre sus formas de vida como un todo,
comprende elementos tangibles e intangibles formando y constituyendo una visiéon
intersubjetiva del patrimonio. El legado ancestral son las pertenencias milenarias, ya
sean filoséfica o material (objetos y lugares) que forman y son clave en su concepcién
sobre la vida, es aquello que generacién tras generacion se ha heredado y que posee

un bagaje cultural sagrado.

En el legado ancestral hay elementos que forman y construyen la vision de Madre
Tierra, porque el legado ancestral considera: montafias, cerros (sagrados), rituales,
danzas, rezos, cantos, “sitios arqueoldgicos — piezas arqueoldgicas”, valorado,
comprendido y significado por el contenido cultural, simbdlico y territorial que
representa para las personas.

El legado ancestral para las personas del pueblo no es entendido como un instrumento
o politica institucional que se rige o surge bajo politicas de la UNESCO o que solo tiene
sentido para su salvaguarda. El legado ancestral es un elemento natural, considerado
parte de la familia viva, es decir no hay objetos, sino sujetos —actores con corazén y
significado ubicados en diferentes planos de la realidad, apunta Lenkersdorf: “la
presencia de la cosmovision se halla en las multiples capas de la realidad observada
y vivida. Su presencia en ambitos muy variados nos ayuda a entenderla mejor, puesto
que en cada lugar nos va a ensefar otros aspectos” (Lenkersdorf, 1996: 70).

Hablar desde los derechos, conceptos y categorias occidentales nos ubica en planos
separados, nos conduce a diseccionar los sistemas ancestrales de vida en la

apropiacion e importancia de: ¢Qué es para las personas de Chiepetepec el legado
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ancestral? Sin embargo el legado ancestral nos muestra la interrelacién que hay con
la diversidad de elementos materiales - inmateriales que forman un tejido de la
realidad, dicha unién esta ligada a la construccion de la realidad.

La construccion, apropiacion y resguardo de la Madre Tierra se vincula y esta presente
en las expresiones del legado ancestral que se diferencia del “patrimonio”. Indica el
sefor Francisco: “el legado nos une con el pasado de manera viva porque es algo que
tiene significado por ser antiguo, pero que lo usamos como algo reciente” (Francisco
Cervantes, 2015).

El uso del legado ancestral da continuidad a la identidad y cultura por medio de
modificaciones, adaptadndose y estableciendo una diferencia con las politicas — usos
del patrimonio. ElI PC no puede ser significado sélo en categorias o como parte del
“folclore” para su salvaguardia como propone la Convencion Internacional para la
Proteccion del Patrimonio Cultural Inmaterial celebrada en el afio 2003, apunta Arizpe:
“Al omitir el contexto que le confiere significado a los objetos y actividades rituales y
festivas, el concepto “folclor” fragmenta las practicas culturales hasta volverlas sélo
piezas de museo” (Arizpe, 2006: 23). El uso y apropiacion del legado ancestral de
manera institucional debe de tomar en cuenta las demandas de los pueblos y
comunidades, asi como el valor que les atribuyen.

Para las personas del pueblo los elementos arqueoldgicos son sagrados: las deidades
representan el mito de origen y simbolizan la Madre Tierra. El uso del legado ancestral
es parte de la filosofia y de la visiébn que hay sobre la Madre Tierra.

La construccion — trasmision de la Madre Tierra y del legado ancestral no debe
limitarse a la vision de propiedad, porque ambos, en el caso del pueblo forman parte
del cuidado de la “tierra” que se ha cimentado — heredado y reproducido por medio de
la ley de origen e incluye los elementos espirituales — materiales que dotan de sentido
y pertenencia al lugar donde habitan.

El patrimonio no puede encuadrarse en la logica de bien privado y separarse de las
expresiones que tiene el pueblo porgue se privatizaria para salvaguardar elementos
materiales, mas no simbdlicos, ni culturales que dan sentido de pertenencia y hacen

sagrada a la Madre Tierra.
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Para el pueblo de Chiepetepec cuidar el legado ancestral es revivir, tener y reproducir
la vision de Madre Tierra, es un proceso de apropiacion y reproduccion identitaria,
retomando a Lourdes Arizpe: ¢como captar, conceptualizar y clasificar practicas
culturales vivas? (Arizpe, 2011:43)

La forma en cdémo se percibe y representa de manera “concreta” el legado ancestral
en el caso de Chiepetepec sobre la Madre Tierra y sus elementos
simbdlicos(deidades) son considerados patrimonio, pero se diferencian de los usos
convencionales del patrimonio arqueoldgico o inmaterial porque en las expresiones de
los pobladores sobre la vision de Madre Tierra hay elementos — objetos materiales que
se ubican dentro de la categoria de “patrimonio”, pero los elementos son usados y
significados de forma diferente: las deidades comunican con la Madre Tierra.

El legado ancestral para el pueblo va mas alla de un valor estético; el pasado es
representado y vivido de diversas formas, a través de rituales, mitos, memoria,
tradicion oral que construyen diversas formas de manifestar y resguardar el
pensamiento y sentimiento en relacion a la naturaleza y al medio cosmoldgico que se
ha resguardado, conformando un “legado” social e histérico vivo, y no sélo inmaterial

0 arqueoldgico.

Frente a la apropiacion y vivencia que tiene Chiepetepec es oportuno considerar:

1.- El legado ancestral no es entendido ni valorado por la simple creacion estética o
parte de un pasado enterrado. La apropiacion del legado ancestral es un conjunto de
representaciones sagradas que han estado y permanecido por mas de 500 afios.
Indica la sefiora Guadalupe Modesto: “desde que recuerdo la naturaleza ha existido y
con ello las deidades, ya que ellos son la tierra y naturaleza. Desde antes, recuerdo
que mi papad me decia que su papa le contaba que su abuelo tenia (deidades).
Entonces esto ya tiene mucho tiempo“(Guadalupe Modesto, 2015).

2.- El legado forma parte del tejido cosmoldgico que se representa en la vida cotidiana,
no es una politica de uso. Las formas de apreciacion sobre el “patrimonio” que tiene el
pueblo y de entender el patrimonio desde la perspectiva del pueblo representa su

pasado. No es algo estatico o ya “muerto”. El legado ancestral es conocido y vivido
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como un elemento activo que dota de significado a las practicas cotidianas, rituales y

cosmogonicas.

3.-El legado ancestral representa las vivencias/practicas del pueblo en relacion a los
elementos sagrados de la Madre Tierra. Estas vivencias, en algunos no son
museables, es decir ser un objeto que se exhibe para so6lo ser mirado, donde su Unico
uso y funcion es objeto estético. En el pueblo el legado ancestral es importante para
la vida colectiva. El legado ancestral y la Madre Tierra hacen referencia al patrimonio

cultural material e inmaterial entendido como seres vivos.

Existe una diferencia entre pueblo - conceptualizacion de patrimonio institucional
cuando se hace referencia a las “tradiciones orales, artes del espectaculo, usos
sociales, rituales, actos festivos, conocimientos y practicas relativos a la naturaleza y
el universo, y saberes y técnicas” (UNESCO, 2017). Al hablar de las formas de
apropiacion ancestral no se habla de cada una de estas propuestas que ofrece la
UNESCO por separado. El bien que les corresponde al pueblo es una manifestacion
cultural que, antes del surgimiento de la UNESCO ya existia, lo que hace la UNESCO
por medio de las convenciones es crear los mecanismos para el cuidado, sin embargo
dichos cuidados procuran mas y se enfocan a la proteccién de los bienes materiales.
Indica Arizpe: “las principales acciones de las politicas culturales se han enfocado
hacia el patrimonio cultural, los activos culturales, y las empresas y bienes publicos
culturales. Para protegerlo, tanto el fisico como el intangible” (Arizpe: 2006:16). En el
cuidado del patrimonio de forma institucional, algunos casos alejan a las comunidades
del contexto e interrelacion que tienen con el contenido espiritual — social. El legado
ancestral no so6lo puede verse como una discusion de propiedad material o intelectual.
El caso de Chiepetepec muestra la diversidad de formas vivas de entender el
patrimonio, el “patrimonio” tiene que respetar el valor sagrado y espiritual; “nadie puede
burlarse de nuestras creencias, entre nosotros hay muchas creencias. Al fin los

pueblos originarios también somos diversos”2.

21 Esta participacion fue de un sefior perteneciente al pueblo Tu” un Savi en el 1 Congreso sobre el Proyecto de
Iniciativa Popular: Ley integral sobre los derechos de las personas, pueblos y comunidades indigenas vy
Afromexicanos del Estado de Guerrero, realizado el 07 enero de 2017 en Tilapa, municipio de Malinaltepec.
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3.3 Diferencias entre “patrimonio y legado ancestral”

El patrimonio en términos académicos o institucionales busca promover el resguardo
material — inmaterial, a diferencia de la vision que tienen los pueblos se reproduce para
vivirse, mantenerse y heredarse, sin dividirse o clasificarse. Las clasificaciones del
patrimonio dividen el legado de los pueblos, a partir de las declaraciones universales
(caso de la UNESCO sobre patrimonio). La categoria se generaliza y aplica en la
preservacion y cuidado mediante instituciones que siguiendo las lineas sobre
patrimonio, como es el caso del INAH se sujetan a los tratados que establece la
UNESCO, sin embargo los tratados difieren de las expresiones que los pueblos tienen.

En Chiepetepec la ofrenda establece, asi como las practicas y relaciones que hay con
las deidades una diferencia entre patrimonio y legado ancestral. El patrimonio se ha
enfocado a ser algo museable, el legado ancestral para el pueblo no son elementos

estéticos ni museables, no todo el patrimonio es venta o exhibicion.

El patrimonio cultural no debe de concebirse como un reportorio museable de artefactos inertes,
cosificados y mineralizados, sino como un capital vivo, incesantemente reinvertido, reactivado,
resemantizado y renovado en el seno del grupo de referencia. Tampoco debe de concebirse
como una herencia histéricamente orientada exclusivamente hacia el pasado, sino también
como un proceso contemporaneo de creatividad e innovacién incesante (Giménez, 2007: 223).

La activacién o apropiacion del patrimonio es una practica viva. La vision de patrimonio
es parte de una herencia ancestral, no reproducida en términos académicos o
institucionales, son formas de re-vivir y elaborar significados que integran u
representan un cobijo cultural, identitario, como el pueblo lo vive es soporte para la
vision sagrada de conformar la Madre Tierra, por ello; el “patrimonio” para el pueblo se
significa de manera diferente, no es considerado o entendido como un valor monetario
u objetos, es valorado como una herencia, son elementos sagrados que representan

las formas de la naturaleza, entrelazados con la vida espiritual, religiosa y cultural.

La reproduccioén, cuidado y salvaguardia del legado ancestral ha permanecido en la
l6gica de los pueblos, partiendo de la experiencia de Chiepetepec, sin considerarse
patrimonio desde una perspectiva externa, desde su sentir y nombre el patrimonio se

concibe:

Para nosotros no son idolos, ya que algunos dicen (de afuera) que tenemos idolos, o que soélo
es patrimonio, pero no, lo que nosotros tenemos es la herencia de nuestros antiguos. Son los
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Teos, son nuestras Deidades y nuestro Teokali que lo hicimos nosotros para las Deidades y la
Madre que nos alimenta (Agustin Salvador, 2016).

Las dos experiencias: institucional y local en cuanto al valor del patrimonio tiene
funciones diferentes. En el caso del pueblo las deidades, el legado ancestral articula
un sistema que difiere de la reproduccién o exaltacion de la identidad nacional. El
legado ancestral es un referente para conocer y reflexionar:

¢ Qué importancia, uso y significado tiene el “patrimonio” en los pueblos originarios? y
¢, qué diferencias hay en la vision sobre legado ancestral y el patrimonio?

Las vivencias del legado ancestral - “patrimonio cultural” y sus formas de reconocerse,
asi como de expresarse no debe entenderse en cuanto a los reglamentos oficiales
generalizados para conceptualizarlo, tampoco es
sefalar de manera individual o personal que hay una
mala labor por parte de las instituciones, al plantear la
interrogante, el objetivo, apoyandome en la experiencia
de Chiepetepec es conocer las maneras de vivir,
entender y apropiarse de algunos elementos
considerados patrimonio que no corresponde a los
intereses de una ideologia e identidad nacionalista.

El uso que hay de las Deidades propone una forma
diferente de construir y cuidar mediante formas

colectivas el patrimonio. La sefiora Magdalena Diego, de  EGP. Sefiora Magdalena Diego
aproximadamente unos 70 afios, con el cabello blanco y la falda hasta los tobillos, con
las manos marcadas por el tiempo y cansancio, sélo habla nahuatl, es una de las

mujeres que resguarda en la memoria el valor de su legado:

Desde antes la tradicion ya estaba, mis papas lo hacian, ofrendaban. Iban al cerro a dejar cosas.
Subian al cerro de Chiepetzin, alli llevaban sus velas y las flores, lo hacian porque es para pedir
agua, maiz, cosas que uno necesita, ademas porque son cosas de respeto.

El cerro de Chiepe y el de Maria gobernadora son cerros sagrados, son la pareja mitica.

Antes la ofrenda que se le hacia en el cerro de Chiepe era bonita, las personas subian y bajaban
cuando ya estaba anocheciendo. Las personas que subian al cerro de Chiepe, primero ibamos
al cerro de Maria Antonia, hablamos con ella, le decimos que nos acompafié al cerro de Chiepe,
de alli, si ella dice que si la llevamos con Chiepe, ya los dos juntos le empezamos a poner su
ofrenda, le ponemos velas, flores, agua, comida. Antes muchas personas ibamos a la ofrenda,
pero ahora unas ya no quieren ir, como que se quiere perder la tradicion, por eso la debemos
compartir, debemos de dejar esto, porque asi uno cuida las cosas, los Teos (Deidades) son los
dioses, son la naturaleza, son los duefios de la tierra, ellos hacen un esfuerzo de cuidar la tierra
para que tengamos que comer, entonces eso cuidamos cuando creemos en las Deidades.
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Ahora la pareja ya esta junta, Agustin tiene la pareja junta, por eso se les ofrenda, ellos ya estan
juntos, si se respetan y cuidan las Deidades, también cuidamos mas cosas, antes habia muchos
conejos, habia venados, ahora como no se respeta mucho pues ya no hay, debemos de respetar
la tradicibn que nos dejaron las personas de antes, con eso podemos vivir, pero si no
respetamos perdemos todo (Magdalena Diego, 2016).

El uso que tienen las deidades, asi como la historia y valor que le asignan las personas
es una manera de entender y resguardad parte de la identidad y cultura de la cual son
herederos y herederas. En el relato de la sefiora Magdalena Diego muestra el valor
del patrimonio y la relacion que hay con el entorno; el patrimonio tiene una funcion
colectiva que se relaciona con la proteccion y cuidado del entorno natural, social y
espiritual.

El uso del patrimonio de forma museable se diferencia del legado ancestral, por lo
siguiente:

1.- Las formas de concebir y apropiarse del patrimonio que tiene el pueblo propone
otras maneras de entenderlo. En este caso la espiritualidad es un elemento importante
para la significacion y vivencia del legado ancestral, asi “el patrimonio se convierte de
esta forma no en un aspecto fésil de la cultura de una sociedad, es un elemento
dindmico que se construye y reconstruye permanentemente” (Acosta, Zamora,
2011:107).

La vivencia del pueblo en relacion a su herencia milenaria responde a creencias,
conocimientos y saberes en correlacion a la tierra que forma “parte de un pasado lejano
y primordial, anterior al tiempo presente, que esta mas alla del horizonte de la memoria.
Normalmente alli se ubica la mitologia, los origenes, los seres creadores y protectores.
Es lo que se llama tiempo primordial. La legitimidad del territorio ancestral” (Chaparro:
1998:19).

Indica la sefiora Guadalupe Modesto: “para nosotros el patrimonio es la tierra, es el
maiz, lo que nos ensefaron nuestros antepasados, lo que me ensefidé mi papay lo que
aprendi de ellos, ese es nuestro patrimonio. Son los saberes. Pero desde lo que yo
pienso, es mas una herencia antigua” (Guadalupe Modesto, 2016).

2.- El legado ancestral esta vinculado a las experiencias de apropiacion, usos
colectivos y cuidado de elementos milenarios que forman parte de la identidad del
pueblo, porque el legado ancestral representa el “pasado mitico y mantiene el equilibrio
entre fuerzas creadoras” ( Hellbom,1967:149), contempla elementos materiales,
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simbdlicos, espirituales, culturales, la memoria y tradicion oral, la vida ritual para
mantener relaciones de equilibrio y reciprocidad con la Madre Tierra y las Deidades,
menciona Carlos E. Franky dichos seres: “conforman parte de una visioén [...] del
cosmos” ( Franky: 2004: 300), por ello entender el patrimonio a partir de los usos del
pueblo propone re-pensarlo como una categoria o parte de una estructura en las
politicas publicas.

4.- El significado y uso del legado ancestral representa una experiencia/vivencia en
cuanto a las apropiaciones simbodlicas de la Madre Tierra que transmite conocimientos
que dan sentido y orden al espacio.

5.- Las deidades no sélo son un ritual de repeticién y renovacion cultural, o folclore
gue se mantiene vigente. Las formas milenarias de vivir lo que actualmente se le ha
denominado patrimonio es desde un lenguaje cultural y simbdlico para el pueblo:
experiencias de vida que han heredado un conocimiento que se renueva y construye,
ademas mantiene una relacion del todo vivo.

Las relaciones epistémicas sobre el conocer la Madre Tierra y naturaleza han
sobrevivido a los proceso de despojo llamese colonizacion/modernidad, es por ello que
tienen una importancia como ejes, 0 centros que dan sentido y orientan para entender
la red de significados sobre lo que implica su vision hacia Tonantzin Tlalli.

6.- El uso de las Deidades articula lo material — inmaterial por medio de la tradicién
oral. El significado del legado ancestral se preserva mediante la ritualidad de los sitios
sagrados. En el pueblo no puede haber un PCI que no esté representado en elementos
materiales. El legado ancestral no se significa primero como inmaterial o material. La
division de inmaterial — material separa la esencia que los pobladores comprenden
como legado. El legado ancestral es una forma de apropiaciones vivas sobre el
patrimonio, proponiendo sistemas milenarios de reproduccion cultural, donde las
categorias de patrimonio no son objetos que puedan ser entendidos fuera o separados
de su contexto.

7.- El pensamiento de las personas del pueblo en elacién a su legado es necesario
entenderlo de manera sistematica como unidad, no como una parte que explica
situaciones. Son procesos continuos y coherentes unidos por el pensamiento que

explica la concepcion del espacio y el territorio sagrado. Esta perspectiva del espacio
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sagrado corresponde a la realidad terrenal que se vinculan con otros mundos de la
naturaleza.

Tomando el caso de Chiepetepec ¢,Los pueblos entienden y visualizan el patrimonio
como lo propone la UNESCO?

El patrimonio hace referencia o es entendido por el pueblo como:

1.-“Apropiacioén institucional” (Modesto, 2016). Las politicas institucionales sobre el
patrimonio no son herederas de las manifestaciones culturales vivas del patrimonio,
son las comunidades y pueblos los que dan vida y tejen sus tradiciones sobre el
“patrimonio”, como es el caso de Chiepetepec que se apropia y teje el significado del
legado ancestral para proteger y heredar los simbolos de la Madre Tierra.

2.- El patrimonio es “parte de algo que ya se considera mas del pasado, no ven que
es algo vivo. Bueno, las deidades son vistas asi como algo que ya existio, no que aun
vive” (Agustin Salvador, 2015). El patrimonio entendido por las personas del pueblo
como politicas publicas es algo individual o de intereses personales/institucionales que
se relaciona con los beneficios de un capital cultural y econdmico nacional e
internacional. Para Chiepetepec la apropiacién del legado ancestral se vincula a las
expresiones espirituales, cosmoldgicas e identitarias de su historia colectiva y
memoria.

3.- El patrimonio arqueoldgico “no tiene, ni es entendido como nosotros lo vemos,
como algo que tiene vida, ellos ven solo algo que se exhibe” (Guadalupe Modesto,
2015). Ellegado ancestral tiene una profunda relacion con las maneras simbdlicas de
representar el territorio, menciona Olivé Negrete existe una “relacion especial, de
orden espiritual que vincula a los sitios arqueolégicos con las comunidades” (Negrete,
2004: 808).

Dicha relacion que sefiala Negrete desde la arqueologia no ha tomado en cuenta los
saberes y conocimientos insertos en los elementos considerados patrimonio
arqueolodgico. La arqueologia no ha considerado el territorio simbdélico (Mendiola,
2008).

4.- Por ello, el patrimonio no se entiende ni conceptualiza de manera lineal, como un

pasado fijo, es una vivencia y filosofar sobre las relaciones entre naturaleza — cultura
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— cosmologia, cimentadas en las experiencias colectivas que sus antepasados les
dejaron.

Las apropiaciones de la Madre Tierra y del patrimonio que hay en Chiepetepec expresa
y hereda elementos materiales y epistémicos que se expresan por medio del
pensamiento. Cabe decir que por pensamiento no se hace referencia a las formas de
vida que habia antes de la colonizacién de manera estatica. El pensamiento ancestral
es un proceso que cambia y resiste, apunta Yasuke Kuramochi, que el conocimiento y
pensamiento de los pueblos originarios es una: “forma de percibir, relacionar,
seleccionar, acumular y darle sentido a la realidad percibida y es una forma en la que

ella se configura y plasma en el lenguaje” (Kuramochi, 1997: 105).

El pensamiento ancestral mantiene en sus raices la espiritualidad e historia en relacion
a la Madre Tierra, es parte de la resistencia de concebir el mundo, enraizadas en el
filosofar, interpretar, vivir y conocer el mundo desde una vision intersubjetiva, no igual
a como lo hacian los pueblos antes de la colonizacion, pero es una vision sagrada, es:
“parte de lo que somos como pueblos antiguos. Es nuestro pensamiento, es la relacion
gue tenemos con la naturaleza, con las Deidades, con la historia de nuestra tierra”
(Agustin Salvador, 2016).

5.- La relacion entre patrimonio — Madre Tierra tiene que replantearse, el uso y
significado no tiene que ser expuesto y entendido como la permanencia o exaltacion
de la identidad nacional o folclore. Es necesario re-pensar la relacién entre pueblos —
patrimonio porque los saberes y conocimientos, lo inmaterial — material se funcionan
en y para un solo significado en las expresiones del “patrimonio” comunitario.
Chiepetepec representa a nivel local formas de apropiacion del legado ancestral y la
Madre Tierra de manera intersubjetiva, y no sélo una politica publica o institucional. En
el pueblo el valor y resguardo, asi como la transmision de la vision de Madre Tierra
expresa relaciones politicas, economicas, sociales, y espirituales por medio de un
lenguaje simbolico y epistémico en el cual se visualiza que la categoria de patrimonio,

Su uso y apropiacion va mas alla del concepto.
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DIFERENCIAS ENTRE PATRIMONIO — LEGADO ANCESTRAL

INSTITUCIONES Chiepetepec Nombre en Nahuatl y usos en la comunidad Usos institucionales

PATRIMONIO Legado ancestral Es una herencia que los antiguos dejaron Surge como medio para la protecciéon de
a las personas de la comunidad, es monumentos en caso de guerra, que a
memoria, historia, tradicion, no tiene valor partir de la 2 guerra mundial se convierte
monetario, o estético, es un medio por el en politicas publicas para la preservacion
cual se comunican con el pasado y de bienes materiales.
conocen su historia. Con el paso del tiempo se crean
El cuidado se basa en el uso y significado convenciones que tienen como objetivo
espiritual-ritual y ciclico que tiene para la ampliar el patrimonio material-inmaterial
pueblo el legado ancestral. para la salvaguarda.

PATRIMONIO Deidades To Teos (Nuestros creadores)

ARQUEOLOGICO representan los femenino —masculino, la Su cuidado y valor se significa en
dualidad. Son el principio y origen de la términos de tiempo prehispanico, son un
vida para la comunidad, asi como también elemento material que tiene valor histérico
los cuidadores de la comunidad, de la para las culturas antiguas.
naturaleza y de la Madre Tierra. Las politicas de cuidado y proteccion del
El uso es enfocado a buscar y mantener patrimonio  derivan de  protocolos
un equilibrio por medio de ceremonias, internaciones (UNESCO)
ofrendas y cantos para la naturaleza y la
Madre Tierra.

EGP. Diferencias entre patrimonio y legado
3.3.1 El Teokali

Una manera de materializar los relatos de la memoria e historia oral, asi como la
diferencia entre patrimonio/legado ancestral es por medio de las expresiones rituales
en los lugares sagrados que hay en el pueblo y los espacios sagrados en los cuales
los usos de la “tierra” se sacralizan. Ademas de los cerros sagrados: Chiepetzin y

Tochlamatzin, se construye el Teokali.

El Teokali es una iniciativa de Agustin Salvador, joven que encontro las Deidades en
el anexo de Maliaxapa. A través de la construccion del Teokali, de manera literal
significa: Teo energia - fuerza, vida, y Calli, casa. En un sentido metaférico es la casa
de las energias o lugar donde inicia la vida, es parte del conjunto de cerros sagrados
(Chiepetzin, Tochlamatzin e hijos). El Teokali es el lugar ceremonial donde se realiza
la ofrenda del anexo de Maliaxapa.
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El Teokali significa para las personas del pueblo: “un lugar de las Deidades. Asi
también es parte de nuestro derecho y voz, representa nuestras capacidades y

derechos como pueblo antiguo” (Guadalupe Magdaleno y Agustin Salvador, 2016).

El Teokali surge de la idea por tener un lugar que proteja a las Deidades: “donde
estén seguras” (Natividad Ponciano, 2016) y puedan cuidar al pueblo. En el afio 2013,
tras conocer las personas del pueblo que en sus manos tenian parte del “patrimonio
arqueoldgico” deciden organizarse para construir algo, indican los pobladores:
‘parecido a un museo comunitario” (1 Asamblea comunitaria, 2013), esto fue la

primera idea para cuidar su legado.

En el afio 2014 los pobladores, especialmente Agustin Salvador, principal organizador
de la construccion del Teokali recibe amenazas por parte de las autoridades del
municipio, persiguiéndolo y mandando a sujetos armados para que entregara las
Deidades al H. Ayuntamiento del municipio de Tlapa. Tras los sucesos de
hostigamiento las personas del pueblo deciden organizarse y toman la iniciativa por
empezar con el Teokali, por ese motivo se acercan a museos para saber la funcién y

reglamentos para el uso y salvaguarda del patrimonio que realizan los museos.

A raiz de las amenazas que tuvieron algunos pobladores y por razones “practicas”,
que conocieron en las visitas a los mueso cercanos al poblado, asi como las normas
gue se establecen en los muesos que no tiene empatia con el saber del pueblo, porque
ven que su legado tendria y seria una parte mas de “las piezas prehispanicas”
(Natividad Ponciano, 2016). La iniciativa para la construccion del museo comunitario
cambia a Teokalli: lugar donde se pueda usar, y no s6lo mostrar el legado que los
antepasados les dejaron. Sin embargo el Teokali ha significado un reto; desde que
Agustin Salvador encontr6 la primera pieza dio aviso a las autoridades municipales
para que asesoraran y/o apoyaran sobre el proceso “legal” para la construccion y
pertenencia de las Deidades, sabia que:

De alguna forma conocia que esto debia ser conocido por las autoridades para no tener
problemas. A pesar de que esto nos pertenece porque es herencia de nuestros abuelos, de los
mayores, para evitar problemas fui a dar aviso a las autoridades, al presidente municipal (de
Tlapa), pero me dijeron que esto por ley les pertenece, entonces intentaron quitarnoslos para
hacer un museo en Tlapa. Entonces me dijeron que las entregara, que por que nosotros somos
indios y no sabemos cuidar.
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Después nos dijeron que las entregaramos al INAH, para eso nos mandaron militares a
vigilarnos, y sabiamos que en cualquier momento nos podrian quitar las Deidades. Algunos del
pueblo dejaron de defender por miedo a ser encarcelados. Pero nosotros nos negamos y
luchamos para que estén en la comunidad, ya que si se las llevan nos quedamos sin nada, por
eso el Teokali para cuidar lo nuestro, la historia, identidad, luchar y cuidar la tierra (Agustin
Salvador, 2016).

Las personas deciden construir el Teokali, una forma diferente de usar el patrimonio,
ademas de ser un lugar sagrado donde se establecen los didlogos con los ancestros
y se protege a la Madre Tierra. Desde el afio 2012 Agustin Salvador, habitante del
pueblo es uno de los principales impulsores para la construccion del Teokali. La idea
del Teokali surge tras tener un encuentro con las Deidades: “en suefios me hablaron,
me dijeron queremos nuestra casa, aunque sea pequefia, pero haznos una” (Agustin
Salvador, 2014), a través del suefio de Agustin impulsé la propuesta del Teokali y le
dijo a las personas del pueblo que se organizaran para hacer el “museo comunitario”.
En un principio se plantedé un museo comunitario, sin embargo, al paso de los afios el

nombre y los usos rituales que se hacen en el interior de la casa han cambiado.

La trasmision de la vision de Madre Tierra en el caso de Chiepetepec va desde romper
— enfrentar el hostigamiento que han tenido por parte de las autoridades locales, como
el caso de Agustin, principal impulsor del Teokali, y mas habitantes del pueblo que
pasaron por la intimidacién y acusaciones “informales” por parte de las autoridades

locales del municipio de Tlapa, sefiala un habitante:

“Las autoridades ven un peligro que nos organicemos en defensa de la tierra, por
ello, a muchos compafieros les dijeron que si seguian apoyando la labor del Teokali

los llevarian a la carcel” (Testimonio, 2015).

La organizacién del pueblo en el cuidado de su legado ancestral, vinculado a la
apropiacion de la Madre Tierra es un referente para las autoridades locales y
municipales como una muestra de lucha contra los megaproyectos, por ejemplo contra
la mineria, a pesar de que el pueblo no ha sido blanco de estos procesos, hay
conocimiento por parte de los habitantes de los dafios que la mineria a cielo abierto

ocasiona, y les afecta.

Nosotros por el momento no tenemos el problema de la mineria, pero sabemos que todos
estamos en la misma situacion, ya que todos vivimos en la misma tierra. Conocemos casos de
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la Montafa Alta donde les han quitado todo, han cortado sus arboles, y eso para nosotros es
perder parte de nuestro cuerpo (Ana Alvarez, 2015).

En la region de la Montafa (estado de Guerrero) se encuentra el llamado Cinturéon de
Plata de la Sierra Madre del Sur, del afio 2005 a 2010, cerca de 200,000 hectareas del
territorio de los pueblos originarios de la Region Costa- Montafia han sido entregadas
por parte del Gobierno Federal a empresas extranjeras. Ante la visibn que han
expresado los habitantes: organizarse y construir espacios para el uso y cuidado de la
Madre Tierra, representa para los intereses econdmicos de la mineria un problema,
los cuales desde las instituciones y servidores pretenden mermar los usos, asi como
defensa desde diversas expresiones, porque las formas de cuidado de la Madre Tierra
que ejerce el pueblo pueden colectivizarse a mas comunidades, por ello la represion y

hostigamiento que los habitantes pasaron, indica Agustin:

“Un dia fui a cuidar mis chivos. Un carro me llegd, entonces me hablaron, me dijeron -
¢Eres Agustin? Deja de andar haciendo lo del Teokali, o sino veras lo que sucede”
(Agustin Salvador, 2015).

La labor que han emprendido los pobladores que creen en las deidades es un caso
que muestra el resguardo de la Madre Tierra por medio de elementos milenarios,
construyendo una resistencia a los procesos de despojo y cosificacion de la Madre
Tierra, ademas se organiza ante la posible explotacion — devastacion de sus recursos
por parte de las empresas mineras, ya que en la regién de la Montafia los procesos de
despojo y explotacién de minerales arranca a los pueblos originarios “sus derechos a

la Madre Tierra”.

En el estado de Guerrero unas 200 mil hectareas, de las 700 mil que integran la region
de la Montafa estan concesionadas a empresas mineras, (Diaz, 2014: s/n) por ello,
desde diversos enfoques y practicas es necesario proteger a la Madre Tierra. Es
pertinente recuperar y crear los espacios que protejan a la Madre Tierra. Los
habitantes del pueblo, conociendo la probleméatica sobre la mineria toman la iniciativa

de recuperar y proteger su herencia, indica la sefiora Ana:

Para nosotros como pueblo Nahua nos da miedo perder a nuestros arboles, ya que la mineria,
sabemos esta entrando a la Montafia. Entonces, bueno, nosotros no tenemos minerales, 0 eso
creemaos, pero eso no asegura que nunca vayan a querer esta tierra, en algn momento nos la
pueden quitar la tierra para hacer caminos, para el traslado de los minerales, por eso, mas la
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necesidad de cuidar las Deidades mediante nuestras formas de uso comunitario (Ana Alvarez,
2016).

Menciona la sefora Juanita Salvador:

Si hacemos y seguimos con el Teokali es posible que dejemos de hacer mas dafio a la tierra,
ya no respetdbamos los mandatos que nuestros antepasados nos dejaron, pero ahora tenemos
gue entender que la tierra no es nuestra sino de ellos, y si ellos vienen a cuidarla nosotros
tenemos esa ley (Juanita Salvador, 2014).

El Teokali representa un lugar sagrado para fortalecer las practicas que las personas
del poblado construyen en el proceso de apropiacion de sus recursos culturales y

espirituales.
3.3.2 Haciendo el Teokali

El Teokali indican las personas es “un lugar donde ofrendar”, “platicar y seguir con
nuestras tradiciones” (Testimonios, 2016). En el afio 2015 Agustin impulsé y
materializo la iniciativa del Teokali. Espacio construido de adobe y ldmina, por sencillo
que parezca el lugar ha constado cuatro afios de esfuerzo. Es un proyecto autbnomo
que se ha realizado sin intervencion o apoyo de recursos institucionales o del gobierno

local, para esta actividad:

No hay necesidad de solicitar apoyo a los presidentes, sabemos como pueblos antiguos que
nuestras necesidades no entran dentro de un presupuesto. Ademas nuestras formas de
entender y hacer un Teokali van més alla de hacer una casa. Si bien el Teokali es una casa,
para nosotros es mas que eso, es el lugar donde se toman las decisiones, donde nos reunimos
para ofrendar, para platicar con nuestros creadores. Por eso, esto es una labor que se ha hecho
con nuestras propias manos y esfuerzos (Agustin Salvador, 2016).

La casa para las Deidades se construyd con la colaboracion de los familiares de
Agustin: hombres de 30 a 50 afios que ayudaron en la construccion y mujeres que
prepararon los alimentos, ofrendaron y comunican a sus hijos e hijas la importancia de

su legado. La mayoria del trabajo estuvo a cargo de Agustin:

Me levantaba como a las 5:00 am., luego me ponia a traer agua desde la barranca, porque aqui
no hay, entonces daba varios viajes (hay como una distancia de 40 minutos de su casa a la
barranca) como unos 10. Ya cuando tenia agua me ponia a escarbar, a sacar tierra para el
adobe. Empezaba a hacer los adobes hasta el mediodia. Cuando eran las 12 me iba a cuidar a
los chivos, llegaba del campo, y me ponia de nuevo a hacer adobes, asi hasta juntar la cantidad
gue se necesitaba (Agustin Salvador, 2016).

A continuacion expongo parte del trabajo final de la construccion del Teokali que se
realizé en el afio 2015:
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Las actividades iniciaron desde muy temprano el dia 29 de agosto del 2016:

Son las 10:00 de la mafiana. El almuerzo esta servido, los familiares de Agustin han
entrado a trabajar desde las 7:00 am. Los hombres que trabajan en la construccion del
Teokali tienen las manos empapadas en tierra de adobe, suben, mueven, chiflan, se
comunican para ver cdmo acomodar los adobes para el Teokali. Usan gorras y
sombreros para cubrirse del sol, de fondo suena la radio con una cancion de los

temerarios. Es agosto 2016, el suefio y pedimento de las Deidades parece cumplirse.

Los rostros y los suspiros de Agustin denotan la alegria de “por fin ver cumplirse un
reto” (Agustin Salvador, 2015). El paisaje acompafia el trabajo de los hombres que
cargan sobre sus hombros los adobes que han de dar espacio a la casa de las
deidades. Son cinco personas las que trabajan duramente, los familiares de Agustin,
un hermano, su cufiado, dos tios y él tienen las manos y los pies pintados por el color
amarillento de la tierra para los adobes. Dos de ellos se dedican a pegar la lamina,
Agustin mueve y lleva los adobes. Otro de los sefiores pega adobes. El sonido de la
lamina y del martillo golpea y rompen con el silencio del atardecer. Son las 6:00 pm.,
el trabajo parece ir mermando por la salida de la luna, tendran que esperar al amanecer

para reanudar labores.

Es 30 de agosto, el sol ha llegado para continuar con las actividades. La musica de los
temerarios y las cumbias suenan en la frecuencia de la voz de la Montafia. Los
hombres se dedican a pegar los adobes y las laminas. En una esquina de la casa de
Agustin se ha improvisado una cocina, alli las mujeres preparan la comida que
ofrendaran a la casa de las Deidades. Las mujeres rien, hablan y entablan
conversaciones sobre el temporal; esperan este afio sea mejor con la ofrenda y la casa

gue les estan haciendo a las Deidades.

Un dia antes, por la noche han preparado el chivo que se ofrendara a las Deidades y
a la casa. Transportaron agua del pequefio manantial a la casa de Agustin. Miguelito,
sobrino de Agustin de 10 afios ha sido el responsable de la labor de traer agua a la
cocina. En la casa de Agustin se prepara el chivo, se limpia y lava, tiene que dejarse
listo para el dia de la ofrenda.
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El dia de la ofrenda se prepara la comida desde muy temprano. En la mafiana sélo se
ofrenda café y pan a las deidades. Los hombres trabajan duro, no importa que los
rayos del sol quemen la piel, se mueven de un lado a otro hablando en nahuatl,
diciendo: “asi no, muévela”, cuidan cada detalle. Una pared ha salido mal y la
derrumban. Las horas de trabajo se prolongan. Mientras los hombres construyen la
casa las mujeres preparan la comida, Agustin entra y sale de la cocina, da indicaciones

de que parte del chivo se va a ofrendar.

Son las 2:00 pm., la comida que se ofrendara esta lista, pero debe servirse hasta que
los dltimos detalles del Teokali estén. Son aproximadamente las 5:00 pm., el trabajo
parece haber concluido, los meses de labor de Agustin también. Se sirve la comida, la
barbacoa de chivo y las tortillas, se ofrendan a la casa. En el interior del Teokali se
coloca la ofrenda. En el centro del altar donde se ponen las Deidades se abre un
espacio aproximadamente de 1 m., para colocar los alimentos. Se pone la cabeza del
chivo, acompafiada de unos chiquiihuites de tortillas, los refrescos y el agua bendita
no faltan en el altar. Las velas alumbran el atardecer que se anuncia dentro de la

habitacién y el humo de copal inunda el espacio.

El Teokali es el lugar donde las préacticas cotidianas y rituales establecen vinculos
materiales, espirituales y simbdlicos con la Madre Tierra. Los usos de la Madre Tierra
sefala Pedro Garcia Hierro “transitan entre lo colectivo, lo individual o lo su-
pracolectivo (lo politico, lo religioso); espacios de todos y espacios de nadie [...] de
caracter espiritual o animico; derechos de antiguas y futuras gene-raciones” (Garcia,
2004: 281), a través del cuidado o construccion de lugares sagrados como es el Teokali

se representa el pensamiento espiral, creando un dialogo entre lo sagrado — material.

En el Teokali se ofrece a los ancestros, asi como se transmiten a los seres de la
naturaleza y a las deidades un equilibrio social y cultural, indica la sefiora Agustina

Magdaleno:

De corazén les pido a los Teos (Deidades) que no se vayan, por eso vengo al Teokali. Les
pongo flores, cantos y rezos. Aunque ellos estén aqui (en el Teokali) pido que nos cuiden, que
nos den alimento, pido Tonacayozihuatl (maiz). Asi también les digo que no estén tristes, sé
que ellos ven todo lo que pasa a fuera de nuestra casa, sé que ven como algunos se pelean por
la tierra, por el dinero, y que otros mas no creen en el poder y conocimiento que hay en el lugar,
por eso desde la casa les pongo copal, y les pido que no se vayan de la comunidad, que se
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gueden en su casa, que nos protejan y nos sigan dando alimento y tierra, que se queden en la
casa que con esfuerzo se hizo. ¢ Por qué si se van de aqui, que va pasar? Nuestros corazones
se pondran tristes (Agustina Magdaleno, 2015).

Como seiala la sefiora Agustina Magdaleno mediante el Teokali se mantienen los
lazos con la naturaleza, asi como el cuidado de los lugares sagrados que forman

parte del bienestar y estar bien de las personas, por eso la importancia del Teokali.

Ademas de ser un lugar donde las Deidades (mas de 200 “piezas arqueoldgicas”)
habitan, el espacio se convierte en un lugar donde las personas encuentran bienestar
en sus corazones. Cuando la sefiora Agustina indica que: sus corazones se pondran
tristes si las Deidades se van de la comunidad, muestra que los seres humanos y su
vision de la tierra forman parte de un sistema complejo, donde todas las cosas tienen
vida. El corazén encuentra un bienestar en el Teokali, ello hace referencia, asi como
también muestran la relaciones sociales y culturales que traspasan los planos
materiales, vinculadas a las emociones, sentires y pensa-res de las personas, donde
el corazon, como ha sefalado Carlos Lekenrsdorf basado en la filosofia Tojolabal,
muestra que: “los seres humanos no representan la unica sociedad posible, porque no
hay nada que no tenga vyaltzil (corazén). En este caso los seres humanos no
representamos nada particular. Formamos un conjunto de cosas dotadas de corazén”
(Lenkersdorf, 1996: 10), formando un tejido que les permite establecer relaciones entre
iguales esté sistema es compuesto de muchas partes entrelazadas, formando un tejido
en espiral, donde cada elemento tiene una funcion formando “sistemas [...] que no
son asunto de politicas publicas, sino mas bien se trata de una ética aplicada” (Kuppe,
2011: 72).

El Teokali es una forma de sacralizar la Madre Tierra, implica sanar y proteger lo que
habita en ella. Es lugar sagrado en el cual las deidades reciben un uso espiritual. Las
personas del pueblo asisten, llevandoles flores, velas, entregandoles plegarias, rezos,
cantos, les piden bienestar, salud, y que cuiden a la naturaleza, que protejan al pueblo,
porque; que el Teokali y las Deidades “no son piedras, ni s6lo una casa, por eso les
traemos flores y ofrendamos” (Juan, 2015). Las deidades “son importantes, porque
ellos estan y viven aqui. Ellos son el maiz, el frijol, la calabaza. Por eso debemos de

adorarlos, no venderlos” (Guadalupe Ibafiez, 2016).
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3.4 Nombrando realidades

Nombrar las cosas como el pueblo las entiende es partir de formas y produccion de
conocimientos que los pueblos originarios, y no sélo Chiepetepec tienen. Al nombrar
las personas del pueblo el patrimonio como legado ancestral, al referirse al “patrimonio
arqueologico” como deidades, a los mitos como historia, al territorio como Madre
Tierra, y la herencia de saberes y conocimiento por medio de la oralidad como
practicas de la memoria viva comunican una diversidad, asi como visiones diferentes
de los conceptos comunes en ambitos académicos para entender la relacién que hay
con su entorno.

Al pensar - sentir las cosas, al nombrarlas diferente el testimonio del pueblo muestra
gue el nombre de las cosas es mas que una categoria de analisis, o simple referencia
conceptual. El lenguaje, el idioma, asi como las palabras que usan las personas para
representar las relaciones que hay con la Madre Tierra son conocimientos practicos,
aprendidos mediante procesos colectivos y generacionales.

El lenguaje, los idiomas de los pueblos originarios son expresiones orales que nos
comunican formas diversas de conocimiento, de pensar, ser y hacer, las cuales
denotan “otras categorias cognitivas, lenguas o saberes diferentes” (Garzén, 2013:
307) que se crean y crean herramientas para explicar relaciones simbdlicas —
culturales con la Madre Tierra las cuales no se limitan a s6lo enunciar o describir

practicas que han resistido, apunta el sefior Francisco:

La lengua, el idioma son importantes porque con ellos decimos el como entendemos las cosas,
el cdmo se usan. La lengua, nuestra lengua ya existia desde hace mucho tiempo, desde antes
de que llegara el espafiol, el segundo fue obligado. Por eso la importancia de nuestra mente, el
nahuatl es eso... una forma de nuestra mente (Francisco Cervantes, 2016).

Al usar/nombrar los conceptos y categorias de patrimonio, territorio, memoria, y
resistencia a partir de una mirada externa se realiza un acercamiento a cOmo se
entienden aproximandome a una forma de ver las cosas diferente, porque las formas
académicas de clasificacion que se usan en algunas ocasiones no se “acomoda a la
realidad que vivimos, por ejemplo lo que se dice territorio si lo tenemos, pero esté
incluye al monte, a las piedras, al maiz, entonces para nosotros el territorio es mas

amplio, es la Madre Tierra, porque da alimento, da vida” (Agustin Salvador, 2016).
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El uso de categorias locales que tienen las personas del pueblo, son una manera que
genera un discurso que propone y muestra un cambio en los conceptos, y nos colocan
ante visiones donde el ser humano y la tierra son seres vivos que entablan relaciones
entre iguales (Lenkersdorf, 1996), ademas habla de procesos orales de resistencia.
El uso estratégico de los términos por parte de los actores locales, es una manera de
defenderse ante "el Estado”, usando su propio lenguaje. Las personas del pueblo al
usar/nombrar desde su vision las relaciones sociales — simbdlicas que tienen con los
elementos permiten conocer el sentir respecto a la Madre Tierra y desplaza las
relaciones de colonialidad linguistica, el cual ha impuesto y generalizado conceptos y
practicas que no coinciden con los pueblos originarios.

La importancia de nombrar las relaciones espirituales con la tierra y llevarlas a la
practica con las deidades es un ejercicio que visualiza por medio del lenguaje
propuestas colectivas que ayuden a incidir en términos legales para entender el
patrimonio, el territorio, y la memoria desde su valor sagrado.

A partir del sentipensar de las personas se genera una propuesta para “desprenderse
de los conceptos y categorias de pensamientos que han naturalizado la
monoculturalidad de las mentes” (Garzon, 2013), para generar y posicionar el leguaje
gue tienen las personas de los pueblos originarios, porque cada palabra acerca a los
elementos o0 expresiones intersubjetivas que no se limitan a seguir reglas entre
conocimiento vs saber, estos se complementan.

El lenguaje oral y simbdlico que hay en el pueblo en relacion a la Madre Tierra propone
categorias y expresiones que permiten visualizar conocimientos que han tratado de

ser desplazados;

conocimiento y razon occidental se limitan a categorias — conceptos excluyentes al
conocimiento — razon de los pueblos originarios, (en este caso del pueblo) implementadas por
el poder colonial para afianzar la hegemonia del conocimiento ilustrado, generando categorias
binarias mutuamente excluyentes —caracteristica muy presente en el pensamiento
eurocéntrico—, como universalismo/particularismo, razdén/pasién, individuo/comunidad,
etcétera (Garzoén, 2013:317).

Dichos conceptos reflejan una colonialidad del saber; negando la diversidad de
conocimientos e instaura una sola forma de conocimiento eurocéntrico, ejerciendo una
violencia, sefala Young que la violencia de la colonialidad y sus “causas estan insertas

en normas, habitos y simbolos que no se cuestionan, en los presupuestos que
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subyacen a las reglas institucionales y en las consecuencias colectivas de seguir esas
reglas” (Young, 2000: 74-75), dicha colonialidad desplaza los lenguajes vy
conocimientos diferentes a lo occidental, por eso la importancia de nombrar las cosas
a partir de la experiencia que tienen las personas, ademas es un sistema de
conocimientos que tiene fortalezas, menciona el sefior Delio??:

Nuestro conocimiento tiene una dimension espiritual que trata de romper con los siglos de
dominacién blanca, con los saberes que no coinciden con nuestra forma de ciencia — saber.
Nuestra visidn parece que no es verdadera. Esto pasa porque se le ha dado mas valor a los
métodos blancos que son muy potentes para unas cosas Yy limitadas para otras. Parte del
conocimiento tradicional es la espiritualidad que el conocimiento blanco descarta, pero esta
vision (espiritualidad) es parte de las nociones de respeto del conocimiento tradicional que es
mas antiguo y complejo, alli hay un limite del conocimiento que proviene de los blancos: no
querer entender que nuestras relaciones son materiales y espirituales (Delio, 2016).

Los conceptos y categorias de la ciencia basados en el eurocentrismo desplaza la
nocion de espiritualidad, porque la “objetividad” no permite que las “subjetividades” y
elementos no observados y/o que no puedan ser experimentados sean parte de la
produccion — explicacion de la realidad, porque el discurso hegemaonico impuso un
universo cognitivo que construyd una estructura del saber — ser que ha permanecido

en la ensefianza — practica de la ciencia?®.

La colonialidad del saber es una colonialidad del lenguaje que establece una
dominacion politica y economica, cuyos efectos tienden hacer “sistematicos” y
“estructurales” fundando un pensamiento y conocimiento jerarquico: crea discursos
gue ubican a la ciencia de corte occidental como “Unica”, la cual pretende universalizar
y naturalizar la concepcion del mundo a partir de nociones cientificas y de una cultura

gue no se adapta a los contextos y visiones de diversas realidades cognitivas.

22 Delio Mendoza pertenece a la tribu Uitoto de la Amazonia Colombiana. Durante los meses octubre — diciembre
realicé una estancia académica en la Universidad Nacional de Colombia sede Amazonia, que me permitié conocer
experiencias de lucha en el cuidado de conocimiento y de la Madre Tierra. En el mes de Noviembre, en el marco
de XX mes de la investigacion, realizado en la Universidad Nacional de Colombia sede Amazonia — Instituto de
Investigaciones Amazdnicas IMANI, se llevo a acabd la mesa de trabajo: “conocimiento indigena”, en la cual se a
bordo de manera amplia la importancia del conocimiento de los pueblos originarios como una propuesta a las
diversas de crisis: ambiental, econdmica, politica, de seguridad que tiene la sociedad del siglo XXI bajo el modelo
capitalista, en esta mesa el sefior Delio Mendoza nos compartié un poco del conocimiento de la tribu Uitoto.

Z partiendo del caso de la Antropologia se han ensefiado en las Universidades que el conocimiento y su método,
asi como las producciones cientificas provienen de Estados Unidos, Francia, Espafia, lo cual, desde mi experiencia
como estudiante nos aleja de la diversidad de realidades y conocimientos que nos exigen empalmar en canones
que no se adaptan a la realidad de Latinoamérica, con ello mutilando y negando los saberes — conocimientos de
nuestros pueblos originarios.
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“La colonialidad del saber y del ser, hace creer que sélo existe una forma posible de
conocer el mundo a partir de una racionalidad, una lengua y una cultura determinada”
(Garzon, 2013: 307). Al paso del tiempo las relaciones de dominacion epistémicas y
linguisticas se normalizaron, sefala la sefiora Guadalupe: “antes habia muchas
lenguas, pero después nos dijeron que eran dialectos, entonces muchos se
avergonzaron de que se hablaba, y pues se dejo de nombrar las cosas de manera
antigua, al perder esto, también perdimos una forma de saber’ (Guadalupe Modesto,
2016).

Los pueblos, como muestra el caso de Chiepetepec resisten y re-existen rompiendo
— proponiendo una diversidad de formas de nombrar y relacionarnos con la Madre
Tierra y plantean un proceso de emancipacion epistémica, cultural y politica, el cual
puede llamarse “giro decolonial’, es decir desprenderse-desprendernos de los
conceptos y categorias de pensamientos hegemodnicos que han naturalizado la
dominacién de la lengua materna, indica Agustin Salvador: “necesitamos retomar
nuestra raiz, porque es forma de vida. La lengua es un medio que comunica con
nuestro pasado, es parte de lo que somos, de lo que conocemos, de nuestro mundo”
(Agustin Salvador, 2016).

Las personas del pueblo tienen un conocimiento que ha permanecido por varias
generaciones, el conocimiento se ha transmitido por medio de la oralidad, por eso “la
importancia de nuestra lengua, asi nos comunicamos. No es lo mismo decir tierra, o
territorio, a decir Madre Tierra, hay una gran diferencia, las dos primeras es, como se
dice desde afuera, la segunda es Tonantzin Tlalli, eso es el como nosotros
entendemos, cdémo vivimos” (Agustin Salvador, 2016)

En el pueblo al usar y conocer su lenguaje nos acercan a diversas formas de
apreciacion de la realidad, del saber-conocer. Al relacionarse con una realidad
intersubjetiva mueve las estructuras coloniales del saber — ser, la cual, indica el sefior
Delio: “es una vision de la vida, pero también se puede perder ¢Qué papel deberia
tener la educacion publica, los investigadores, la ciencia para fortalecer nuestros
conocimientos que se han desconocido por las universidades?” (Delio Mendoza,
2016).
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3.4.1 Otras formas de entender...

El idioma, sefala la sefiora Natividad es: “una forma de ver el mundo. Yo no aprendi
en nahuatl porque mi papa no me ensefid, mi mama me habla en castilla, entonces no
aprendi, pero ahora que estoy grande veo que no sé hablar como antes, entonces yo
perdi parte de los que antes se ensefiaba. No aprendi mucho de mi cultura” (Natividad
Ponciano, 2016). La sefiora Natividad hace mencién de que el idioma, asi como las
palabras nos refieren a una forma de ver el mundo, de nombrar la realidad, porque teje
una red de significados, si deja de usarse se pierde una manera de nombrar el mundo,
por ello, que en la actualidad un 97% (INEGI, 2017) de la poblacién de Chiepetepec
hable nahuatl permite encontrar un “escondite posible, en la cual reside la explicacion
originaria”®* (Smeke de Zonana: 2000,99).

A través de las expresiones del lenguaje se guarda y mantiene una forma de entender
y ver las cosas. Es y ha sido importante porque la preservacion del idioma permite que
los relatos mantengan el significado antiguo, ademas es la base para que los cédigos
y /o simbolos comuniquen una manera de ver y entender el mundo.

Para Chiepetepec el lenguaje expresa, indican los “grandes”?:

El cdmo se decian las cosas antiguamente, por ejemplo la tierra, bueno se ha dicho que es
tierra pero para nosotros no es tierra es la Madre Tierra, es la base de la vida. Es lo antiguo, lo
gue nosotros entendemos. Hay una diferencia: la tierra es algo que aparece en leyes, pero la
Madre Tierra no aparece, alli no toman en cuenta lo que significa para nosotros los
sobrevivientes de antes (Testimonio, 2016)

La colonialidad inserté un conjunto de expresiones orales que desplazaron las formas
milenarias de percibir la realidad, como sefialan las personas las palabras representan
y son mas que formas de describir. Las palabras, los nombres de las cosas significan
y representan una concepcién de la vida, un sistema de vida que refleja un conjunto
de relaciones.

Tonantzin Tlalli es historia, memoria, tradicién, lucha y resistencia que integra la
espiritualidad y rompe con los modelos hegemaonicos de la realidad, ademéas comunica
un “saber territorial” que se trasmite por medio de relatos, simbolos y memoria, en el

cual la palabra se convierte en documento, es decir en un registro que comunica

24 Al referirse Yemy Smeke de Zonana como escondite lo toma como una metafora, un lugar donde la resistencia
esta.
%5 personas mayores de 60 afios en adelante.
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cuando, dénde y quiénes habitaron el espacio donde se vive, por eso la palabra: “es
sagrada, porque ella da vida, o muerte, aliento o tristeza, dice o calla. Ella es fuerte,
fuerte, porque nos puede dar la raiz o también perderla, por eso, si la perdemos, si
perdemos nuestro idioma pues perdemos una parte de la raiz” (Agustin Salvador,
2016), por ello debe de cuidarse cada nombre de los lugares que hay en la pueblo
porque remiten a la Madre Tierra y al origen.

La lucha y cuidado de la Madre Tierra se ha mantenido por medio de la oralidad,
sefala Jaime Garcia Leyva son: “expresiones que representan un universo
desconocido para muchos debido al desdén y la negacién, desde distintas esferas
del poder, de los conocimientos, lengua e historia de las culturas indigenas” (Leyva,
2012:1186).

Cada palabra tiene significado de acuerdo al sentir, es un manera de nombrar el
conocimiento y saber que se ha trasmitido por generaciones. El lenguaje, las palabras
son el medio que comunica y hereda los usos y cuidado de los elementos que dan

sustento a la vision sagrada de Madre Tierra, la cual;

No esta en los libros. Recuerdo que desde antes ya se ofrendaba, se cuidaba el maiz, el frijol,
la tierra, eso desde antes ya estaba, y no estaba en leyes, nadie nos decia: “se debe de cuidar”,
nuestros padres ya lo sabian, ellos sabian que debian cuidar la tierra, respetar los cerros, la
lluvia, el agua, los montes, eso ya estaba, es llamarlo a ahora una ley, pero antes no habia
¢, Sabes por qué se cuidaba? Porque habia un respeto, se sabia que si no se cuidaba las cosas
desaparecen, pero como muchos perdieron la lengua, pues dejaron de comunicar lo que nos
habian ensefiado, si no se habla de las cosas se pierden, y no digo que se van. No, no, se

pierden porque uno ya no respeta (Magdalena Diego, 2016).

Las expresiones orales comunican la perspectiva y conocimiento, asi como el
reconocimiento sobre la diversidad de formas de apreciacion de la realidad, indica el
senor Delio: “es urgente el reconocimiento del conocimiento indigena, y con eso digo
gue no solo de unos grupos indigenas, sino de la diversidad de indigenas, porque el
conocimiento en la actualidad parece que se acaba pero resiste y re-existe.

Deberiamos apreciarnos y apoyarnos mas” (Delio Mendoza, 2016).

El conocimiento que generan las personas del poblado que creen en las deidades y
su relacion con la Madre Tierra, ademas de generar experiencias orales para mostrar
la diversidad de usos y cosmovisiones de la Madre Tierra, es util para defenderse de
las situaciones “nuevas” provocadas por la violencia que se generan cerca del

poblado.
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CAPITULO IV
¢ PARA QUE LOS SABERES Y CONOCIMIENTOS?

4.1 ¢Qué son los saberes y conocimientos para los grandes?

La cosmovision sobre la Madre Tierra es importante para la supervivencia y resistencia
de la memoria que las personas grandes del pueblo tienen. Sin “tierra, sin la Madre
Tierra no hay nada“(Agustin Salvador, 2016), la forma de pensar que las personas
tienen se construye Yy cimienta en el “caracter histérico del espacio cosmico que se
junta con el espacio material” (Franky, 2004:300), estableciendo lugares — espacios

sagrados donde los seres ancestrales protegen el lugar.

Para los pobladores de Chiepetepec las deidades son importantes en la construccién
y defensa del territorio porque se relacionan con el cuidado y lucha histérica por la
tierra que sus antepasados tuvieron, ademas forma parte de la tradicion ancestral que

han mantenido con su entorno, en el cual se combina el espacio cosmico y material.

Hablar de la Madre Tierra desde la experiencia del poblado hace referencia al conjunto
de elementos materiales, simbdlicos e histéricos que dan significado a la lucha y
cuidado de una forma de ver la realidad que va méas alla del subsuelo: es una
articulacion de diferentes espacios y lugares sagrados, es donde se representa la
mundologia, el origen del pueblo y de los ancestros, con ello se activa parte de los

conocimientos colectivos que han mantenido los pobladores.

La construccion, herencia y uso de la Madre Tierra combina diferentes elementos,
entre ellos los seres sagrados que representan el origen del pueblo. La tradicién oral
es un dispositivo que permite conocer y estructurar la historia del pueblo. Las deidades
son los ancestros, mediante ellos se crean vinculos espirituales que protegen y
resguardan la tierra de Xipe, ser ancestral que habita en la comunidad, protector de la

region, ademas de Chiepetzin y Tochlamatzin fundadores de la comunidad.

En la historia de fundacion del pueblo los seres ancestrales Chiepetzin y Tochlamatzin
son el vinculo entre lo terrenal y lo sagrado. La vision de tierra como un ser vivo nace

con los seres ancestrales que otorgaron a las personas del pueblo el lugar donde vivir,
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por ello narran: “se tienen que cuidar las normas que establecieron los de antes, se
tienen que cuidar a los fundadores” (Natividad Ponciano, 2016); basados en su propio
sentir y actuar construyen acciones para cuidar las tradiciones que forman parte del
conjunto de conocimientos y saberes que resisten a la instrumentalizacion de la tierra,
asi como también a la pérdida de conocimientos estableciendo una “correlacion entre
espacios sagrados-territorio, que traspasa el pensamiento mitico y religioso, y refleja

una correspondencia entre el pensamiento filoséfico” (Marquez, 2011:42).

Para nosotros, nuestros conocimientos reflejan la constante lucha por enfrentar las cosas que
pasan en la vida diaria. Algo que me enoja es que crean gue noOsotros no tenemos
conocimientos 0 que no sabemos, que nos quiten los derechos. No por andar descalzos o no
vestir bien significa que somos menos, en pensamiento todos tenemos igual pero diferentes;
por ejemplo para nosotros las plantas, los caminos, la tierra es y formamos parte de nosotros,
somos uno solo, mientras en las ciudades se piensa en solo uno...uno (Testimonio, 2016).

En la expresion del testimonio anterior se nota parte de su saber en relacion al
conocimiento que construyen y trasmiten por medio de la oralidad, y de los elementos
que se han resguardado a través de la memoria histdérica, por medio de la cual, indican

las personas:

Las deidades son el soporte de nuestra filosofia, nuestra tradicion, asi como historia; desde
siempre han estado relacionadas con el origen, por eso son parte de nuestro cuerpo, de nuestra
existencia. Significan nuestra historia (Agustin Salvador, 2016).

Los conocimientos que tienen los y las abuelas del pueblo entorno a las formas de
concebir la Madre Tierra se vincula con el cuidado del legado ancestral, forma parte
de los saberes y sentires que los ancestros han construido y heredado. Comenta el

sefior Francisco Cervantes:

Son parte de nuestro conocimiento. De Nuestras leyes que antes, desde antes de que llegaran
los espafioles, nosotros los pueblos no mestizos ya teniamos, este conocimiento e historia,
nuestra historia no se escribe igual que la que ensefian en las escuelas; nosotros tenemos y
somos herederos de otra historia (Francisco Cervantes, 2016).

Como indica don Francisco, el uso de la tierra, asi como el significado que tienen las
deidades, es una labor milenaria que expresa diversas relaciones con la naturaleza, el
cosmos Yy su historia. La perspectiva que tienen las personas sobre la cosmovision
Madre Tierra muestra la relacion y concepcion que hay sobre el uso y significado de la
tierra, construida por medio de la intersubjetividad. Lenkersdorf expone que para los

tojolabales “Nuestra Madre Tierra no representa ninguna tradicion sacado del olvido
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[...] nuestra Madre Tierra no representa ni un valor comercial, la Madre Tierra no puede

convertirse en un objeto de compraventa” (Lenkersdorf, 2005: 57).

Bajo esta perspectiva, la relacion que las personas mayores del pueblo tienen con su
entorno, esté vinculada a un cumulo de saberes y conocimiento que se reflejan en las
relaciones que establecen con su entorno. En las conversaciones realizadas con las
personas “grandes” resalta un saber que han mantenido en su memoria porque les ha
resultado factible para el vivir, a estas relaciones les asignan nombre de tradicion; son
saberes que sean trasmitido por generaciones; apunta Héctor Alimonda: “ahora es
posible leerlas como formas de resistencia frente a los embates de la mercantilizacion,

basadas en la defensa de sistemas tradicionales” (Alimonda, 2009:80).

Madre Tierra es recuperar espacios sagrados donde los “criterios de uso de la tierra
estan relacionados con la espiritualidad, conocimientos y las expresiones de la cultura”
(Kappe, 2011: 73). Indica el sefior Francisco Cervantes es “importante cuidar a las
deidades”, seres sagrados que forman parte de su historia, por medio de ellos se cuida
y defiende la vida, no sélo la vida del pueblo, por que, dentro de la visién y resguardo
de la Madre Tierra, comenta la sefiora Magdalena Diego:

Es muy importante cuidar a los que nos dieron la tierra y la vida, a Chiepetzin y Tochlamatzin,
seres antiguos, importantes en nuestra vida. Por eso debemos de respetar, continuar y seguir
con lo que nos ensefiaron. Desde a fuera, uno ve coémo se pelean por la tierra, aun no entienden
que es muy importante, que se debe de cuidar porque sin tierra no hay nada, no hay vida
(Magdalena Diego, 2016).

Apunta Anna — Britta Hellbom, haciendo referencia al conocimiento de los pueblos
originarios de México, que los conocimientos “estan mas alla de la realidad visible, se
formaliza el concepto, se concretiza en simbolo y personaliza la imagen” (Hellboom,
1997:148). En el caso del pueblo, como en la mayoria de los pueblos latinoamericanos
gue aun conservan los sistemas de vida intersubjetivos y filosofar en relacion a la tierra,
existe la importancia del cuidado y defensa de la Madre Tierra, forma de vida que no
se nombra igual, pero que la esencia refleja un sistema complejo de relaciones
histéricas.

Para las personas adultas del pueblo cuidar el “legado ancestral” es defender y
preservar las tierras, por eso se deben resguardar los elementos materiales y

simbdlicos, ademas, por medio del resguardo: “se establecen las reglas de uso de la
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tierra, de nuestras leyes” (Testimonio, 2016), fundando medidas e intereses diferentes
a los de una vision mercantil sobre la tierra. Sefiala Pedro Garcia Hierro y Alexandre

Surrallés:

Desde esta perspectiva, el territorio indigena, lejos de constituir una extension geométrica
enmarcada en hitos fisicos que separan y delimitan, no es otra cosa que la consolidacion de un
tejido muy especifico y singular de vinculos sociales entre los diferentes seres que constituyen
el entorno, entre otros, las personas humanas y sus sociedades, cada uno con sus intereses y
necesidades, que se vinculan en un espacio determinado (Garcia y Surrallés, 2004:12).

La defensa de la Madre Tierra, asi como de las deidades, muestran una dimension
histérica que teje y vincula un conjunto de relaciones sentipensantes y cosmoldgicas
sobre la naturaleza humanizando: asi como también formando un sistema para el
resguardo de las deidades, las cuales son la representacion y articulacion de
relaciones espacio—tiempo ciclicas, historias miticas, donde el ser humano, en este

caso, se relaciona e integra una realidad intersubjetiva. Indica Agustin:

El resguardo del territorio es un conjunto de relaciones que forman parte de uno. Es la defensa
de la vida, de cada arbol, del amanecer, de los caminos [...] Nosotros como humanos, no sélo
nosotros somos los que tenemos vida, la tierra y todo lo que habita en ella tienen vida, entonces
por eso debemos de cuidarla porgue nosotros dependemos de esa relacion. Cuidar el territorio,
es cuidar a la Madre Tierra, debemos de rescatar y cuidar nuestra cultura para que no se pierda
(Agustin Salvador, 2015).

En el pensamiento de las personas la tierra:

“Fue entregada a nosotros por ley y cuidado de nuestros antepasados, asi como de
nuestros padres. Los antiguos la cuidaron. Nos corresponde a nosotros cuidarla para
vivir, no para apropiarla o explotarla como en otras comunidades donde la mineria les
ha quitado la vida” (Ana Alvarez, 2015), esta forma de pensamiento y accion constituye
y s una propuesta, un paradigma que vincula saberes asi como conocimientos.

Apunta Victor M. Gavilan Pinto:

La filosofia indigena reconoce y respeta una conexién mutuamente solidaria de entidades
fisicas y espirituales que une el pasado ancestral con el futuro distante. La vision de nuestros
abuelos indigenas es alcanzar el bienestar espiritual y material [...] la madre tierra es un ser
vivo, dindmico, con valor inherente y sus principios deben ser encarnados activamente para

permanecer en armonia y equilibrio (Gavilan, 2011:57).
El cuidado y la defensa de las deidades es una lucha que protege la vida de diversos
seres, que desde una mirada estructuralista se llamaria animismo, sin embargo no es

s6lo una categoria de relaciones entre jerarquias, es una forma de pensamiento y
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conocimientos, conformando, indica Victor M. Gavilan: “El pensamiento en espiral’?®,
el cual expone que las formas de percibir y defender la vida desde el paradigma de los
pueblos originarios es “un espiral, una elocuencia en si misma, es una figura hermosa.

Ella integra todas las partes del todo por iguales” (Gavilan, 2011:08).

Estas relaciones en la percepcion de las personas es una forma de ver y entender la

vida, comentan:

1.- Magdalena Diego. “Para mi los conocimientos es algo que nos ensefiaron los de
antes, es algo asi como una tradicion. Algo que aprendi escuchando a mis padres, eso

nos ha servido porque cuidamos las cosas de la tierra” (Magdalena Diego, 2016).

2.- Francisco Cervantes: “Nosotros tenemos algo que se llama conocimiento. Eso es
algo que nosotros no hicimos, fue algo que Dios le dejo a las personas que vivieron en
tiempos antiguos. Eso que nos dejaron las personas. También tenemos un saber, algo
que también nos sirve para poder explicar y mantener lo que nos heredaron”

(Francisco Cervantes, 2016).

Hay relatos en los cuales el saber se vincula al origen de mundo, comenta una persona

grande del pueblo:

3.- “Nosotros nacimos cuando se dio el origen del universo, el inicio de las cosas.
Entonces alli esta el origen del como pensamos. Fue un tiempo en el que se estaba
formando el mundo, en ese momento a Nnosotros se nos asignaron conocimientos, se
nos otorgaron por las personas que les toco vivir en ese momento. Ellos lo aprendieron,
lo dejaron a sus hijos, y sus hijos a nosotros. A esa tradicion se le llama historia, pero
también se le puede decir conocimiento. Es conocimiento porque vamos descubriendo
el origen de las cosas y cédmo aplicarlas en la vida” (Testimonio retomado de las

conversaciones realizadas por Agustin, 2015).

26 \/ictor M. Gavilan realiza una propuesta interesante sobre el pensamiento y filosofia de los pueblos originarios,
la cual sostiene que las relaciones sociales y culturales forman un espiral, es decir una forma de vida ciclica y un
continuum de sistemas ancestrales de vida.
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El saber y conocimiento que han elaborado y mantenido es un proceso donde la
memoria y la oralidad permiten mantener sus sistemas de vida. Para las personas

mantener y tener a la Deidades es parte:

“De la resistencia que tenemos como pueblos antiguos. Desde antes que llegaran los
espafioles nosotros ya teniamos lengua y dioses, nosotros ya teniamos tierra. Por eso
debemos seguir con nuestra vida del mundo. Es parte de nuestras creencias que hay

con la tierra y con los Teos” (Francisco Cervantes, 2016).

El respeto, asi como el cuidado de los seres que forman parte de la tierra han
trascendiendo en el tiempo—espacio, colocandose en la memoria de las personas,
¢como se ha resguardado el conocimiento?, la interrogante la plante6 una persona

adulta del pueblo, él responde:

Esta forma de ver la vida como un solo cuerpo no es invento mio, ni siquiera de mi padre, o de
su y mi abuelo. Respetar la vida de todos es algo que nos heredaron las personas de antes
¢,Desde cuando? Desde el principio de la vida. Si desde el principio que uno nace, cuando los
primeros habitantes de estas tierras y nuestras deidades surgieron, les avisaron a todos que
teniamos que cuidar a nuestros semejantes. Entonces, asi, por medio de esta ensefianza, pues
nosotros actuamos ante la vida. Asi, con este conocimiento hacemos vida, por eso se tiene que
heredar de unos a los otros. Esto es parte importante, ya que no sélo cuidamos lo que las
personas de antes tuvieron (Testimonio, 2016).

Dentro del pensamiento del pueblo la tierra no es Unicamente el lugar donde siembran,
cuentan las personas es “el principio de la vida” (Testimonios, 2016) por medio del cual
expresan su percepcion de la tierra, rompiendo con las miradas — propuestas juridicas
del derecho occidental, ya que la esencia de la tierra no radica en la propiedad, sino
en la manera en cémo se ha construido, significado y heredado, mostrando que los
derechos no aseguran las garantias de acceso o mantenimiento, son las personas las
gue deciden construir o deconstruir su percepcion de tierra hasta llegar a la Madre
Tierra; por ello los sistemas de organizacion espacial, la creacion de lugares sagrados,
sus usos materiales — simbdlicos forman un sistema diferente de categorizar, asi como

de “apropiarse” de la Madre Tierra:

Por medio de la tradicién que nos han ensefiado, ¢cémo? Pues creyendo en la naturaleza,
sabiendo que no sélo nosotros tenemos vida, y tampoco que sélo nosotros somos los duefios
de la tierra, si uno no piensa que todos nos complementamos sin ser duefios; entonces alli uno
ya se siente parte de este mundo, del cielo, las estrellas, los caminos, las flores, uno asi entiende
gue somos uno solo, que formamos una sola familia (Testimonio, 2016).
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El caso de Chiepetepec da a conocer la importancia de las formas de organizaciéon y
conocimientos que se construyen en las experiencias ante los diversos procesos que
atentan contra la vida de los pueblos originarios, puede parecer que el caso esta
alejado de las problematicas que ocurren en el pais, sin embargo la lucha por heredar
la Madre Tierra pertenece a una red mas amplia, dicha red es la resistencia que han
mantenido por mas de 5 siglos ante la violencia del ser, pensar, hacer y actuar, que en
siglo XXI parece agudizarse mediante procesos armados, impulsados por el Estado
(militarizar o paramilitarizar comunidades donde hay defensa del territorio), los
megaproyectos y la violencia que desata la disputa de plazas por el narcotrafico.

Los conocimientos—saberes de los pueblos originarios son una propuesta para
enfrentar la desarticulacion que provoca la violencia, la colonizacién, capitalismo y
globalizacion. Es urgente partir, ante la crisis de la violencia, ya sea milenaria, como la
colonizacion, o la violencia del siglo XXI desatada por la guerra contra el narcotrafico,
romper el logos y el cerco que somete a las comunidades originarias e inserta a los
pueblos en una dinamica de jerarquias, por eso, la defensa que también es
recuperacion de los conocimientos, un medio para construir propuestas/ y enfrentar
casos contra los megaproyectos, y por decolonizar las visiones juridicas de la tierra
que atentan, despojan y desconocen por medio de leyes a los sistemas de
organizaciéon de seguridad, territorio, salud y vida que ancestralmente se han
construido.

Ante el panorama de violencia, despojo y colonialidad del ser, surge y se posicionan
conocimientos milenarios que mediante estrategias hacen frente a la estructura de
sometimiento y negacion por parte del colonialismo/colonialidad, histéricamente les ha
tocado luchar a través de sus formas milenarias de organizacion: construyendo
propuesta de vida, ligadas a las formas de ver y construir la “realidad”.

Los conocimientos de las poblaciones originarias se diferencian de los conocimientos
académicos a partir de la forma en cdmo se conciben o se aprendieron. Comenta la

sefiora Natividad Ponciano:

Desde que era chiquita, mi papad me contaba que en algun tiempo nosotros tendriamos
problemas, que las personas en algin momento se pelearian por la tierra, que nos quitarian el
maiz, la tierra. Eso yo lo veia imposible. Pensaba: ¢ Quién puede quitarnos algo que no es de
nadie, sino de todos? Ahora veo las cosas.
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El camino para defender la tierra es cuidarla, creer en que es de todos; es una tierra sin duefios.
Creer, pensar y saber a la tierra como nuestros hijos: necesita de cuidados; entonces, si uno
cree en las deidades, en los seres antiguos que la cuidaron pues también defendemos a
nuestras semillas (maiz, frijol y calabaza). Asi se defiende la tierra, la herencia. Pero, primero
uno tiene que saber su valor, y luego actuar (Natividad Ponciano, 2016).

Su saber en relacion a la nocion Madre Tierra constituye el principio de la vida, en el
cual “ha significado al mismo tiempo un proceso de afirmacion politica frente a la
institucionalidad y un proceso de diferenciacion frente a otros grupos sociales”

(Herrefio 2004:252), en cual las personas del pueblo expresan:

Los pueblos llamado indios, es decir, nosotros, hemos padecido algo desde hace muchos
afios, hemos pasado por un proceso en el cual nos “conquistaron’—que yo digo nos invadieron—
.Nosotros supimos que antes de los espafioles nosotros ya estabamos en esta tierra, pero nos
la quitaron, entonces desde antes hemos defendido el lugar donde vivimos, ejerciendo nuestra
propia forma de ver las cosas, porque si no fuera asi, desde hace tiempo ya estuviéramos sin
tierra, sin maiz y sin nada (Francisco Cervantes, 2015).

Antes, nuestro pueblo tenia papeles donde se decia cudndo y quiénes fueron los primeros en
llegar, teniamos algo como los de Chiepetlan (lienzos), pero no sabemos qué paso con esos,
se perdieron. Alli nosotros teniamos los limites, los caminos, era grande, en ese documento se
decia que nosotros somos los duefios de esta tierra (Testimonio, 2015).

Los documentos, asi como el saber que las personas tienen entorno a la “propiedad”
de la forma de entender “la Madre Tierra” son para ellos parte importante y oficial en
el establecimiento de limites que a partir de sus documentos que les fueron dejados,
y en la actualidad siguen vigentes a través de la memoria. Los derechos que ejerce el
pueblo al igual que la forma de ver la “Tierra sagrada” se heredan y construyen. La
diferencia de esta forma de ver las cosas con el derecho occidental es que éste es
construido y aplicado de manera vertical, las relaciones se basan en dar derecho de
manera individual, no colectiva, a diferencia de la forma del pueblo que, como notamos
en los testimonios antes mencionados, el derecho se basa en el nosotros donde
hombres y mujeres adquieren por medio de la memoriay la tradicion oral sus derechos,
y con ello el valor de la “propiedad” de la tierra que se convierte en la Madre Tierra, en

el cual intervienen:

Poderes subjetivos que otorga su reconocimiento. Estos poderes se expresan de manera
ordinaria en un conjunto de prerrogativas que tienen los titulares del derecho para su ejercicio,
uso, goce y disposicion [...] Tal vez el mayor poder subjetivo que da la titularidad de un derecho
es la capacidad para exigir el bien juridico reconocido ante el poder jurisdiccional (Herrefio,
2004:251).
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El ejercicio del derecho a la tierra en la pueblo de Chiepetepec mantiene “los poderes
subjetivos” como leyes naturales que fueron otorgadas y construidas en el pasado,

donde los ancestros dejaron escrito

Que debemos cuidar la tierra. Ellos nos dieron la tierra, por eso, es derecho nuestro tenerla. Yo
no entiendo por qué hacer el Teokali, dicen que es contra ley: ¢.cudl ley? ¢De los de afuera?
Porque si hablamos de ley, es por ley de los antiguos que debemos hacer el Teokali. Entonces,
me pregunto: ¢por qué no pueden ser compatibles las dos leyes, la de los afuera y nosotros?
Si todos somos y habitamos la misma tierra ¢, Por qué imponer unas leyes sobre otras? (Agustin
Salvador, 2016).

4.2 Las nuevas generaciones... la juventud entre la tradicién y la inseguridad

Las formas de vida que las personas adultas del poblado mantienen han sido Utiles
para mantener una relacion con sus antepasados y con la historia que estan
construyendo a través de la memoria historica, pero, estos saberes en la actualidad se
encuentran en un proceso de modificacion y de pérdida. Las generaciones nuevas, 0
como indican los mayores, “los de ahora”, haciendo referencia a los jovenes de entre
14 a 25 afios, en su mayoria estan atravesando una época de cambio y modificaciones

sociales, asi como politicas que esta afectando en su conducta.

Las generaciones nuevas o los jévenes, término usado por las personas adultas que
tienen un apego con la herencia historica que les dejaron sus antepasados, son las
generaciones que estan perdiendo el interés por las ensefianzas y memorias de sus
antepasados. Si bien la cultura de los pueblos originarios, al igual que cualquier otro
grupo esta en constante movimiento y cambio, estos Ultimos en ocasiones afectan a
la poblacién. Cabe sefalar, en el siglo XXI la guerra contra el narcotrafico ha tenido en
las poblaciones estragos que se han insertado en la vida cotidiana; la regién de la

Montafa, zona a la que pertenece el pueblo, es afectada por los grupos del narco.

La region de la Montafia baja ha sido blanco de los megaproyectos, tierra fértil para la
mineria, zona de disputa por el narcotréafico, lo cual muestra que las comunidades
estan en una zona de peligro. Las comunidades son sitiadas por los megaproyectos,
por las politicas institucionales que despojan de forma legal el territorio, y por los
narcosicarios, esto ultimo ha provocado un desplazamiento forzado, que rompe con

las relaciones que las personas tienen con su medio cosmoterritorial.
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El desplazamiento forzado es un fenomeno que afecta las relaciones sociales, también
los saberes/sabidurias que hay por parte de las personas con su entorno. Un caso de
desplazamiento forzado es el de pueblo de Quetzalcoatlan, se ubica a hora y media
de la cabecera municipal de Zitlala. En el mes de enero del 2016, la comunidad
aparecio en los medios de comunicaciébn a causa del conflicto entre los grupos
criminales los “Rojos” y los “Ardillos” que se disputaban el paso para el traslado de

droga, asi como para crear un grupo armado.

El dia 04 de Enero, en la madrugada, un grupo de personas desconocidas por la
comunidad, documentan los medios?’ entré a Quetzalcoatlan y arrebataron la vida a
Julidn y Andrés de 65 y 63 afos de edad, Gerardo Lara Zapoteco de 25, Salvador
Flores Tlatempa de 20 y Reinaldo Marabel Lara de 15 (Nava, 2016: s/n).
Quetzalcotlan es la “localidad olvidada por todos, menos por el programa de pantallas
planas del gobierno federal” (Nava, 2016: s/n), ni por los grupos de la delincuencia,
este hecho preocupoé a los habitantes, que ante el temor de ser asesinados huyeron
hacia Zitlala, narran los habitantes “desde hace meses nos habian amenazado por
parte de un grupo criminal”, sin saber qué grupo fue, ya que los municipios de Chilapa
y Zitlala son territorio disputado por los “los Rojos” y “los Ardillos”, que se han enfocado
a atacar a la poblacién de dichos municipios, después de los hechos huyeron 34
familias que se refugiaron en Zitlala.

El caso de Quetzalcoatlan muestra el conflicto y disputa por el territorio que hay en la
Montafa baja, regién donde realizo la investigacion; a causa de la insercion del crimen
organizado y violencia hay un cambio en los usos territoriales entre los pueblos y
comunidades originarias, dicho caso conduce a reflexionar: ¢Es importante que los
pueblos originarios mantengan sus formas ancestrales de organizacion??® ¢De qué
manera su forma de entender la “tierra” puede ayudar a enfrentar las diversas

problematicas ocasionadas por el narco?

27 E| periddico el Sur de Acapulco es uno de los medios que documentd y siguid el caso de Quetzalcoatlan, informa
que el grupo que entré en la madrugada para agredir a los visitantes no es reconocido, se cree que fue acto del
grupo de los Rojos.

28 Para la interrogante se hace referencia a las formas de organizacidn sobre la defensa, seguridad y luchas por el
territorio, ya que los pueblos tienen derecho a cambiar, a elegir sus propios sistemas, sin embargo, una similitud
entre las 4 etnias en el estado de Guerrero es que han elegido crear sus propios sistemas de seguridad y defensa
del territorio.
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Desde una mirada micro, pareciera que el caso de Chiepetepec esta desligado de los
procesos, conflictos y realidades del estado, sin embargo; el caso pertenece a la red
de problematicas que hay en el pais: violencia, lucha por la vida, defensa del legado
gue sus antepasados han elaborado.

El caso de Chiepetepec permite conocer la importancia sobre el cuidado del territorio,
no s6lo como espacio simbodlico o reproduccion de sistemas ancestrales; permite
analizar la importancia de la organizacion y aplicaciéon de saberes y conocimientos
para enfrentar la crisis de la violencia social, epistémica y despojo en la Montafia baja,
asi como en otras geografias con problematicas parecidas.

Las generaciones nuevas, jovenes de entre 12 a 25 afios?® estan insertas dentro de
las problematicas que el narco ha desatado, el corredor Acapulco-Chilpancingo-Tixtla-
Chilapa-Tlapa ha afectado a los jévenes. Cabe decir, que la introduccion de los grupos
(sean sicarios 0 narcos) aprovechan las escasas oportunidades laborales que hay en

la region.

Los ingresos para los habitantes de la region se basan en el trabajo artesanal de la
cinta que venden entre 3 0 6 pesos la pieza, y la agricultura para autoconsumo. El
crimen organizado, conociendo estas situaciones se inserta y ofrece oportunidades
laborales y se convierte en el medio para obtener los recursos econémicos y sobrevivir,
ya sea como cultivadores, halcones, tiradores, sembradores, conforman grupos
armados, una base de apoyo para los grupos criminales; sin embargo las “ofertas
laborales o la pelea por el control del territorio”, como es el caso de Quetzalcoatlan,
provocan un enfrentamiento entre grupos de narcosicarios que perjudica a toda la
comunidad, aunque hay familias que no trabajan ni son base del crimen se ven en la
necesidad de huir porque existe una lucha entre grupos criminales por el control del

territorio.

En el caso de Chiepetepec, hasta la fecha no se tiene conocimiento por parte de la

poblacion de que los jovenes estén ingresando a las filas de la delincuencia, sin

29 Se considera joven a la persona que es soltera, la edad puede variar, se les dice joven a partir de los 13 afios a
los 25, siempre y cuando no adquiere compromisos de pareja.
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embargo, hay en lo jovenes un apego a la cultura del narco que se refleja en sus gustos
musicales, escuchando narco-corridos, banda y en su forma de hablar y de pensar.
Dar un recorrido un fin de semana por la cabecera del pueblo es percibir a primera
vista los cambios culturales que la urbanizacion esta provocando en la juventud y la
cultura del narco tiene entre los jovenes.

Son las diez de la noche del dia 28 de Mayo, 2017. Agustin y yo recorremos las calles
principales del poblado invitando a las personas para que asistan a la ofrenda que se
hara en el anexo de Maliaxapa a las deidades.

Los jovenes al verme ajena a su pueblo me miran fijamente y toman actitudes de
curiosidad e inspeccionan mi comportamiento. Decidimos dar un paseo alrededor de
la iglesia principal para ver con quién puedo sostener una conversacion y realizar
algunas preguntas abiertas para saber si tienen conocimiento sobre las deidades, no
obstante al caminar lentamente y observar sus rostro, sus miradas me trasmiten
desconfianza.

Caminamos lentamente por el pueblo. Las escenas que hay me comunican el impacto
de la cultura del narco y de las migraciones hacia Estados Unidos. “Se llaman Cholos”,
escucho que alguien me dice esas palabras refiriéendose a los jovenes, asi se conocen
en el pueblo a las jévenes que portan diferentes simbolos y marcas en la ropa, que
escuchan rap, hip-hop, o ahora banda. Por su parte los jévenes usan gorras planas,
pantalones amplios, tenis de la marca Converse o Nike, acompafiados del celular,
escuchando algun estilo de musica antes mencionado.

Los grupos ya tienen el espacio que ocupan, cada grupo tiene un nombre, pero en
general son conocidos por los pobladores como los cholos, palabra acufiada de
expresiones culturales externas a la poblacién. Los cholos son la generacion que ha
dejado de lado las expresiones, saberes y conocimientos de los mayores. Los jévenes
gue se reunen en grupos de 10 integrantes en adelante, comenta una sefora de la

poblacién que los cholos hacen:

Cosas malas, se pelean entre ellos. ¢Qué pelean? No sé qué pelean, cuando salen del pueblo
empiezan a cambiar, hacen y dicen cosas como los de afuera, dejan de creer en las cosas del
pueblo. Entre ellos hay mucho problema, se agarran a golpes. Creo que la culpa de eso es de
los padres que no ensefian a sus hijos bien (Testimonio, 2017).
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Ademas de la responsabilidad que algunas personas del pueblo, los padres de familia
tienen con sus hijos, y que de alguna manera influye la no trasmision de valores y

tradiciones milenarias de ver la vida, comenta un sefior, se van dando cambios:

Ahora cada quien cree en lo que quiere. Digo que esta bien, porque en la medida que se puede
dios nos dio libertad, pero esa libertad a veces nos hace olvidar el principio de la vida, de lo
comun, ya perdimos muchas cosas, aqui ya la religion nos dividio, y ahora los jévenes con la
moda son mas groseros ya no respetan (Testimonio,2017).

La pérdida de valores y tradiciones que se elaboraron y respetaron desde hace “mucho
tiempo, en la leyes de antes” (Testimonio, 2017) con las generaciones actuales han
quedado olvidadas, no representan o son conocimientos que les ayuden a vivir y a
regular el cuidado con su entorno sociocultural y natural, a cambio, las modificaciones
gue han tenido han creado un desequilibrio social.

Al salir del poblado el dia 28, aproximadamente a las 11:00 p.m., Agustin, quien me
ha acompafiado a hacer los recorridos, entrevistas, conversaciones y mas actividades

en el pueblo, me dijo que no era pertinente salir a esas horas de pueblo.

No podemos salir solos, ya es noche, en el camino nos vamos a encontrar a los cholos. Una
vez me fui noche del pueblo para el anexo, y en el camino me encontré con unos nifios, me
dijeron:—¢Ddénde vas? ¢Quién eres? ¢Cémo te llamas? ¢Qué haces en el pueblo? Entonces
pues yo dije: ¢por qué les voy a decir si también soy del pueblo? Se acercaron y me dijeron
“dame lo que traes”, me querian golpear, pero el que me estaba preguntado me conocié y dijo
gue me conocia, entonces me dejaron.

Yo les dije que los conocia, que los vi en la ofrenda, que hasta platique con ellos. Entonces ya

me dejaron pasar.
Estos casos de tratar o cometer actos que rompan con la “estabilidad social” en el

pueblo se han ido haciendo frecuentes. Comenta una sefiora:

Hubo un baile. Entonces llegaron muchos chamacos, pero con eso de que traen sus bandas,
pues en ese baile se empezaron a pelar, ya borrachos se empezaron a pelar, uno de ellos saco
una pistola y disparo contra el otro. Al que le dispararon se puso mal, que hasta a Acapulco
llegd, le dieron en el estdmago. Los padres del herido no hicieron nada porque saben que su

hijo también andaba metido en lo mismo. No los castigaron, nadie les dijo o hizo algo.
Las generaciones actuales estan atravesando por procesos donde los corridos de
narco y las narcoseries de television abierta son comunes, y la imitacion de una vida
diferente, asi como los cambios religiosos, estd provocando que las normas de
comportamiento se rompan. Los jévenes, en su mayoria hombres se posan en las

esquinas a beber cerveza, otros mas fuman marihuana e inhalan solventes.
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Salimos del pueblo a bordo de una camioneta, en la salida del pueblo, la imagen es
muy parecida a las escenas de la ciudad: un grupo de jévenes, - aproximadamente 10
0 12- estaban ebrios, dos de ellos sostenian estopa, quiza mojada con solventes, dos
mas de ellos estaban drogados, sostenian los churros de marihuana, algo parecido en
tamafo y grosor a un pintarron; de fondo la musica de banda, donde se habla de
mujeres, violencia y muerte acompafaban la escena.

Esta es la juventud que esta creciendo en el poblado, que ha decidido cambiar las
tradiciones, como indica un joven: “para modernizarnos, no debemos pensar como los
viejos. Nosotros somos jovenes que ya pensamos diferentes. Ellos tienen que respetar
nuestra forma de ser” (Testimonio, 2017).

Estos cambios en la vida del poblado también se deben a las nuevas adscripciones
religiosas que hay en el pueblo. Los testigos de Jehova, asi como los cristianos, han
tenido una fuerte incidencia en el poblado, es comun encontrar predicadores llegando
a los domicilios. Estos cambios han dividido a la poblacion.

Eran las 7:00 pm., del dia 29 de mayo, acompafiaba a Agustin a realizar un anuncio
para invitar a la poblacién que asistiera a la ofrenda que se realizaria en el anexo de
Maliaxapa, sin embargo, las personas que practican otra creencia religiosa ven mal a
Agustin, no lo saludan o murmuran, caso contrario de las personas que creen en las
deidades, se acercan, lo saludan y lo primero que hacen es preguntar como estan las
deidades, sostienen una conversacién un par de minutos y se despiden de manera
amable.

Seguimos en camino buscando a los responsables de sonido para difundir la
informacion de la ofrenda, pero en las tres casas que tienen el equipo necesario para
realizar los anuncios en alta voz han negado se difunda la informacion. En el primer
hogar, sale una nifia aproximadamente de 12 afios, nos pregunta cual es el motivo de
nuestra visita. Agustin responde: - venimos a hacer una invitacion- le comenta sobre
qué trata el asunto y ésta le contesta: “;son de la Iglesia? Porque si son de la Iglesia
le voy a decir a mi mama”.

La nifia cierra la puerta y se va; regresa y nos dice:

“No podemos anunciar su informacién, nosotros somos cristianos y no creemos en

”

€S0 .
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Dichos cambios en la juventud del poblado ha propiciado que la pérdida de los
elementos sagrados y de la memoria se mantengan, y que funcionen como formas de
control, equilibrio y uso de sus recursos, a pesar de que las personas adultas
comparten e intentan trasmitir su conocimiento, los jovenes “ya no quieren, ahora les
interesan mas cosas” (Testimonio, 2017).

La generacion de los grandes es en la actualidad el medio por el cual se mantienen
los elementos de su sabiduria y conocimiento, son los que se encargan de trasmitir su
experiencia a las personas que aun quieran, “creo que estamos perdiendo cosas
porque ya hay muchas religiones, ademés porque los padres no inculcamos a los hijos,
a las hijas los principios que nos ensefiaron las abuelas” (Testimonio, 2017).

Las generaciones actuales estan en una época de cambio que amenaza expresiones
culturales que han sido construidas por mas de 5 generaciones, desde un analisis
critico los cambios ocasionados por las expresiones de la narcoviolencia perjudica a
las generaciones de jovenes; el comportamiento al igual que las acciones, generan
espacios Yy tratos violentos, asi como a la situacion de cuidado y proteccion de sus
recursos naturales.

La memoria y préctica de los abuelos y abuelas, nombrados como nana, tlamacques
0 sabios, en esta generacion se enfrenta a un proceso de modificaciones y
apreciaciones culturales diferentes a las tradicionales. Los cambios que ocurren en la
poblacién coloca a los jévenes en dos espacios: entre la tradicién de las personas que
creen y sienten las relaciones que sus antepasados les dejaron y el entorno violento
que se ha originado por el narcotrafico.

Otro de los factores que propicia los cambios en el comportamiento y construccion de
la identidad en los hombres y mujeres, es que las mujeres en menor medida adoptan
el comportamiento que los hombres, quizd siguiendo patrones de conducta
machistas®® “de ser un buen hombre porque toma, es fuerte (fisica y emocionalmente)
ante la sociedad, y mas en poblados como Chiepetepec que tiene un fuerte patron

cultural machista.

30 | 3 palabra machismo no es comun escucharla en el poblado, estd afirmacidn es de acuerdo a la experiencia que
he tenido realizando estancias en el poblado, en las cuales me di cuenta del trato que algunos hombres (la
mayoria de los hogares) tienen con sus parejas sentimentales. Este tipo de hechos deben de ser analizados y
debemos proponer formas que ayuden a erradicar patrones de comportamiento machista.
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4.3 Si no son del partido politico no bailan en la ofrenda

En el pueblo, al igual que muchos pueblos de la region, se enfrentan a diversos
cambios sociales, algunos de ellos son recientes, como es el desplazamiento forzado
ocasionado por el narcotrafico; otra de las causas de cambio y conflicto social que esta
aumentado entre la poblacién originaria de la region es la division social ocasionada
por los partidos politicos, en la mayoria de los casos la disputa del poder esta entre el
PRIy el PRD.

Al realizar las entrevistas, los discursos de las personas adultas que tienen o
mantienen un apego con la tradicién oral y las deidades, manifiestan un desacuerdo
por la division que hay en el poblado, que, si bien existe por parte de las personas, en
su mayoria del poblado un 70% que tiene apego a los rituales, a la memoria que sus
antepasados les dejaron, hay un conjunto de cambios por parte de los partidos
politicos, asi como por las diversas iglesias que estdn llegando al poblado,
principalmente cristianos y testigos de Jehova. En una conversacion con una sefiora
del poblado, me narré que ella ya no bailaba en la ofrenda en el cerro de Chiepetzin
porque: “dicen que yo no soy de su X partido politico, entonces por eso me prohibieron
bailar” (Testimonio, 2016).

Casos como el testimonio anterior muestran que las tradiciones sagradas estan siendo
controladas por los representantes politicos, un caso importante es como a los
Tlamacques se les miente, ofreciéndoles beneficios a cambio de su voto para un
partido politico, incluso algunos Tlamacques se niegan a participar en otras ofrendas,
por ejemplo la ofrenda que se realiza en el Teokali, es un proyecto autbnomo que no
esta con ningun partido politico algunos Tlamacques no asisten a la ofrenda porque
las personas que organizan la ofrenda no estan con ningun partido politico.

Realicé visitas a un Tlamacque del pueblo para sostener una conversacion, sin
embargo en una ocasion comentoé: “no puedo hablar con ustedes porque el comisario
me dijo que no lo haga” (Testimonio, 2016). Estas situaciones son frecuentes en el
poblado, pues el control por parte del partido politico del PRI tiene una fuerte presencia
en el poblado, el cual ha ocasionado una ruptura social, “ahora nos vemos diferentes.
Unos dicen que le van al PRD, otros al PRI, entonces pues ya hay cosas que cada vez

mas estan cambiando el poblado” (Testimonio, 2016) provocando divisiones
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generadas por las “diferencias partidistas entre los militantes del Partido
Revolucionario Institucional (PRI) y el Partido Accion Nacional (PAN) en la region, dada
la casi nula presencia del Partido Accién Nacional (PAN)” (Rangel, 2001:75)

Los cambios en el tejido social provocan modificaciones que en lugar de mejorar las
condiciones de vida de los pobladores les encarece, la corrupcion por parte del PRI
ocasiona un impacto general en el pais, desafortunadamente, las personas quiza
desconocen la situacion, por eso “creen en las promesas del gobierno, muchos
sabemos que nada de lo que dicen de mejorar las cosas se cumplen, pero ellos quieren
mantener su poder a costa del pobre, lo peor es que lo logran” (Testimonio, 2016).

La eleccién partidista o el control por parte de los politicos hacia la poblacion “se
expresa en el control de bienes comunitarios tanto materiales como simbdlicos”
(Rangel, 2001: 75). Esto se muestra en el caso del poblado al condicionar a las
personas para poder asistir a rituales, o algun otro evento donde el comisario éste
involucrado, tienen que ser del partido politico de él para poder asistir. Esto ha
ocasionado un conflicto, pues para las personas que creen en las deidades se
“necesita ir a todos los lugares a ofrendar, no solo en el que nos digan, pero pues no
podemos ir luego a todos porque en algunos no subimos porque no somos de un
partido” (Testimonio, 2015).

Como sefiala Rangel Lozano los partidos politicos también ejercen un control de los
elementos simbdlicos, la diferencia politica es un factor complejo que separa la vida
comunitaria de los lazos simbdlicos. En la ofrenda del 2017 (mayo) se dio un suceso
que, desde mi hipdtesis, es una forma de ejercer control y prevenir que las personas
deserten de X partido politico. En el afio 2016 se escucharon rumores de que la
ofrenda que se realiza en el anexo de Maliaxapa rompia con las normas que hay en el
pueblo para realizar eventos, es decir, que no habia participacion del comisario o cierto
politico de la regidbn o del municipio, ademas, por ser un proyecto que se ha
caracterizado por promover la separacion entre lo sagrado y lo politico, en la ofrenda
del afio 2017 se invit6 a las personas que acompafian dicha ofrenda a que asistieran
al baile en el cerro de Tochlamatzin, evento en el cual hay una participacién del
comisario, las personas al aceptar bailar en el cerro de Tochlamatzin no pueden, por

cuestiones de tiempo, ir a la ofrenda en el anexo de Maliaxapa, esto muestra cOmo
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hay un interés por parte de las autoridades del pueblo por tratar de controlar las
actividades en el poblado.

A pesar de que las personas, en la mayoria de los casos, 7 de cada 10 personas
opinan que: “lo sagrado no tiene que estar con lo politico”, hay incidencia por parte de
los partidos politicos en dichos eventos que estan ocasionando una ruptura, ademas
se esta tratando de ejercer un control sobre las tradiciones que surgieron en tiempos
inexistentes de partidos, por ejemplo, se trata de ejercer y limitar la participacion de las
personas a las ofrenda en el cerro de Chiepetzin, Tochlamatzin y en el anexo de

Maliaxapa, comenta una sefiora:

Hasta las deidades les sirven a los politicos para traer gente. Yo no estoy de acuerdo en eso,
eso es sagrado, pero pues como ven que unos si creen en ellos (los politicos) pues se deja uno,
¢verdad? Entonces ya nos vamos dividiendo, aunque muchos van a las ofrendas sin partido,
pues al final si tratan de decirnos qué hacer (Testimonio, 2017).

Este caso parece aumentar con el paso del tiempo, los eventos religiosos, como
menciona Rangel Lozano, también se vuelven elementos de control por parte de la
organizacion partidista. Se trata de controlar los elementos sagrados, fiestas, rituales,
ceremonias, esto ocasiona tension entre los habitantes “pues si no eres de un partido
te ven mal” (Testimonio, 2016).

Ejemplo:

Una de las personas que participan en la ofrenda del anexo de Maliaxapa se le ha invitado para
gue sea parte de X partido politico, sin embargo la persona ha mostrado negatividad. En el afio
2016 bajo al poblado para hacer compras de las cosas que necesitarian en la ofrenda del anexo,
sin embargo al llegar al pueblo noté que algunas personas mostraban indiferencia hacia su
persona. Fue a la tiendas del poblado, comenta: “fui a las tiendas a tratar de comprar las cosas
pero me decian no hay, no tenemos, se acabd.

En ninguna tienda habia -cosa curiosa-, porque yo veia que las tenian a la vista, por ejemplo el
refresco, pero no me querian vender. Fui a la tienda de una sefiora y tampoco me vendio,
aungue me conoce se neg0, yo pienso que algo les dijeron para que no me vendieran. Después
me enteré que les dijeron los de la comisaria que no me vendieran (Testimonio, 2017).

La division social que estan ocasionando los partidos politicos en la actualidad
representa la disputa por el control del municipio; la comunidad constituye una de las
multiples formas que ejercen los partidos politicos para desplegar el control del partido.
En términos cualitativos las diferencias politicas pueden generar conflictos en los
cuales la ruptura social tiene que ver o se ve involucrada en relaciones de poder, es
decir, existe una disputa por parte de los representantes por generar en los habitantes

una “lealtad”, esto a cambio de prometer mejoras en la vida de las personas.
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Partidos van, partidos politicos vienen y las condiciones de vida de los pobladores
siguen en las mismas situaciones; las diferencias econdmicas son muy marcadas, la
estructura de las viviendas son una muestra, asi como las escasas oportunidades
laborales que las personas tienen en el pueblo; en el municipio son practicamente
nulas. Los partidos politicos no han dejado grandes cosas en el pueblo, solo los
programas a nivel federal “apoyan” a las personas, y esto se les dice es labor del
partido politico que esté en el pueblo, comenta una sefiora: “nos dicen que si no
votamos, o0 apoyamos al partido que nos van a quitar el apoyo, que hay apoyo porque
en el pueblo estamos con ellos (referencia al partido politico)” (Testimonio, 2016).

A esta situacion se le agregan los cambios religiosos, por ello es importante analizar
el impacto que los cambios politicos o religiosos ocasionan en el tejido social; otro de
los factores a los que se encuentra y el porqué es importante la recuperacion y
trasmision de sistemas de vida milenarios es por los dos casos antes mencionados,
pues las formas colectivas de ejercer el control de sus recursos y de la vision de Madre
Tierra, asi como de las tradiciones genera un apego a las practicas de vida, donde,

indican los mayores:

Antes no habia tanta separacion, todos creiamos en una sola cosa, eso nos unia, pero ahora
como cada quien hace su libertad pues nos van diciendo que las cosas de antes estaban mal,
asi nos dicen. Los predicadores nos dicen que estamos equivocados al adorar idolos, luego
vienen los partidos politicos y también nos dicen que estamos pobres, que modernizarnos.
Entonces, pues, en otras palabras, que los de antes estamos mal, pero si nos ensefiaron las
cosas mal ¢,por qué hemos podido sobrevivir? (Testimonio, 2017).

4.3.1 Cambios religiosos

Otro de los cambios a los que se enfrenta la visién de algunos pobladores son las
adscripciones religiosas no catélicas que parecen aumentar, estos cambios han
creado un desinterés y que se tache a las personas que creen en las deidades en:
“‘malos, algunas personas que creemos en las deidades; nos dicen que estamos mal,
que tenemos un pensamiento malo, que nos gusta adorar al mal” (Testimonio, 2017).
Los cambios religiosos en la comunidad han provocado que las tradiciones ligadas al
pasado de las personas estén en una constante modificacion y, en algunos casos, de
desaparicion, porque las iglesias no catdlicas no permiten que las “adoraciones” hacia
elementos de la naturaleza se lleven a cabo. Los cambios religiosos son un factor que

ha incidido en la poblacion para que algunos relatos orales queden en el olvido,
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comenta un sefor: “estas son cosas que contamos pasaron cuando se formé el
mundo. Entonces, ahora ya no se cree en esto, a las persona que creemos en esto
nos ven mal” (Testimonio, 2017).

La presencia de la iglesia de los Testigos de Jehov4, al igual que los cristianos ven
mal las practicas que las personas catdlicas tienen, comenta Agustin, responsable de
cuidar el Teokali, es visto por algunos pobladores “mal, ellos me ven mal, si yo los
saludo no me responden, quiza piensan que les voy hacer algo” (Agustin, 2017).

Los cambios de adscripcion religiosa tiene como resultado una pérdida de tradiciones
que se habian mantenido por medio de la memoria y oralidad, dichos cambios
provocan que los valores que se mantenian, asi como los lazos sociales-comunitarios
se quebranten. Por cambio religioso sefiala Rangel Lozano se hace referencia a “la
adopcion de nuevos referentes religiosos por parte de integrantes de comunidades,
grupos y sectores de la sociedad nacional” (Rangel, 2001:47), los cambios religiosos
que tienen las personas del poblado los separa de la espiritualidad que en algun tiempo
tuvieron con su entorno, adoptando patrones, normas y formas de comportamiento que
les prohiben tener contacto y creer en cosas hechas por el mismo ser humano, a las
relaciones que se mantienen con la naturaleza las ven como idolatrias: “nos dicen que
tenemos idolos, que estos son idolos, pero pues para nosotros no son idolos”
(Testimonio, 2017).

Las diferencias religiosas responden a nuevas situaciones sociales, desde buscar
respuesta o proteccién a los contextos de violencia, a situaciones econdmicas
complejas, o no tener una “satisfaccion” espiritual. Los cambios religiosos provocan
una forma diferente de entender las relaciones con el entorno, sin embargo, en la
busqueda de respuestas o un bienestar se da una forma diferente de construccion de
la identidad de los pobladores, en las cuales se van perdiendo elementos que les han
o habian ayudado a enfrentar situaciones sociales o familiares, comenta una sefiora
“yo tenia un familiar enfermo, le pedi a Dios que lo sanara pero no paso6 nada. Entonces
me hablaron de los testigos de Jehova, y alli Jehova me ayudd” (Testimonio, 2016).
Estas diferencias han abonado a que las generaciones actuales dejen de lado las
experiencias colectivas, y que “la ensefianza de las personas de antes que nos

ayudaban a vivir, ahora estén generando divisién” (Testimonio, 2017).
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4.3.2 ¢ Deidades contra idolos?

Partiendo de una hipotesis sobre las diversas religiones que estan llegando a la regién
de la Montafia, no solo al poblado, se nota una diversidad de cambios que en lugar de
ayudarlos a crear lazos colectivos de comunicacion o participacion los separa de sus
raices.
¢, Se sigue siendo nahua, en el caso del pueblo a pesar de que las personas no
catélicas ya no comparten normas o elementos que los identificaban como miembros
del poblado o de la etnia? ¢Qué esta sucediendo con los nuevos grupos religiosos?
¢ Hay construccién de una “nueva” identidad que le quita lo perteneciente a un pueblo
originario? ¢ Siguen siendo parte del grupo, del pueblo a pesar de no compartir
codigos, elementos y creencias catélicas?

Dichas interrogantes merecen un analisis profundo sobre las nuevas identidades que
se estan forjando en medio de la violencia, de la crisis que el Estado y la politica estan
ocasionando.

La vision que tienen los pobladores que pertenecen a otra religion, cristianos o
Testigos de Jehova es opuesta, por razones que se establecen dentro de sus normas
religiosas, esto provoca que se pierdan lazos no sélo intercomunitarios, también lazos
externos con mas poblados puesto que ya no hay participaciéon de comunidades
porque existe o hay conocimiento de que las ceremonias sagradas tratan de ser
politizadas, entonces “uno prefiere no tener problemas, pues mejor no vamos”
(Testimonio, 2017); a esta incidencia de los partidos politicos hay que sumarle la
cuestion religiosa, en la cual las personas deciden dejar de asistir, porque las fiestas,
ceremonias, rituales, de santos o deidades, asi como a la naturaleza representan actos
a idolos, tachando a las personas que participan en dichos eventos: “Si nos ven en las
fiestas luego ya hablan de uno. Dicen que vamos a las fiestas de los idolos”
(Testimonio, 2016).

Esta perspectiva de creer y participar en eventos en los cuales se ofrenda o festeja a
algun santo, virgen o deidad es cuestionada y observada como un acto que rompe con

las creencias religiosas de los cristianos:
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“Para nosotros no existen esas cosas, son cosas que el mismo hombre ha hecho”
(Testimonio, 2017), este hecho tiene raiz en los elementos biblicos que sefiala no
adorar a los idolos (Santa Biblia, 1960)

Estas palabras es comun escucharlas entre los Testigos de Jehova, asi como en
cristianos que no comparten creencias con los catolicos, comenta una persona que

participa de manera activa en el Teokali:

Un dia estaba en el pueblo, bajé porque fuimos a sembrar, pero ese dia llovié muy fuerte en el
pueblo, mucho. Las siembras se inundaron, entonces las personas de otras religiones
empezaron a decir que eso era mi culpa porque yo fui al pueblo, porque yo adoro a los idolos,
pero no es cierto, no fue mi culpa, ni de las deidades, porque no son idolos, nosotros no los
hicimos, lo hicieron desde hace mucho tiempo.

Ese dia me senti mal, porque me enteré de que dijeron que yo hice brujeria, pero no es cierto,
si llueve mucho es porgue ya no respetamos a la lluvia, ni a la tierra (Testimonio, 2017)

En el testimonio de la persona antes citada se pueden encontrar dos elementos
importantes: cudl es la perspectiva y opiniébn que las personas no catélicas tienen
respecto a la practica de quienes creen en la naturaleza, y la opinién de las personas
catélicas que creen en las deidades.

En la actualidad las divisiones, comentan las personas mayores, “son cada vez mas,
aunque muchos de nosotros creemos en las cosas de antes, muchos pues ya no.
Entonces creo que es como vernos mal entre nosotros mismos, como si creer en las
deidades nos hiciera malos” (Testimonio, 2016).

Las diferencias religiosas son procesos que en algunos casos, citando uno de los mas
conocidos, San Juan Chamula en Chiapas, puede ocasionar conflictos internos que
van desde la expulsién, hasta rifias (asesinato, peleas, disputa de tierras); en el
poblado estos sucesos no han ocurrido, pero hay una division social a causa de las
elecciones religiosas que parece enfrentar las creencias antiguas, porque, en algunos
casos se considera que las creencias ligadas a la iglesia cat6lica son cosas que crean
rivalidades con la palabra de dios, algunas personas catdlicas indican en sus
testimonios que los predicadores cuando pasan a sus casas les dicen que deben dejar
de lado las creencias con los santos y piedras puesto que solo muestran que no
“avanzamos como pueblo” (Testimonio, 2017).

Los actos rituales, ceremonias, mitos, tradicién oral y memorias de los pobladores se

enfrenta y toma posicién frente a nuevas creencias religiosas, cabe decir que los actos
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sagrados que hay con las deidades en el poblado tienen un fuerte sincretismo catélico,
aunque desde una mirada mas compleja, cuando se les ofrenda a las deidades no
aparece relacion con santos, virgenes o dios, puesto que son seres de la naturaleza
gue surgieron cuando se formaba el mundo, eso sefialan las personas, aunque en las
ceremonias es comun escuchar plegarias, rezos y santos, asi como virgenes; las
deidades no se vinculan a una construccion divina de la iglesia catdlica.

Para las personas de otras creencias religiosas las deidades tienen, al igual que los
santos y virgenes un fuerte vinculo con las cosas que prohibe la biblia, “no se pueden
adorar idolos” (Testimonio, 2016), estos parecen estar vinculados a cosas del mal y
rompen con las promesas de un paraiso prometido.

Existe una diferencia entre idolos y Deidades, la cual, sefiala un habitante:

Desde la tradicion entre nosotros pues no deberia de haber rivalidades, en primera porque todos
vivimos en el pueblo. En segunda porque todos como indios tenemos en mismo origen, pero
€S0 creo ya no se ve, ahora cada quien con su religion parece que se va olvidando de las cosas,
los idolos son cosas que no tienen vida, las deidades si (Testimonio, 2016).

Para las personas que mantienen la tradicion las deidades consideran no son idolos
porque:

1.- Ellos, las deidades, son seres de la naturaleza. No fueron hechas por invento, ellas
fueron hechas porque hay una historia que nos dice como deben ser las cosas
(Testimonio, 2016).

2.- Las deidades tienen valor, asi como los santos o las virgenes, valen o mismo, pero
las deidades no son idolos (Testimonio, 2016).

3.- Los idolos son cosas que no tiene valor, para nosotros las deidades si tienen valor,
si valen porque son parte de la religion (Testimonio, 2017).

Las apreciaciones sobre el valor de las deidades que tienen los diversos grupos
religiosos constituyen un referente importante para analizar el impacto e importancia
que tienen en la organizacion social, sin embargo parece que estas situaciones se
complejizan, puesto que los grupos no catélicos ven mal, actian y se separan de las
actividades, comenta un sefior:

Parece que ellos necesitan convencer a todos de que estamos mal, pero a ellos nadie de
nosotros (catolicos) los anda buscando para también decirles que su religién no respeta; de lo
gue se trata es de respetarnos, no de ponernos en contra, no de convencer, sino de vivir todos
bien (Testimonio, 2017).
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Los cambios religiosos son un amplio tema de investigacion, pero, no obstante también
de complejidades en el cual los valores, creencias y memorias que han ayudado a
sobrevivir, como menciona el testimonio arriba sefialado, ayuda a enfrentar los
cambios y problemas que los procesos sociales desata; las iglesias no catélicas
muestran un interés por borrar estas memorias que fueron hechas por las personas

sobrevivientes de un fuerte proceso de aculturacién institucional y social.

4.4 ¢Ilmpacto alo global?

Chiepetepec so6lo es uno de los casos que ocurren en México sobre la importancia y
labor por proponer y construir la defensa de la Madre Tierra ante las problematicas
historicas: despojo, desconocimiento, instrumentalizacién, genocidio — epistemicidio
gue por cientos de afios han enfrentado, asi como por las reformas sobre derecho a
la tierra, un ejemplo es el articulo 27 constitucional, en el cual el territorio sélo se
concibe en términos de tenencia, concedida por el Estado, que puede ser individual o
comunitaria pero no étnica, menos espiritual, y, recientemente los conflictos
ocasionados por el despojo que el crimen organizado estd desatando por el
desplazamiento forzado, ademas de los cambios culturales que las tendencias
culturales del narco generan en los jovenes el caso del pueblo ayuda para ejemplificar
como se crean formas de organizacion colectivas que incidan en los procesos que

desarticulan sus relaciones comunitarias.

El caso del pueblo no es un hecho aislado de los conflictos de la region, se suma a las
problematicas generales que padecen las minorias bajo el poder del Estado. Mediante
las practicas locales sobre el uso de la Madre Tierra el caso de Chiepetepec permite
conocer formas de organizacion que inciden en las politicas que el Estado tiene en
cuanto a la nocion de territorio, con el caso del pueblo se habla de una experiencia
local que ha resguardo una forma de ver y entender el concepto “tierra”, en lo mas
intimo de su forma de ver e interpretar la realidad; ademas es parte de las estrategias
que los pueblos originarios realizaron desde tiempos ancestrales para sobrevivir.
Actualmente las practicas se ven en un escenario mas complejo por la cercania del
pueblo con Tlapa, lo que significa mayores esfuerzos de resguardo de su tradicion,

pero también mayor comunicacion para hacerlo visible, sin embargo la cercania con la
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ciudad ha cambiado la forma de vida que habia en el pueblo. La violencia, la
urbanizacién han modificado tradiciones que tienen como objetivo principal establecer

un equilibrio.

A pesar de gue la incidencia de la ciudad tiene cavidad en el poblado, es preciso
sefalar que la forma de ver y entender la realidad que tienen las personas que aun
creen en la naturaleza sagrada, relacionada con el cosmos abonan para un proyecto
mas amplio: la construccion y difusion de paradigmas que ayuden a enfrentar la crisis

social y natural que el sistema capitalista ha desarrollado.
¢, COmo notar esta incidencia a una escala mas amplia?

La préactica sobre el derecho a la tierra como un espacio geografico, y la otra como un
ser sagrado denota y tiene diferentes acepciones, mientras en la primera los derechos
son el medio por el cual se otorga y/o se vulnera la propiedad, como la reforma al
articulo 27 de la constitucion mexicana, en la vision de los pobladores los derechos
son el medio por el cual se mantiene, asegura, limita y protege al ser sagrado que da
vida; estas dos formas de percibir la realidad, como indica Agustin: tienen que entablar
un dialogo con el derecho occidental, el cual busca la legitimidad a los usos,
representaciones y cartografias abstractas, que son disefiadas por medio de la
oralidad y la memoria.

La incidencia de las experiencias locales, como es el caso del pueblo, ayuda a
fortalecer dentro del marco juridico que los derechos a la “tierra” que milenariamente
poseen sean respetados. El derecho a la tierra es so6lo una forma de propiedad y no
de resguardo o defensa de la vida, esta forma de concebir y control a los pueblos
originarios les limita, y a la vez negado los derechos y conocimientos milenarios, los
cuales han mostrado ser factibles para enfrentar la crisis ambiental, politica y
actualmente, la violencia provocada por la lucha contra el narcotréfico.

Hay una urgencia por posicionar sus saberes—conocimientos como formas “legales”;
por lo antes mencionado es necesario actuar, difundir y colaborar desde diversas
visiones que luchen contra la homogenizacién cultural/epistémica que construye el
capitalismo, desde la geografia del sur que “tiene una ecologia de saberes”, y una

“epistemologia del sur” (Santos, 2010: 45) debemos construir didlogos, investigaciones
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y ciencias gue no sélo reproduzcan objetos de estudio, repensar la ciencia y los marcos
juridicos en cuanto al acceso a la tierra y las relaciones sociales que se establecen en
la cosmovisién de Madre Tierra; no deben de tomarse s6lo como cosas de los otros,
de los “pueblos indigenas”, en esto radica la incidencia de los conocimientos:
experiencias palpables, por lo tanto demostrables, a pesar de estar en un contexto de
cambios y conflictos, permite hacer un contraste con las realidades para demostrar
que:

La alteridad, ademas, no debe seguir siendo entendida Unicamente desde dimensiones
antropocéntricas, visién que caracteriza la modernidad; alteridad antropocéntrica que construye
relaciones de una otredad como externalidad, s6lo entre seres humanos; la colonialidad del
poder fractura formas de alteridad césmica, que nos habla de las interrelaciones que el ser
humano establece, no sélo entre si, sino ademas y sobretodo, con esos otros que también estan
en la naturaleza (Guerrero, 2010:37).

En el pueblo seguir con sus formas de pensamiento es parte de una dimension
histérica ante los problemas que enfrenta la regién de la Montafia de Guerrero, los
habitantes sefialan “no es justo las muertes de nuestro antepasados no valgan la pena,
es urgente que ya no se sigan perdiendo nuestros conocimientos, ya hemos perdido
mucho, primero cuando se enfrentaron los de antes con los espafoles, después y
ahora con tanta negacién que ocasionan las leyes del gobierno, ademas, ahora con la
delincuencia” (Testimonio, 2016). Las propuestas de otra filosofia son encaminadas a
la defensa de la vida, por medio de ellas, al girar y proponer otros conocimientos no
sélo se rompe con el sometimiento, comparten una experiencia donde los cambios
sociales ligados a las diversas situaciones generan un rompimiento con las tradiciones,
pero, a pesar de ello, hay un apego por parte de las personas que se vinculan y sienten
gue sus aprendizajes les han sido Utiles para enfrentar los problemas que han

sucedido.

Definir el territorio o la filosofia del pueblo es mas que una categoria de analisis, es
un conjunto de relaciones en las cuales interactan y se encuentran los saberes,
conocimientos, experiencias, y resistencia: muestran que es posible y necesario girar
nuestros pensamientos; con ello las pequefias experiencias se suman a un proyecto

visible, asi como se abona a los procesos complejos de creacién de categorias de
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analisis que develen es posible la construccion de un proyecto teérico/empirico basado

en:

Las experiencias de vida, de pueblos que la colonialidad del poder ha silenciado, discriminado,
racializado, marginalizado, subalternizado; pero que desde los intersticios del poder, desde sus
margenes, han estado de la mano de la afectividad y de sus sabidurias tejiendo suefios,
palabras, conocimientos, esperanzas, luchas, ternuras, horizontes de existencia diferentes
(Guerrero, 2010: 18).
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CONCLUSIONES

Es necesario mostrar propuestas epistemolédgicas que nos ayuden a evidenciar las
diversas visiones que se tejen y se construyen sobre los pueblos originarios para la

nocién de Madre Tierra. En el caso del pueblo de Chiepetepec se concluye:

1.-Los conocimientos del pueblo, son resultado de una labor colectiva, pero sus
conocimientos por razones “cientificas” ante los conocimientos cientificos
institucionales/académicos le restan “veracidad”, los cuales ven de manera desigual
por no cumplir con los requisitos metodolégicos para considerarse conocimiento. Por
lo tanto se necesita de una propuesta “académica y cientifica” que ayude a mostrar y
qgue refuerce: que las representaciones simbdlicas, asi como la organizacion ritual y
colectiva son medios que comunican un bagaje empirico de un complejo conocimiento,
que refleja una posicién desigual frente a procesos epistemoldgicos académicos, o
cual nos hace entrar en una crisis cientifica, puesto que no se reconoce una diversidad

de pensamiento.

Por ello, mi posicion frente a estos procesos de desigualdad e inferioridad
epistemoldgica, es abonar por medio del estudio de caso a un amplio proyecto: la
decolonialidad, basandome, como se mostré en el trabajo, en una complejidad y
amplias propuestas tedricas del proyecto de la decolonialidad, haciendo contraste con
los testimonios de las personas del pueblo.

2.- El trabajo se apoy6 en una experiencia local, de un grupo originario, de acuerdo a
los contextos sociales, culturales y geogréficos crean sus propios sistemas de
organizacion, con esta experiencia se puede partir a un proyecto mas amplio de

reconocimiento epistemolégico:

Al nombrar Madre Tierra se hace referencia a los conocimientos, saberes y tradiciones
que hay en la memoria de las personas. Ademas, es un sistema de vida que propone,
tomando en cuenta la propuesta de las epistemologias del sur, conocer una forma, de
las multiples experiencias que existen en América Latina de los pueblos originarios,
sobre los procesos de resistencia milenaria en la cual las practicas y formas que tienen
de concebir la Madre Tierra es una manera de, usando un término académico,

decolonizar el pensamiento-accidon-conocimiento, que se enfrenta a procesos de

pag. 153



cambios sociales y culturales; por ello, asumo que es necesario y urgente repensat,
asi como reflexionar sobre la importancia de la diversidad de pensamientos que
trasmiten formas de vida y abonan a construir propuestas cientificas para otros

conocimientos periféricos.

3.- Es oportuno y necesario utilizar un referente teérico como la propuesta de las
epistemologias del sur, esto sin dejar de lado las epistemologias geogréaficas que se

hallan en el centro de la marginacion cientifica, porqué:

La decolonialidad es un proyecto, no es un asunto acabado o un paradigma cientifico
“perfecto”, como se ha catalogado la teoria eurocentrista; para el proyecto decolonial
no hay modelo, se construye de experiencias, de acciones que ayuden a quitar la
marginacion con la que se ha observado a los conocimientos basados en experiencias

miticas y colectivas.

4.- En el trabajo realicé un esfuerzo teérico por mostrar que los conocimientos que
tienen las personas del poblado son un referente para proponer herramientas que
ayuden a visibilizar procesos histéricos de resistencia. A raiz de estas nuevas
propuestas epistémicas también es urgente construir categorias juridicas que
comprendan y entiendan a la tierra desde el filosofar del pensamiento ancestral, tarea
que queda pendiente para una préxima investigacion.

5.- La experiencia del pueblo de Chiepetepec es un referente para posicionar ante
espacios juridicos que la propiedad colectiva del territorio no debe limitarse al derecho

positivo de territorio.

El derecho positivo tiene que reconocer e incluir las diversas formas de vida y
organizaciéon que tienen los pueblos para que no exista conflicto con el derecho
consuetudinario, asi como reestructurar la interpretacion de la nocion de territorio que
a letra sefiala el articulo 27 y 2 plasmado en la constitucion mexicana donde sélo
reconoce Yy utiliza el territorio como sinébnimo de tierra, lo cual limita la funcion de
derechos que el derecho consuetudinario construye de acuerdo a las costumbres y

cultura de los pueblos originarios.
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6- La presencia de seres sagrados, vinculados a la mitologia prehispanica, la presencia
de Xipe Totec, asi como de elementos arqueoldgicos: sitios, ceramica, litica, obsidiana,
silex y barro, son articulos que activan la memoria historica de los pobladores, la cual
permite organizar y reorganizar las relaciones con su entorno.

El nombre del fundador, asi como de los teos o deidades tienen un vinculo historico,
como lo muestran los estudios etnohistoricos, lo cual, por derecho historico le
corresponde a las personas del pueblo cuidar de su legado. Los teos son un elemento
gue activa la memoria y cuidado de su legado, por ello se les considera un elemento
identitario, que se sacraliza en el Teocalli, en el momento de la ofrenda, que representa
la tierra y naturaleza, por lo cual es importante establecer y reestablecer relaciones.
Esta mirada de las cosas permite que la historia tome un curso diferente, asi como una
construccion de Nuestra Madre Tierra distinta a la l6gica del derecho positivo
establecida en convenios, leyes, normas y tratados. Esta perspectiva del derecho a la
Madre Tierra a partir de articulos arqueolégicos es valida, dichas expresiones del
apego y construccion de la Tierra sagrada deben ser tomadas en cuenta en el derecho

positivo; son expresiones milenarias que no estan en un documento.

La experiencia del pueblo a nivel local es un ejemplo de las relaciones complejas,
comunitarias, sociales y culturales que ejercen por el cuidado de su legado ancestral
gue generaciones pasadas les han dejado, labor que no es facil ni sencilla porque se
enfrentan a una visién del mundo, en términos juridicos en la cual el valor y tenencia
de la tierra sélo se refiere a la propiedad y no contempla las relaciones colectivas y
espirituales que hay con el entorno natural-cosmoldgico; las Ciencias Sociales-
Humanas tienen que ser, si asumimos el compromiso y responsabilidad, un medio por

posicionar otras forma de ver y hacer la propiedad.

7.- El pueblo de Chiepetepec por medio de la representacion de los teos o deidades y
de la tradicion oral de fundacion crea un arraigo historico sobre la apreciacion del
territorio que crea vinculos para mantener un equilibrio con su medio natural-sagrado.
Los pobladores que se sienten e identifican con la tradicion oral que sus ancestros les

dejaron, ademas de la vision intersubjetiva, les crea un apego a un sistema de vida:
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comunitario, en el cual, ante los conflictos que ha desatado la lucha por el narco en la
region de la Montafia baja (Tixtla, Chilapa, Tlapa), ahora con un crecimiento en el
municipio de Tlapa, las personas recuerdan, rememoran y se protegen de manera
comunitaria, aunque esto ultimo aplica mas en las personas adultas del pueblo que
creen en la religion catodlica, ya que por la migracion de jévenes a las ciudades, la
influencia de las narco novelas y el narco corrido genera un desinterés por las
tradiciones que los mayores tienen.

El valor de la tierra que ejercen y han mantenido las personas del pueblo, ademas de
trasmitir conocimientos y el valor de la tierra, ha ayudado a la organizacion social para
mantener lazos comunitarios. Ante las nuevas formas de construccién identitaria que
tienen los jovenes, por los cambios religiosos que las personas estan teniendo no solo
en poblado, en la region es oportuno analizar los casos de como los cambios religiosos
debilitan los lazos comunitarios para la defensa de sus recursos naturales y del
territorio.

Los cambios en los jovenes son nuevas situaciones, haciendo referencia a la influencia
del narco que deben de analizarse: son contextos en los cuales no sélo estan en juego
los saberes y conocimientos, de por medio esté la vida y la estabilidad social. Este tipo
de tema son recientes, ante el ambiente de violencia que hay en la regién, se tienen
gue generar espacios de reflexién y de accién donde no se descarte la importancia de
los conocimientos de generaciones pasadas como el medio, o propuestas sobre
organizar acciones que ayuden a combatir que las nuevas generaciones se desarrollen

en medio de la violencia.
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ANEXOS

Esquemas

Tierra

Terrjtorio

Antecedentes
histéricos de

Historia

conccimientos

propiedad

v
peres  Madre Tierra  rmoeén

Espintualidad

Construccion de
territorialided y

sagrades de le
naturaleza y

Memoria

Cuadro 1. EGP. Relacion entre
la Madre Tierra y el entorno
natural y el lenguaje.

En el nticleo colectivo del pueblo habitan
y se expresan los elementos sagrados que
estan conectados con las y los creadores
de la vida.

Expresiones del
lenguaje sagrado

Madre Tierra

cuevas

Memoria

Historia

En el espacio y expresiones
cotidianas de la vida, asi como
fuera la comunidad la concepcién
sagrada y colectiva de la vida se
manifiesta en espacios o elementos
materiales que simbolizan a través
del lenguaje la relacién sagrada y
colectiva de la vida.

Tradicion oral

Recuerdo

Lenguaje sagrado

Deidades  Espiritualidad

Madre Tierra

Ritual Cantosy rezos

Ofrenda

Tierra

Chiepetzin Tochalamatzin

Cerros

Legado ancestral

Ojos de agua

Las formas de expresar y conocer el mundo que emplean las personas de la comunidad representa una relacion ciclica y continua, la tradicién
oral y la manera en cdmo asignan el nombre a las relaciones es filosofia y conocimiento en forma de red que articula lo terrenal con lo sagrado

del universo.
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Expansién territorial y

hegeménica

1492
Inicia la basadaen
colonizacion en
Ameérica Latina
2 partir da las score ol I 7

Esquema

capialismo da Catherine Walsh, Ramén Greafogual, Anibal Quijane y Bosventurs de

Sousa Santos

Cuadro 2 EGP.- Esquema de la colonizacién.

estructura soclal - cultural

Construyendo una matriz colondal

Colonialidad del poder

v
clasificacidn social basada en una
Jerarquia racial, sexualy cultural

Colonialidad del Saber
\

o
Construcciony expansion de
un solo conocimiento

Establecen

Colonialidad del Ser
v
Inferiorizacion, sometimientoy
construccion del otro comonoracional

Colonialidad de la naturaleza
|
v

Explotar e instrumentalizar lanaturaleza

El oro brilla mas en Sonora

Guerrero es el quinto productor de oro del pais.
Unidad: porcentaje

FUENTE: Secretaria de Economia.

Se instaura la propiedad individual,
y legaliza la exproplacion de
“tlerras”

Desconocen el saber = conocer en
relacidn a la espiritualidad con el
medio natural - territorial

K

Estructura hegemonica, que establece
una  division  entre  naturaleza/

territorio, espiritualidad/razén,

» Continuidad del
capitalismo

v

Cosifica el territorio y los recursos
naturales. Expande su territorio y
violenta formas de vida, asi como
también destruye conodmientos
de los pueblos originarios.

A

Surge una lucha por parte de los
pueblos para sobrevivir al despojo
capitalistay colonizacién.
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Cuadro 3. Estados productores de oro
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Fotografias

¥ \J\) Feit>

: o « N
petepe_c-Tiancualtepe '?,?
< ALl Ll 2

¢4

Chiepete

}

pec-Pueblo Viejo it

Imagen 1. Gerardo Gutiérrez. Ubicacion de sitios de Chiepetepec-Pueblo Viejo y
Chiepetepec- Tlancualtepec
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Imagen 2. Gerardo Gutiérrez. Monticulos de
Chiepetepec-Pueblo Viejo

pag. 173



Imagen 3 EGP. Construccion del Teokali, agosto 2016

i

Imagen 4 EGP. Cabecitas estilo fiuifie en el altar del Teocalli. Anexo de Maliaxapa
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Imagen 5 EGP. Ofrenda en el anexo de Maliaxapa, 2017
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Imagen 6 EGP. Ofrenda en el anexo de Maliaxapa, 2015
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Imagen 7 EGP. Altar de las deidades en el Teokali.

1.- Representaciones de animalitos. Su funcion es para que dejen a la milpa, calabaza vy frijol crecer.
Estas representaciones de animalitos se ponen en la ofrenda en el cerro de Chiepetzin. Agustin ha
encontrado varias piezas que tienen mas de 100 afios. Actualmente se usan los animalitos hechos de
masa. Antes de que se encontraran las Deidades se usaban representaciones con masa de Maria
Antonia y Marcos gobernador.

2.- Cuentas de barro, y piezas (principalmente patas y orejas) de hoyas, molcajetes y tazas.
3y 5.- Cabecitas estilo fiuifie donde sobre salen los pémulos.

4.- En el centro la pareja antigua.
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Imagen 8. EGP. Pieza de litica sin ubicar el estilo.

Foto 9 EGP. Vista del cerro de Chiepetzin desde el centro del pueblo.

pag. 177



Foto 10 EGP. Pantli del Teokali

Imagen 11 EGP. Agustin Salvador realizando actividades para el Teokali
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Imagen 12 Samuel Villela. El estilo fiuifie altares domésticos de la regién Montafia

Imagen 13 EGP. Sitio donde se han encontrado piezas de silex y barro. Asi como vestigios de un
pequefio monticulo (o sitio ceremonial) sin ubicar a que cultura pertenece.
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