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Introduccion

FERNANDO I. SALMERON CASTRO

Esta compilacion, que lleva por titulo Cosmovision y desafios de los pueblos
originarios de Guerrero, se propone dar a conocer algunas reflexiones
sobre grandes retos que enfrentan los pueblos indigenas de este estado
mexicano en el contexto actual de la crisis contemporanea.

Los textos que aqui se incluyen examinan los desafios que enfrentan
los pueblos indigenas de Guerrero para preservar y fortalecer su cosmo-
vision frente a las presiones de la sociedad moderna. La cosmovision de
estos pueblos combina un universo estructurado que contrasta con las
imposiciones de las leyes del mercado y la expansion capitalista. Crean y
recrean mundos flexibles, sustentados en la interacciéon con los entornos
naturales que aseguran la continuidad de las diversas formas de vida. Los
fenémenos naturales no son elementos aislados, sino que forman parte
del ciclo de la vida y mantienen un vinculo indisoluble con el entorno.
Las relaciones con la naturaleza son comunitarias, no utilitarias; asi la
lluvia escucha, la lluvia agradece, es parte de la comunidad y del ciclo
natural. Establecer relaciones entre la modernidad y la espiritualidad
originaria representa grandes desafios para las practicas comunitarias, la
transmision de los saberes ancestrales y la coherencia de la vida comuni-
taria. En este contexto, ademas, deben enfrentar la violencia persistente
y el racismo estructural imperantes actualmente en México. Los textos
contribuyen con esto a las discusiones actuales sobre la dicotomia cul-
tura-naturaleza (Tola, 2016) y las dindmicas de acumulacién capitalista
basadas en el extractivismo y el despojo (Svampa, 2019; Gudynas, 2017).

Este planteamiento general arroja una coleccion relativamente ca-
leidoscopica que ofrece el conjunto de textos redactados desde diversas
perspectivas, con propositos de ilustracion de cambios y transforma-
ciones muy variados. ;Qué es lo que permite darlos a conocer como un
conjunto unitario? Los textos que integran este volumen tienen dos
grandes ejes en comun: una region del estado de Guerrero y un énfasis
importante en la relevancia de la identidad y la conciencia indigena que
denominamos cosmovision.

" CIESAS, fernando.salmeron@gmail.com.



Introduccion

El ambito geopolitico de los analisis esta presente en el texto y cada
ensayo situa el espacio en el que se realiz6 la pesquisa. La mayor parte de
ellos se construyeron en colaboracion con miembros del pueblo Nn’an-
ncue Nomndaa que habitan la regién denominada Costa Chica en el
estado de Guerrero, particularmente en los municipios de Xochistlahua-
ca, Ometepec y Tlacoachistlahuaca. En esta region se han desarrollado
trabajos de exploracion, reconocimiento, intercambio de perspectivas e
incidencia para el desarrollo desde hace varios afios. En la ultima etapa,
el Proyecto Nacional de Investigacion e Incidencia No. 322656, “Cos-
movisién Nn’ancue Nomndaa: patrimonio biocultural emergente para la
salud, alimentacién y justicia ambiental” permiti6 establecer un equipo
interinstitucional con la colaboracién de un componente territorial que
impuls6 acciones comunitarias creativas para resguardar saberes bio-
culturales en el territorio, con la colaboracion de jovenes estudiantes,
docentes, sabedores y sabedoras locales de practicas tradicionales.

En los textos elaborados, frutos de un proyecto de largo alcance,
hemos insistido en la estrecha relacion que existe entre la lengua, las
practicas culturales, el conocimiento del entorno y el manejo de la bio-
diversidad en los territorios indigenas. Se trata de un conjunto de co-
nocimientos que el modelo cientifico clasico no ha podido articular de
mejor manera. Cada vez con mayor claridad sabemos que las formas de
conocimiento de los pueblos indigenas descansan en epistemologias y
pedagogias inscritas en las tradiciones orales que tienen una larga tradi-
cion y una riqueza dignas de valorarse. Se trata de analizar aspectos de
la cultura, entendida como el conjunto del conocimiento colectivo de
un grupo social; lo que incluye la lengua, las relaciones sociales los ele-
mentos materiales para asegurar su existencia (cultura material) y las ex-
plicaciones sobre su existencia, sus origenes y su destino (cosmovision).

En este volumen hemos considerado a esta tltima, la cosmovision,
como un eje articulador de los diversos analisis. Consideramos que este
elemento cultural se nutre de una simbiosis particular entre los miem-
bros de la comunidad y el entorno natural. La cosmovision tiene un pa-
pel central en la organizacion de la vida cotidiana porque, desde la pers-
pectiva que los N'ancuee Nomndaa tienen de si mismos y de su mundo,
la tierra es un ser vivo y los que la habitan forman un tejido indisoluble
con ella y la naturaleza. La relacion con la tierra es de ese modo porque
la naturaleza incluye a todos los seres animados e inanimados. Nada esta
desligado de la naturaleza. Esta comprension es la que orienté la bus-
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Fernando I. Salmerén Castro

queda de las practicas y actividades con las que opera su sociedad y que
guian su vida cotidiana.

Un texto de Guadalupe Vargas Montero (2020), basado en estudios
sobre los pueblos indigenas de Veracruz describe con detalle lo que es
necesario considerar cuando hablamos de cosmovisiéon. De acuerdo con
ella, es la concepcion que un grupo social tiene de su entorno natural y
social. Se trata de una forma de concebir y explicar el mundo desarro-
llada a lo largo de muchos afios, con influencias diversas, que se crea,
recrea y comparte con otras tradiciones. Es la forma en que un pueblo
resuelve preguntas fundamentales sobre el universo y la existencia hu-
mana y se expresa en las creencias profundas, los mitos, y los ritos que
estructuran la vida cotidiana y estan son los cimientos de la identidad de
las comunidades. En este sentido, la cosmovisiéon contiene los elementos
ordenadores de la existencia y le da sentido al universo, pero no cons-
tituye un conjunto cristalizado y uniforme de costumbres y expresiones
sociales que se transmitan pasivamente de una generacion a otra.

La cosmovision indigena incluye representaciones sobre la naturale-
za, los origenes del mundo y de la propia existencia. Estas representacio-
nes se materializan en practicas sociales e instituciones que organizan el
ciclo vital de las comunidades. De ahi que se exprese en creencias, va-
lores y normas que guian la conducta social de los miembros del grupo
como parte de una narrativa global sobre el origen del mundo y el lugar
de seres que lo integran.

La cosmovision se expresa en mitos que narran el origen de los seres
que habitan el mundo y las relaciones que expresan entre ellos y se plas-
ma en formulas que rigen la vida cotidiana y la relacién con el entorno.
De este modo, encontramos, por una parte, mitos, deidades y rituales
que revelan las relaciones y las pautas normativas entre lo humano y lo
sobrenatural. Y, por otra, las formulas que definen la existencia humana
en el conjunto del universo. Las practicas asociadas a la relacién con la
naturaleza, el mantenimiento de la salud y las actividades agricolas for-
man parte de este conjunto.

Los diversos textos que se incluyen aqui analizan los desafios que en-
frentan estos pueblos indigenas de Guerrero para mantener y fortalecer
su cosmovision frente a los embates de la sociedad moderna. Este es un
asunto contencioso debido a la critica que los conocimientos tradicio-
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nales enfrentan de los defensores de la modernidad y el progreso como
Unicas perspectivas validas.

La mayor parte del negativismo asociado a la tradicion provino de la
idea de que basarnos exclusivamente en aquellas herencias transmitidas
aparentemente sin modificaciéon de generacion en generacién eran la
base de todo, lo que impedia el cambio y el perfeccionamiento de la
sociedad. En este sentido, durante mucho tiempo se consideré que la
tradicidn se oponia a la ciencia y al progreso. Las tradiciones se veian
como aquellos conocimientos antiguos que estaban en proceso de des-
aparicion. Durante afos los antropélogos y folcloristas recopilaron y
estudiaron todo aquello que consideraban costumbres curiosas, juegos,
rituales, cuentos y creencias que veian como vestigios de formas an-
teriores de la sociedad que estaban en proceso de desaparicion. Estas
investigaciones, sin embargo, mostraron varias cosas: las tradiciones son
rutas de comportamiento, ejes troncales de interpretacion de la realidad
y guias generales para la accidon, pero no son repeticiones idénticas de
lo mismoj; se adaptan, cambian con el tiempo, con las necesidades y el
nuevo conocimiento, todo el tiempo se reinventan en alguna medida. Al
paso, se reivindicaron también las sociedades tradicionales como algo
valioso que habia sido en parte destruido por una sola forma de en-
tender la modernidad occidental. Las discusiones sobre el patrimonio
biocultural son un excelente ejemplo de esta nueva manera de entender
las tradiciones.

Basados en una cosmovision sélida, los pueblos indigenas pueden
resistir estos embates y, de hecho, se han estudiado casos en los que han
recuperado y vuelto a cultivar sus tradiciones artisticas, agricolas y de
organizacion social, sin que esto signifique una “vuelta al pasado” (véase,
por ejemplo, Grabourn, 2000).

Sin embargo, los pueblos indigenas enfrentan desafios importantes
para mantener y fortalecer sus cosmovisiones. Se ha insistido, por ejem-
plo, en la pérdida de sus territorios, que se ven crecientemente ame-
nazados por la expropiacién y destruccidn de tierras ancestrales (véase
Garcia, 2017; Gémez, 2018; Tetreault et al., 2023). El extractivismo
y el despojo conducen a la pérdida de las condiciones que permiten la
subsistencia de los pueblos indigenas y afectan directamente su conexion
espiritual y cultural con su entorno. Por eso Boege ha subrayado que se
trata de la “muerte biocultural de los pueblos indigenas” (Boege, 2013).
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Otro elemento muy importante que lleva a la pérdida de la identidad
y la cosmovision de los pueblos indigenas es la dificultad que enfrentan
para la preservacion de las lenguas. Especialistas como Maria Heise,
Fidel Tubino y Wilfredo Ardito (1994) han sefialado que la lengua es
un conjunto de formas y modos adquiridos de concebir el mundo, de
pensar, de hablar, de expresarse, en estrecha asociacion con las culturas.
Por lo tanto, el lenguaje no sélo es un instrumento de comunicacion,
sino principalmente “la expresion de una manera de concebir el mundo”.
La pérdida de la lengua implica que una comunidad de habla deje de
tener todos los elementos para mantener una manera propia de concebir
la realidad y una forma propia de pensar.

En México, el dominio de la lengua materna esta en estrecha relacion
con el proceso educativo. El sistema educativo mexicano considera al es-
paiiol como la lengua de ensenanza, de manera casi unica. Las escuelas
bilingiies en el dmbito privado tienen como segunda lengua a idiomas
extranjeros como el inglés y el sistema bilingiie de la educacion pablica
es mds bien un sistema de alfabetizacion transicional con predominio de
espafiol (véase Porras y Salmerdn, 2015). A pesar de las recientes refor-
mas al sistema de la educacion bilingiie, persisten retos significativos en
relacion con la forma en la que el sistema educativo atiende las necesi-
dades de los pueblos indigenas. La compilaciéon publicada recientemente
por Ana Laura Gallardo y Carlo Rosa propone una problematizacién de
las epistemologias de la dominacion, particularmente en el campo de la
educacion (Gallardo y Rosa, 2022).

La justicia educativa en un pais pluricultural implica considerar,
ademas de la distribucion equilibrada de la educacion, y el uso de la
lengua materna del estudiantado, la participacion equitativa de las dis-
tintas identidades, visiones del mundo y formas de conocimiento. Es
decir, garantizar el derecho a un curriculo que incorpore conocimientos,
valores, costumbres, creencias hdbitos, formas de aprender, de transmi-
tir conocimiento y de evaluar los aprendizajes de los distintos grupos
socioculturales que componen la sociedad (Gallardo, 2014). Sin esto,
las dificultades que enfrentan los pueblos indigenas para mantener su
identidad y su cosmovision resultan casi imposibles de remontar.

En estrecha relacion con lo anterior, la discriminacion y la margina-
cion representan también ataques significativos para el mantenimiento
de las cosmovisiones indigenas. Ya hemos mencionado el desprecio por
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considerarlas conservadoras y enemigas del progreso. Es comun que la
falta de reconocimiento y respeto hacia sus conocimientos y practicas
tradicionales puede llevar a la discriminacién y marginacion social. En
este sentido, es muy importante evaluar criticamente a qué se refieren
las condiciones de pobreza y marginacion de las que hablamos. Patricia
Rea Angeles (2020) ha insistido reiteradamente en la desigualdad social
que enfrentan los pueblos indigenas y afromexicanos, a quienes aquejan
serias condiciones de pobreza, marginacion, injusticia, discriminacién y
racismo. Sin embargo, también ha sido cuidadosa en sefialar que estas
condiciones tienen que ver con la falta de atencién a sus necesidades y
condiciones de vida, asi como a la vulneracién de sus derechos en ali-
mentacion, salud, vivienda, educacién y cuidados. En ningun sentido
pueden opacar sus contribuciones a las sociedades. Los pueblos origina-
rios contribuyen significativamente a la conservacién de la biodiversidad
y de la diversidad cultural. Participan también en diversos ambitos de la
sociedad, ademads del ambito rural megadiverso, lo hacen en “empresas
desarrolladoras de software, tecnologias de la informacion y la comu-
nicacion; organismos internacionales; instituciones gubernamentales;
universidades y academia, entre otros dmbitos...” (Rea Angeles, 2020).

Por ultimo, es necesario subrayar la relevancia que tienen los pro-
cesos de globalizacion en el mundo contemporaneo. La influencia de
la cultura dominante y sus preconcepciones acerca de la modernizacion
inciden directamente en el respeto a las tradiciones y los valores de las
comunidades indigenas. La globalizacién no se circunscribe a los in-
tercambios econémicos y las redes de mercadeo; estd montada en una
ruptura de formas anteriores de entender el tiempo y el espacio en un
mundo cada vez mas interconectado. Penetra hasta los ultimos rincones
de la vida cotidiana mediante el avance de las nuevas tecnologias de la in-
formacion y la comunicacion, que conllevan una creciente interconexion
global. Estos cambios inciden en la vida econémica, politica y cultural
de los pueblos con las consiguientes ventajas y desventajas. Las principa-
les ventajas se han identificado en el dmbito del consumo, el desarrollo
tecnologico, la cooperacion internacional, los intercambios culturales y
el mayor acceso a sucesos repartidos globalmente. Las desventajas, sin
embargo, parecen ser mayores, sobre todo para algunos grupos sociales.
En particular, la desigualdad econémica y social ha crecido alrededor del
mundo, llevando a crecientes presiones sobre el empleo, la migracion, la
devastacion de la naturaleza y la consiguiente pérdida de valores identi-
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tarios y de cosmovisiones tradicionales (Véase Gutiérrez Rivas y Burgos
Matamoros, 2020).

A pesar de estas dificultades, llama la atencion que los pueblos in-
digenas mantienen elementos clave de sus cosmovisiones, sus lenguas y
sus practicas cotidianas. En este proceso resisten y se oponen a porcio-
nes del entorno que los afectan, pero también adaptan otros conjuntos
de elementos para mantener su identidad y sus formas de vida. En este
volumen, presentamos algunos ejemplos de la forma en la que estos
dialogos y discusiones tienen lugar.

La cosmovisién de los pueblos originarios combina un multiverso
estructurado que contrasta con las determinaciones impuestas por las
leyes del mercado y la expansion capitalista. Crean y recrean mundos
moldeables y flexibles sustentados en la interacciéon con los entornos
naturales que procuran la continuidad de las distintas formas de vida.
Los fenémenos naturales no son elementos aislados, sino que forman
parte del circulo de la vida y su vinculo indisoluble con el entorno. Las
relaciones con la naturaleza son comunitarias, no utilitarias; asi la lluvia
escucha, la lluvia agradece, es parte de la comunidad. Plantear relacio-
nes entre la modernidad y la espiritualidad originaria plantea grandes
desafios para las practicas comunitarias, la reproduccién de los saberes
ancestrales y la coherencia de la vida comunitaria. En este contexto, ade-
mas, deben hacer frente a la violencia persistente y el racismo estructural
imperante en México.

Como puede verse, a pesar de la extension de este volumen, no se
pueden abordar todos los temas posibles en los que influye de manera
determinante la cosmovision en la vida cotidiana. De ahi que los textos
incluidos se refieren a principalmente a la relacion entre cosmovision y
vida cotidiana (Sdnchez, Garza y Zarate), el patrimonio y las practicas
bioculturales (Fierro), la relacién entre la cosmovision, el conocimiento
de la naturaleza y atencién a la salud (Antanez, Mosso y Herndndez,
Hernandez, Antanez y Mosso), la agricultura y formas de organizacion
social (Sinchez y Morales), los saberes agricolas y la cosmovision (Bau-
tista), las juventudes y oportunidades de desarrollo, riesgo y desatencion
(Antanez, Licea y Terrazas), las juventudes y la violencia (Santoyo y Ci-
zares), jovenes y racismo (Licea). Finalmente, se presenta un ensayo que
propone un modelo de colaboracién comunitaria (Reyes y Sanchez) que
tiene el proposito de fortalecer, desde la comunidad, la cosmovision y las
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practicas que la reproducen y le dan sustento. Estos textos, agrupados de
acuerdo con ejes de afinidad tematica se refieren a los siguientes temas.

Ever Sanchez Osorio, Manuel Garza Zepeda y Aline Zarate Santiago
realizan una aproximacion detallada a lo que denominan el saber-ha-
cer-y vivir de los Nn'a"ncue Nomndaa a partir de su cosmovision y su
vida cotidiana. Sostienen que miembros de este pueblo, principalmente
las personas de mayor edad organizan su vida cotidiana de acuerdo con
la cultura y las creencias heredadas. Este conocimiento es el que permite
mantener haceres practicos y dinamicos como la organizacion social, la
medicina tradicional, el manejo del telar, la lengua, el cuidado del te-
rritorio, las practicas agricolas y la relacién con el entorno natural. Sin
embargo, como toda construccion cultural, la cosmovision se relaciona
estrechamente con formas, materiales, instrumentos, imagenes y sim-
bolos provenientes de otras culturas. Se trata de cosmovisiones que no
viven en aislamiento, sino que coexisten, conviven, se articulan e interre-
lacionan de manera consonante o antagonica con otras. De este modo,
instituciones como el aparato educativo, el sistema politico, la medicina
institucional o el mercado pueden resultar ajenas o contrapuestas, lo
que genera tensiones y altercados. Estas instituciones cuestionan en-
tonces las cosmovisiones de los pueblos y las senalan como fuentes de
atraso o tradicionalismo. En la exploracion de la vida cotidiana y pueden
identificarse realidades en tensién y lucha permanente por la imposicion
de cosmovisiones distintas, o articulacién y enriquecimiento mutuo. Es
aqui donde pueden encontrarse formas de resistencia, adaptacion y cons-
truccion de otros mundos posibles.

Martin Fierro Leyva realiza una primera aproximacion, de manera
comparativa, al patrimonio y las practicas bioculturales en los territo-
rios Nn'a'ncue Nomndaa y Nuu Savi en Guerrero. A partir de la idea
de que el patrimonio biocultural de las comunidades indigenas cons-
tituye un contenedor vivo de saberes, procesos resilientes y de anclajes
de identidad, sostiene que es aqui donde se arraigan la identidad y el
fortalecimiento de las practicas para el cuidado y la conservacion de la
biodiversidad en los territorios. Con base en entrevistas y observacion
directa obtenidas en el marco del proyecto “Catilogo de las pricticas
bioculturales” (CONAHCYT 322656) concluye que los propdsitos co-
munes de combate de enfermedades, alimentacion y cuidado del territo-
rio constituyen mecanismos de contencion y mitigacion del deterioro de
los ecosistemas indigenas.
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Guadalupe Antanez Nijera, Noemi Mosso Heredia y Aleyda Ale-
jandra Hernandez Ojeda analizan los componentes sociales y espirituales
en la relacion con la naturaleza que hacen posibles algunas pricticas cu-
rativas de los Nn'a'ncue Nomndaa para atender enfermedades comunes
como el Tycu Ty’ue (espanto). Al hacerlo, desentrafian formas de enten-
der el caracter filosofico de los saberes ancestrales para atender la enfer-
medad desde la cosmovision propia. Y encuentran c6mo, con el paso del
tiempo, se han incorporado en el proceso de atencion del padecimiento
aprendizajes derivados de la medicina alopata moderna.

Aleyda Alejandra Herndndez Ojeda, Guadalupe Antinez Nijera y
Noemi Mosso Heredia abortan la relevancia de la espiritualidad en el
proceso de curacion de la medicina tradicional de los pueblos Nomndaa.
Desde un enfoque cualitativo y una vision intercultural, describen el
tratamiento de estos males y la presencia de actos de fe que tienen im-
plicaciones tanto fisicas como emocionales. Retoman las narrativas de
sabedores y sabedoras para comprender el trasfondo de enfermedades
como el espanto, el motolin o el empacho y la forma en la que se les
trata.

Tannia Alexandra Quifiones Mufioz estudia los principales factores
que deben atenderse para avanzar en el reconocimiento del potencial de
la medicina tradicional y herbolaria Nndncue Nomndaa como recurso
para la salud en el mundo. Explora la relevancia cultural, historica, bio-
logica, patrimonial, sanitaria, asistencial y econdémica que la medicina
tradicional herbolaria tiene para la comunidad y la relevancia que su
difusion general puede tener mads alld de los territorios. Plantea meca-
nismos de difusion y reflexion sobre estos saberes que redunden en su
fortalecimiento y mayor conocimiento. Finalmente, explora escenarios
de cambio y crecimiento de este importante acervo cultural.

Georgina Alethia Sinchez-Reyes y Jacinto Morales de la Cruz estu-
dian la agricultura y las formas de organizacién social en los municipios
que habitan los Nnancue Nomndaa de Guerrero durante un periodo
de casi 45 afios para identificar sus rasgos distintivos, cambios, conti-
nuidades y principales tendencias. Identifican los grandes cambios en
el uso del suelo y la organizacion social para la agricultura, tanto los
que derivan de la propia cultura local como los que responden a las
exigencias nacionales y globales en el sector. Sobre esta base, discuten
diversas posibilidades para la generacion de propuestas que favorezcan la
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permanencia de la agricultura basada en los conocimientos tradicionales
de los Nnancue Nomndaa.

German Bautista Garcia realiza una aproximacion a los saberes agri-
colas campesinos indigenas de Xochistlahuaca, Guerrero. Explora de
qué manera estos saberes se han mantenido a lo largo de la historia
mediante la transmision oral hasta generar lo que hoy conocemos de la
interaccion con el medio natural y el aprovechamiento de los recursos
del entorno. Advierte, sin embargo, que hoy aparecen riesgos y ame-
nazas a la reproduccion social de estos saberes y su entorno natural. El
avance de la agricultura intensiva, el uso de agroquimicos y la logica
mercantilista parecen impulsar la conversion de la milpa al monocultivo
y la perdida gradual de saberes agricolas originarios. Afortunadamente,
encuentra también la gestacion de nuevos modelos propositivos, colabo-
rativos y participativos desde los territorios que se basan en didlogos de
saberes y otras innovaciones, tan importantes en el contexto actual del
cambio climatico.

Silvestre Licea Dorantes y Maria Fernanda Terrazas de la Vega ex-
ploran lo que denominan las juventudes invisibles y la forma en la que
la violencia afecta a las juventudes en Guerrero, particularmente a las
y los jovenes indigenas. Discuten la doble exclusion de las juventudes
indigenas, asociadas a su grupo de edad y a su origen étnico. Subrayan
que estos procesos colocan a esas juventudes en terrenos riesgosos al
dificultar su acceso a la educacién superior, limitar su acceso al empleo
y favorecer la migracion. Todo lo que les coloca en condicion de vulne-
rabilidad frente a la inseguridad y la violencia. Su principal conclusion
se centra en resaltar la usencia de informacion oficial desagregada por
etnia sobre la violencia que sufren las juventudes en México y como
esto perpetua el racismo e impide detonar acciones y politicas para la
atencion y la prevencion.

Silvestre Licea Dorantes en una segunda contribucion a este volu-
men, explora las ideas sobre el racismo que encontré entre el estudianta-
do del Instituto Internacional de Estudios Politicos Avanzados “Ignacio
Manuel Altamirano” de la Universidad Auténoma de Guerrero. En este
texto, el autor analiza entrevistas realizadas a estudiantes de la carrera en
Ciencia Politica y Administraciéon Publica de esa institucion para escla-
recer como perciben el racismo. A pesar de que los resultados parecen
indicar que la mayoria de las personas entrevistadas no tienen una clara
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idea de lo que significa el racismo, resulta evidente la necesidad de ex-
plorar esta problematica que aqueja a las universidades.

En el mismo eje de atencion, Alejandra Santoyo Serrano y Mariela
Cazares Nuifiez abordan la compleja situacion de las juventudes en el
municipio Nuu Savi de Guerrero donde sus oportunidades de desarrollo
se ven seriamente afectadas por las diversas manifestaciones de violencia
directa, estructural y cultural. Exploran de qué manera la violencia no se
revela unicamente en forma de dano fisico, sino que manifiesta también
en su caracter de exclusion social, discriminacion y limitacion del acceso
a derechos basicos en ambitos como la salud, la educacion y la participa-
cion politica. Para este anlisis describen como las dindmicas historicas
de marginacion, la falta de infraestructura y de dotacién de servicios
basicos se combinan con la penetracion de la violencia que afectan prin-
cipalmente a la poblacion joven. Subrayan asimismo de qué manera estas
condiciones de infraestructura educativa deficiente y escasas oportuni-
dades laborales impulsan la migraciéon y debilitan tanto el tejido social
como la identidad comunitaria. Estos procesos favorecen también la pre-
sencia del crimen organizado y los conflictos intracomunitarios.

Virginia Guadalupe Reyes de la Cruz y Ever Sanchez Osorio desarro-
llan un “modelo de colaboraciéon comunitaria” que tiene la intencion de
articular acciones en los territorios entre diversos actores institucionales,
autoridades y grupos organizados de la sociedad. La propuesta busca ge-
nerar procesos de incidencia social para “generar comunidad” basandose
en esquemas de aprendizaje colaborativo y participativo que permitan
detonar la capacidad de agencia de los miembros de la comunidad. Con
su participacion se busca impulsar acciones de politica publica, desde
abajo, vividas y desarrolladas por los propios participantes. De ahi que
el modelo plantee, como actividad inicial, la identificaciéon de aquellos
actores que establezcan lazos y nodos de una red para la incidencia, asi
como las relaciones de poder que es necesario tener en consideracion
para construir territorios de paz y fundamentos del bien comun.

Para concluir esta introduccion, me gustaria hacer referencia a un
texto publicado por la UNESCO hace una década que se relaciona es-
trechamente con los temas aqui discutidos. En la introduccién a este
texto que lleva por titulo Replantear la Educacion en 2015, la entonces
directora general del organismo, Irina Bokova insistia en los cambios
que requeria la educacién en el mundo.
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Partia de la idea de que “la educacion debe servir para aprender a vivir
en un planeta bajo presion”, por lo que en las condiciones del momento
se necesitaban desarrollar competencias en materia de cultura, sobre la
base del respeto y la dignidad igual para todos. Los cambios que, a su
juicio enfrentaba el mundo en 2015 se debian a su creciente interco-
nexiéon e interdependencia, que dan lugar a una mayor complejidad,
a nuevas tensiones y paradojas. Consideraba necesario, entonces, hacer
planteamientos nuevos sobre el progreso y el bienestar de la Humani-
dad. Para avanzar en este sentido estimaba indispensable comenzar por
reconocer la diversidad de visiones del mundo en un planeta plural y
multidiverso.

Como senalaba el analisis de la UNESCO, “es esencial estudiar las
distintas maneras de enfocar el progreso y el bienestar de la humanidad”.
Debemos tomar conciencia de la diversidad de las sociedades alrededor
del mundo. Bokova insistia en que la diversidad cultural es la mayor
fuente de creatividad y riqueza de la humanidad. Entrana maneras dis-
tintas de ver el mundo. Ofrece enfoques diferentes para la solucién de
problemas que nos afectan a todos y la valoracion de aspectos funda-
mentales de la vida: el ecosistema natural, la comunidad, la persona y la
espiritualidad. Debemos reconocer la diversidad de las realidades vividas,
rearmando al mismo tiempo un meollo comin de valores universales.

Llama vigorosamente mi atencion este planteamiento. La UNES-
CO no plantea ya Gnicamente la instrucciéon escolar como una forma
de lograr las competencias basicas universales. Este esfuerzo debe man-
tenerse, como el organismo ha senalado en otros documentos. Proba-
blemente se adhiere también a los pronunciamientos sobre su caracter
obligatorio, laico y con una presencia estatal significativa como forma de
asegurarlo. Aqui, sin embargo, se plantea una revision de los propésitos
ultimos de la educacion: el ecosistema natural, la comunidad, la persona
y la espiritualidad.

En ese texto, la entonces directora de la UNESCO insiste en la ne-
cesidad de “examinar alternativas al modelo dominante de conocimien-
to”; reconocer los sistemas alternativos de conocimiento y considerarlos
seriamente, en vez de relegarlos a una condicion inferior. Y subraya la
necesidad de que las sociedades aprendan unas de otras y logren mayor
apertura al descubrimiento y al entendimiento de otras cosmovisiones,
Esto, claro estd, no puede lograrse sin “abandonar nuestras propias cer-
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tezas y abrir nuestra mente a las posibilidades de otras explicaciones
distintas de la realidad”. De ahi que el futuro de la educacion que se re-
quiere para un mundo como el que hoy tenemos requiere de un dialogo
abierto entre cosmovisiones distintas. Solo asi podria lograrse integrar
sistemas de conocimiento, originados en realidades diferentes, pero ba-
sados en un patrimonio verdaderamente comun.

Los textos compilados en este volumen intentan mostrar la rele-
vancia de la cosmovisién para la organizacion de la vida cotidiana y el
mantenimiento util de saberes tradicionales. Estamos seguros de que
su lectura resultard benéfica para avanzar en el propésito de logar una
mayor apertura a la diversidad cultural, a la mejor comprension de las
distintas logicas que rigen la vida de los muy diversos habitantes del
México de hoy.
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Este trabajo hace un acercamiento al saber -hacer- y vivir de los amuz-
gos a partir de la cosmovision y su materializacion practica en la vida
cotidiana. Conocidos como amuzgos, se llaman a si mismos Nn'a"ncue
Nomndaa, hombres que hablan la palabra del agua. Geograficamente
habitan la Region Costa Chica de Guerrero y Oaxaca: Tlacoachistlahua-
ca, Ometepec y Xochistlahuaca en el primero; San Pedro Amuzgos y
Santa Maria Ipalapa en el segundo.

Los Nomndaa, principalmente las personas adultas mayores (mujeres
y hombres), basan su saber-hacer cotidiano en la cosmovision, la que
se materializa en sus vidas inmediatas, recreandose en haceres practicos
constitutivos de la organizacion social comunitaria: la medicina tradicio-
nal, el telar, la lengua y otros elementos distintivos de la vida, como el
cuidado del territorio y procedimientos especificos en el campo agricola.
Pero como no viven en aislamiento, esas representaciones y practicas co-
existen articuldndose e interpenetrindose, o en abierto antagonismo en
algunos casos, con formas de organizacion que les son ajenas, como la
organizacion capitalista de la produccion, el sistema politico de gobier-
no, la educacidn, el sistema oficial de salud, entre otros.

En este sentido buscamos enfatizar en la importancia de la cos-
movisién y sus haceres pricticos en la vida cotidiana de los Nomndaa.
Tenemos como premisa principal que estas formas de hacer han sido
elementos que fortalecen a este y otros pueblos originarios, en un pro-
ceso de lucha con perspectivas y concepciones del mundo que aluden
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a modos de vida organizados en torno a principios de la reproduccion
del capital. Nos limitamos, sin embargo, a ciertas practicas propias de
la vida cotidiana, como son la lengua, el telar de cintura y la medicina
naseincue (amuzga), vistas como realidades en tension con practicas que
no solamente son diferentes sino que se encuentran en franco antago-
nismo con ellas.

No hay certeza absoluta acerca de los origenes del pueblo Nomndaa.
Una version viene de la historia oral, la cual afirma que provienen del
mar. Desde esta perspectiva se entiende que la lengua es vital para com-
prender una gran diversidad de simbolos y significados que dinamizan el
saber hacer de estos pueblos. Expresiones que dan sentido y coherencia
a aspectos culturales y tradicionales que se resguardan en las distintas
actividades que se llevan a cabo de manera ordinaria por hombres y mu-
jeres de la poblacion. Por ejemplo, para los campesinos es importante
cuidar las semillas porque eso representa la vida del cuerpo. Para los
médicos/as tradicionales es necesario conservar el cultivo de las plantas
para realizar sus actividades curativas. Para las tejedoras del telar de cin-
tura es importante la siembra del algodén, asi como aprender y, a su vez,
ensefar la técnica de elaboracion del telar porque significa la herencia
de las abuelas. Esta es una reafirmacion de las practicas tradicionales
condensadas en simbolos y rituales que alcanza su mayor expresion en
los portadores de la lengua, quienes atn la utilizan, fundando practicas
de resistencia de los Nomndaa.

Con la intencién de observar la cosmovisién en la vida cotidiana de
los Nomndaa organizamos el documento de la siguiente manera: en la
primera parte introducimos perspectivas sobre los origenes y la forma
de vida de los Nn'a'ncue Nomndaa, entretejiendo la trayectoria de este
pueblo con significados identitarios del ser y estar, como la percepcion
interna y externa que los sita y define en su quehacer cotidiano a partir
del lugar donde viven, lo que conocemos como territorio. Posteriormen-
te, nos apoyamos de los testimonios obtenidos en el trabajo de campo
para situar algunas reflexiones sobre la lengua (la palabra del agua), la
medicina tradicional y el telar de cintura, como practicas caracteristicas
de los Nomndaa. Finalmente, se desarrolla el sentido de ser 75'an ncue
Nomndaa (amuzgo) que se funda en los tres elementos destacados pre-
viamente (medicina tradicional, telar de cintura y la lengua) a través de
los cuidados de conservacion y de lo que consideramos una motivacion
para la defensa del territorio.
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Nn’a"ncue Nomndaa: breve historia y cotidianidad

Los amuzgos o Nn'a’ncue Nomndaa (hombres y mujeres del maiz que
hablan la palabra del agua), habitan en la Costa Chica de los estados
de Guerrero y Oaxaca. El territorio se encuentra dividido de manera
administrativa desde 1890, delimitado por el rio Santa Catarina que
antes juntaba a las dos entidades. En el estado de Guerrero los Nomndaa
habitan en los municipios de Xochistlahuaca (Suljad’, llanura de flo-
res), Ometepec (Ndyawe, lugar entre dos cerros) y Tlacoachistlahuaca
(Sei’chue, llanura de los tlacuaches) (Sdnchez, et al, 2023).

En términos histéricos se ha afirmado que los Nomndaa son parte de
procesos migratorios que los llevaron al territorio que actualmente habi-
tan (Sdnchez, et al, 2023). Investigaciones de lingiiistas ven una relacion
de semejanza entre su lengua y el mixteco. Aunado a la teoria de Saha-
gun y Torquemada (Aguirre, 2007), quienes consideran que emigraron
del norte junto con el grupo mixteco, siguiendo la ruta del Panuco,
ascendiendo a la Meseta Central y estableciéndose en Tula; posterior-
mente pasan hacia Cholula y después al territorio de Oaxaca y Guerrero.
De acuerdo con Gutiérrez Avila (como se cito en Aguirre, 2007), las
hipétesis de Gay y Burgoa sefialan que emigraron de Sudamérica. En la
historia oral hay registros de que su origen estd en el mar, de algunas
islas o tierras de en medio, y que de ahi llegaron a las costas del Pacifico
en los limites de Guerrero y Oaxaca. Con la expansion de los mixtecos,
antes de la Conquista, a la llegada de los espafioles después y con el
arribo de los afromestizos con la encomienda, los amuzgos abandonaron
sus poblaciones en las costas del Pacifico y se establecieron en Xochist-
lahuaca y Tlacoachistlahuaca. Existe la version oral y documental de que
Xochistlahuaca, antes de la invasion espanola, ya era capital del reino
amuzgo y que estaban sujetos en parte a los ayacastecas y en parte al ca-
cicazgo mixteco de Ipactepec, coligado con el de Tututepec. Aunque este
cacicazgo estaba sometido al imperio azteca, éste no ejercia dominio so-
bre los amuzgos (Gutiérrez Avila, como se cité en Aguirre, 2007, p. 10).

El idioma amuzgo pertenece a la familia otomangue, subfamilia
mixteca; es un idioma tonal que contiene palabras que difieren por el
nivel de voz (Anaya, 1988. En Aguirre, 2007, p. 9). Rensch (1976) y
Longracre (1968) senialan que el amuzgo es una rama independiente
distinta de las siete subfamilias de otomangue, y consta de 14 segmentos
consondnticos de los fonemas basicos, divididos en una consonante, una
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semivocal y dos deslices. Los segmentos vocalicos de los fonemas basicos
son 12, divididos en siete orales y cinco nasales (Cuevas, como se cit6 en
Aguirre, 2007, p. 10).

Los amuzgos le dan a su lengua el nombre de 7iomnda, palabra com-
puesta de 7loom, que significa “palabra” o “idioma” y ndaa, que quiere
decir “agua”, o sea, “idioma” o “palabra del agua”. Al mismo tiempo,
se autodenominan nn’anncue, que viene de las voces nn an, “personas’,
y ncue, “de en medio”: la interpretacion es “las personas de en medio”
(Aguirre, 2007, p. 12). Los simbolismos del origen del pueblo amuzgo
y la relacion con el agua se clarifican en los relatos de la memoria oral:

Cuando nosotros empezamos a investigar con los abuelos nuestro
origen, nos dijeron que nosotros veniamos del agua. En nuestra lengua
el agua, y ya empezamos a encontrar todas las palabras que se manejan,
y ahi encontramos #sodndad, tsoondad es decir sofar. Pero su interpreta-
cion literal, su traduccion literal zod, viene de dormir y ndad agua, o sea
duermo, pero estoy recordando, o estoy pensando, o estoy imaginando
el agua. Entonces, preguntando con los abuelos le deciamos por qué
pues, cuando los abuelos llegaron aqui, siempre recordaban el agua de
donde ellos venian. Entonces quiere decir que hasta en los suefios el
agua estaba presente, y cuando llegaron a estas tierras dicen algunos que
habia bastante agua aqui, entonces fue por eso que decidieron quedarse
por acd, por el agua. (Comunicacién personal, B. 2023).

Bajo ese argumento, el origen de los Nomndaa en relacién con el
elemento agua se puede describir en un sentido espacial, como los espa-
cios de representacion de horizonte o camino

vividos mas que concebidos, no se someten jamis a las reglas de la
coherencia, ni tampoco a las de la cohesion. Penetrados por el imagi-
nario y el simbolismo, la historia constituye su fuente, la historia de
cada pueblo y la de cada individuo perteneciente a éste. El espacio de
representacion se vive, se habla; tiene un nucleo o centro afectivo: el
ego, el lecho, el dormitorio, la vivienda o la casa; o la plaza, la iglesia,
el cementerio. Contiene los lugares de la pasion y de la accion, los de
las situaciones vividas y, por consiguiente, implica al tiempo. (Lefebvre,
2013, p.100)

En este sentido, a través de la lectura de Marc Augé (1998), decimos
que son lugares de connivencia y de intercambio, de identidad relacio-
nal e historica. Estas relaciones se recrean en los asentamientos en los
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que actualmente se localizan la mayoria de los amuzgos, en poblaciones
especificas de los municipios de Ometepec, Tlacoachistlahuaca y Xo-
chistlahuaca.

La lengua, la vestimenta elaborada en telar de cintura y la medicina
tradicional constituyen elementos importantes que dan sentido al mun-
do de vida de los Nomndaa y su relacion con el otro. Estas relaciones de
vinculos fisicos y metafisicos organizan experiencias que develan identi-
dades a través de la repeticion de practicas y quehaceres cuyos simbolos
y significados tienen expresion principalmente dentro del territorio. En
este sentido, “el sujeto reconoce su situacién en un horizonte y acepta su
conformacion psicofisica para una correlacion hombre-mundo. Ligado
al cuerpo aparece la percepcion y la experiencia del mundo y de si mis-
mo, la relacién con el otro mediada por la mirada, el gesto y la palabra”
(Becerra, s/f, p. 150).

Asi, es posible decir que el reconocimiento mutuo de los Nomndaa
se configura en la tradicidn como practica cotidiana heredada a tra-
vés de generaciones. Esta transmision y preservacion de conocimientos
ancestrales reafirma el valor simbélico y cultural Nomndaa como con-
tinuum de una tradicion que pervive y que se continda transmitiendo
como compromiso generacional. El saber hacer Nomndaa se da como
una practica rutinaria, en ocasiones se sabe que son conocimientos que
provienen de los abuelos, o de personas que vivieron tiempos pasados.
Pero comunmente, en el despliegue de la vida ordinaria, no se dice si un
saber o conocimiento viene o no de tiempos pasados, porque también,
varias de las pricticas se han fusionado con otras provenientes de modos
de vida ajenos.

En este sentido, no buscamos romantizar y/o idealizar a la poblacion.
Mis bien, mostrar algunos aspectos -saberes y haceres principalmen-
te- que existen en lucha con otras provenientes de la dominacion de
la relacion de capital. Luchas que no se expresan en la forma de con-
frontaciones abiertas entre actores claramente identificables, sino como
reproduccion de practicas en la vida cotidiana que de tal manera resisten
y confrontan la agresion del capital en su intento de organizar esa vida
en torno a la reproduccion del valor.
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La lengua: palabra del agua Nomndaa.

El sentir-pensar de los Nomndaa plasmado en la cosmovision y practi-
cado en lo cotidiano no tendria sentido sin la conservacion lingiiistica
como fuerza y afirmacién de lucha. Como dice una mujer amuzga, “me
siento orgullosa por mis abuelas; me gustaba escuchar como hablaban,
como vivian, sus creencias y festividades, como pensaban, los cuentos
que escuchaban, por eso me gusta hablar Nomndaa” (Comunicacién
personal, G. 2023).

Los elementos simbolicos y significaciones contenidos en la lengua
Nomndaa se entretejen con representaciones y practicas de la vida coti-
diana enmarcadas en memoriales de una historia sobre el pueblo Nomn-
daa. Asi, la lengua es el arquetipo que apunta a los origenes del pueblo,
devenidos de una historia que estd mas alld del espacio fisico en el que
actualmente cohabitan. En este sentido, podemos decir que la lengua
Nomndaa se fija en un pasado traido de espacios fisicos lejanos a las
geografias en las que actualmente resisten. A través de esta lengua se
exponen singularidades de ver, pensar y sentir la vida, que entran en
contradiccion con proyecciones contenidas en la lengua castellana como
conducto de comunicacién entre dos concepciones de vida. De esta ma-
nera, el proceso de traduccion entre ambas lenguas no se da de manera
literal, sino de forma equivalente. Por ejemplo,

para nosotros decir que queremos a alguien, decir que nos duele el
corazén por esa persona [es/ [wi'ts'om/; [wi’] es doler, [ts'om] es corazon.
Asi decimos cuando amamos a alguien; o cuando no amamos a alguien,
cuando lo odiamos, decimos: Tengo el corazon cortante con esa persona,
decimos [tadts'om], [tad] es filoso. Tengo el corazoén filoso. (Comunica-
cién personal, D. 2023)

Para Becerra, “la lengua es un hecho eminentemente social por el que
se posibilita la construccion de todo un sistema que se articula en varios
momentos de la vida del hombre en su relacién con los otros” (s/f; p.
142). En este sentido, la comunicacion por medio del lenguaje reivindica
la cosmovision Nomndaa como vinculo con el territorio, puesto que hay
personas que hablan con los drboles, con la montana, con el agua, con
los seres que alli habitan, sobre todo las personas mayores. Sin embar-
go, de acuerdo con los testimonios de la poblacion entrevistada, esta
practica tradicional estd en decadencia porque la juventud ya no tiene
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ese conocimiento y sabiduria ancestral. Asi como en otras latitudes de
México, en esta region del estado de Guerrero las lenguas originarias
estan en riesgo de perderse. Este es el caso de la lengua amuzga que, por
ejemplo, en Xochistlahuaca el término

Nn’arncue 7iomndad ya se estaba perdiendo; era, es, una forma de
autonombrarnos, de autoidentificarnos, pero durante mucho tiempo se
dejo de usar, ya nosotros lo recuperamos y lo empezamos a difundir, a
readaptarlo, a darle nuevo valor. Ahora ya es un término de uso comun,
podriamos decir, nn’a"ncue viene de a™ncue es personas, ncue puede ser
de dos, que vienen de dos o personas del centro. No hay una claridad
ahi, y flomndad es por la lengua que se habla, aunque el concepto de
nn’a'ncue ahora se aplica para todos los indigenas. Nn'a"ncue puede ser
mixteco, puede ser tlapaneco, puede ser nahua, es nn’a"ncue, y ya el tér-
mino flomndad es el que complementa, es para decir que somos los que
hablamos amuzgo (Comunicacién personal, B. 2023).

No obstante, hay situaciones distintas, como en Zacualpan, Ome-
tepec, aqui la pervivencia que tiene la lengua amuzga se debe a que las
infancias y los jovenes practican esta lengua como materna y el castella-
no lo aprenden en el entorno escolar. Aunado a esto hay un sentido de
orgullo proveniente de relaciones ancestrales y familiares, asi se describe
a continuacion: “me siento orgullosa porque, cuando vivian mis abuelos
y abuelas, bueno, principalmente mis dos abuelas, ellas tienen mucha
experiencia y sabiduria. Desde que eran nifias escuchaban de sus abue-
los también y luego esos conocimientos me los transmitian a mi y me
gustaba verlas hablar en el amuzgo que ellas hablaban” (Comunicacion
Personal, B. 2023). Una practica que no es facil de preservar en la
medida en que los Nomndaa también se enfrentan a situaciones discri-
minatorias y la racializacion sustentadas en concepciones nacionalistas y
de superioridad racial, minimizando el sentido y el caracter de la lengua
por debajo del castellano:

Yo creo que no se sienten orgullosos porque, es verdad, cuando lle-
garon las escuelas, en las que ensenaban las letras y el espafol, hubo
pueblos en los que las personas pensaron que si hablaban el espafiol
serian mejores, porque asi podrian ir a otros lugares a trabajar. Porque
hace mucho tiempo, bueno, todavia ahora, las personas que hablan el
amuzgo son discriminadas, por eso es que hay personas que ya no quie-
ren hablar amuzgo, hacen el esfuerzo de ensefiarles a sus hijos a hablar
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espafiol, aunque no sea lo correcto, porque el espafiol no lo hablan
correctamente, y por eso sus hijos van a ser discriminados también (Co-
municacion personal, G. 2023).

Los efectos de las imposiciones nacionalistas tienen un impacto par-
cial en el pensamiento de un sector de la poblacién que recuerda los
actos de burla efectuados por profesores cuando se identificaban a través
de la lengua y la vestimenta Nomndaa. Estas violencias simbélicas traen
consigo respuestas de abandono del uso de la vestimenta, asi como de la
practica de la lengua. No obstante, sobresale una profunda relacién de
los Nomndaa con la cultura y el lenguaje, elementos constituyentes de
lo que se conceptualiza como nacién amuzga. En esto “el territorio sirve
como lugar de anclaje, como espacio de inscripcion y como referente
simbolico. El territorio no sélo es una apropiacion instrumental del es-
pacio, sino también una apropiacién simboélico-expresiva o cultural, y se
convierte en patria, matria, tierra ancestral, tierra natal, terrufio, a la que
una persona pertenece y se identifica emocionalmente y donde los ante-
pasados murieron y fueron sepultados” (Giménez, 2009, pp. 131-133).

Si bien entre los Nomndaa la palabra territorio no tiene una tra-
duccion precisa, las relaciones y las practicas cotidianas devenidas de la
cosmovision y la cultura estan presentes en los lugares del territorio y,
como espacio fisico, se reconfiguran con otros elementos inmateriales
como la lengua, asi como el telar de cintura y la medicina tradicional.
El agua es un elemento central para el pueblo amuzgo conformando el
territorio mas alld de un espacio fisico. Esto se traduce en la tierra como
centro en el que “nos reproducimos como pueblo, y el agua como ele-
mento que da vida, el elemento que nos identifica con nuestra lengua”
(Comunicacion Personal, D. 2023). “La relacion con la lengua es un
hecho social porque posibilita la construccion de todo un sistema que
se articula en varios momentos de la vida del hombre en su relacion con
los otros” (Becerra, s/f, p. 144).

El territorio como espacio simbolico va mas alld de lo fisico que
estd delimitado por divisiones administrativas y por las mojoneras; en el
pensamiento amuzgo hay una doble vision al respecto. Por un lado, esta
la division fisica de la tierra a través del ejido o la comunidad agraria. Sin
embargo, no hay una identidad limitada que corresponda a esta division
artificial del territorio, tampoco a la delimitacion estatal o municipal. La
relacion con el territorio deviene del reconocimiento de las personas que
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viven ahi, los lugares, los nombres de los cerros, de los arroyos, etc. Los
limites territoriales y administrativos constituyen aspectos difusos que
dan lugar al desconocimiento y a la confusiéon que se vive en torno al
despojo. Los rasgos que distinguen el territorio son la lengua, la forma
de vida, la comida, la vestimenta, no delimitaciones imaginarias.

Medicina naseincue (amuzga)

El uso de la medicina tradicional es comin en el territorio Nomndaa,
practica que, sin embargo, poco a poco se ha combinado con la medici-
na al6épata. Durante la pandemia de COVID-19 los sintomas principales
fueron tratados con hojas de drboles, raices, corteza de arboles, frutos,
entre otros elementos de la naturaleza, que fueron acompafiados de al-
gun medicamento para la tos, fiebre o diarrea, segun las sefiales que
presentaba el enfermo. En el ambito cotidiano, es comin que algunos
meédicos alopatas originarios de la poblacion primero recomienden o
hagan su primera evaluacién con aproximaciones de la medicina nasein-
cue, para después continuar conforme a procedimientos de la disciplina
biomédica.

En este sentido, a pesar de las dificultades causadas por factores vin-
culados a la influencia de la biomedicina, la preocupacion por la con-
servacion de conocimientos ancestrales se encuentra presente entre las
personas, y se observa en su relacion con las infancias y con la juventud.
No obstante, no conciben a estas otras practicas y conocimientos distin-
tos como antagonicos o en conflicto con sus saberes propios, sino mas
bien son articulados practicamente en la busqueda de recuperar la salud
de las personas. Como se describe a continuacion:

Si se enferma un nifio o adulto tiene que checarlo un sabedor (perso-
na que adivina sobre el tratamiento que se dard al paciente) para saber si
tiene mal del coraje u otro remedio tradicional. Si no se cura entonces si
deberia llevarlo con un doctor. Algunos prefieren llevar al paciente con
un doctor primero, pero en ocasiones no le sale bien las cosas, incluso

pueden ocasionar otro problema al paciente. (Comunicacién personal,
I. 2023)

Si bien la medicina tradicional se practica de algin modo en ar-
monia siguiendo los conocimientos heredados a través del tiempo, la
biomedicina se ha posicionado como otra opcién en algunos pueblos,
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concediendo mayor importancia a este tipo de conocimientos. Esto es
debido a que hay elementos importantes de la poblacion referidos a la
enfermedad, por ejemplo, frios o calientes, o bien enfermedad comin
que se da en la poblacién, o enfermedades que proceden del mundo
moderno: de esa caracterizacién o identificacion dependera al médico
al que se acude. Aunque también depende de los recursos econdémicos
con que se cuente; en este caso, si se cuenta con recursos, puede ser que
acudan a los médicos alopatas, alguna clinica particular o al hospital de
la region. Este seria el ltimo recurso para los de menos ingresos eco-
noémicos: “no sabemos en otros pueblos, a lo mejor no se hace, asi como
aqui, ahi siempre acuden a un hospital. Pero aqui, como también en la
comunidad de Arroyo de Barranca Honda, Cumbre de Barranca Honda
y Cochoapa, usamos la medicina tradicional. Creo que solo en Omete-
pec, a lo mejor ya no” (Comunicacion Personal, 1. 2023).

De la misma manera, otra persona entrevistada explica que es impor-
tante identificar el padecimiento humano para poder decidir si primero
se debe ir con el médico tradicional o a un hospital:

Primero acudimos a un médico tradicional, en caso de que la persona
enferma no se mejore entonces acudimos al centro de salud o a un hos-
pital. Es importante tratar al paciente con un médico tradicional ya que
sabe identificar lo que padece la persona y qué tipo de remedios debe de
utilizar. En caso de que esos remedios no funcionen ella/él mismo (mé-
dico tradicional) aconseja a la paciente que acuda a un centro de salud
para tratar su enfermedad; en caso de que la persona enferma se cure
con los remedios entonces no tiene que acudir al centro de salud. Las
enfermedades que se curan con medicina amuzga son: el coraje, espanto,
antojo, fiebre y dolores del cuerpo. Para mi familia es importante acudir
primero al médico tradicional ya que ellos curan con remedios caseros,
es una forma mas sana y natural para tratar los sintomas sin tomar me-
dicinas farmacéuticas. (Comunicacion personal, J. 2023)

El testimonio de una médica tradicional refiere la preferencia de per-
sonas mestizas nn’a"fi’oom que se inclinan por la biomedicina, y de los
nn’a"ncue, que optan por la medicina tradicional:

La mayoria de las personas que son nn’a"i’oom (mestizo) conocen
la medicina en inyeccion, en pastillas y nosotros los nn’a"ncue usamos
medicina tradicional. Pero también usamos las inyecciones para nuestras
enfermedades, usamos la medicina tradicional y moderna. Pero la mayor
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parte usamos la medicina tradicional porque es mejor, es la que se hace
con las plantas, porque estin vivas y frescas. (Comunicacion personal,
B. 2023)

La pervivencia de estas costumbres subyace en su valor como forma
de reconocimiento a los saberes tradicionales y sobre todo de la confian-
za fundada en la experiencia de la persona que ejecuta estos conocimien-
tos. Es por esta razén por la que las personas consideran importante
conservar esos saberes, asi como procurar el cuidado y reproduccion de
plantas que sirven para curar las enfermedades:

Algunas personas cultivan las plantas medicinales en sus casas y lo
venden cuando alguien lo necesita, otras se consiguen en el monte. Nos
hace sentir contentos porque después de haber dado un remedio a la
persona enferma se va mejorando y te das cuenta de que le habias dado el
remedio correcto. Una vez que el remedio haya dado buenos resultados
se repite hasta que se cure la persona. No hay que perder esas costum-
bres porque son de nuestras abuelas, abuelos, fueron parte de su vida
cotidiana por eso no hay que perderlo, hay que valorar. De esa manera
permite que siga la medicina tradicional en nuestros hogares hoy en dia.
(Comunicacion personal, I. 2023).

La medicina naseincue se arraiga al territorio y sus espacios de repre-
sentacion no solo porque alli se encuentran las plantas medicinales, sino
porque también se encuentran otros elementos indispensables para la
curacion o sanacion de los enfermos. Nos referimos a los espacios sagra-
dos y de ritualidad que tienen al agua como elemento caracteristico: rios,
arroyos, cascadas, piedras y montes viejos. Los conocimientos de la me-
dicina antigua y de la medicina tradicional estan inscritos en el territorio
y en lo que Lefebvre (2013) describe como espacios de representacion.
Desde esta conceptualizacion consideramos que los arroyos o pefiascos
son considerados especiales porque son lugares que tienen la funcion de
ser curativos, de sanar:

La gente que cura, ellos llevan un conocimiento y dicen hoy, al otro
dia ya sé qué dia es, al otro dia sé¢ qué es, y, de acuerdo a ese calendario,
el dia inicia a mediodia y termina al mediodia del siguiente dia. O sea, a
las 12 del dia inicia y termina el otro y a las 12 del dia inicia el otro dia.
Y asi van girando, ellos ya saben, y son cuatro dias. El primer dia, mds o
menos traducido al espafiol, es el dia de sanacion, el dia mas espiritual,
podriamos decir, y solo ocupan mucho los que curan, los que rezan. El
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segundo dia es el dia para sembrar frutales, principalmente. El tercer dia
es el dia que no podemos hacer muchas cosas porque le llaman el dia de
enfermedad. El cuarto dia es el dia frio, que le llaman ellos, ahi hasta
no se pueden hacer ciertas cosas nada mas, puede decirse, pero todo va
en relacion si es el dia especial, porque el dia bueno para los drboles
frutales cae en cada mes y, si cada mes coincide con la luna llena o con la
luna nueva, es un muy buen dia para sembrar. Entonces es lo que ellos
[saben], el conocimiento que hay, pero /de/ ese conocimiento todavia no
hay un material escrito asi, una investigacion mds a fondo. Nosotros en
las escuelas hemos trabajado esos temas y los maestros han recopilado
informacion, pero no hemos todavia sistematizado. (Comunicacién per-
sonal, B. 2023)

El proceso de sanacion que realizan las personas dedicadas a la me-
dicina tradicional puede realizarse en distintos espacios. Por ejemplo,

Yo curo, hay personas que me piden que vaya a su casa a curarles y
hay personas que llegan a mi casa, es lo mismo, igual funciona, porque
yo misma la curo en cualquier lugar, solo acordamos, o voy a su casa o
viene a la mia. Yo veo que es igual de efectivo, el caso es realizar la sana-
cion. La sanacion por enfermedad del nahual, digamos que la practico,
pero no voy lejos, sino que en la misma casa lo realizo. Porque para eso
no es necesario ir a otro lugar, porque como decia, el remedio no lo
haras en el arroyo, lo hards en casa porque ahi tienes las herramientas
para moler las plantas medicinales con el metate. En el arroyo no vas a
encontrar metate por eso lo preparas en casa, ya luego le llevaris el re-
medio para que el enfermo se bafie con él. Es lo que sé. (Comunicacion
personal, B. 2023)

Desde la concepcion de las médicas tradicionales Nomndaa algunas
enfermedades pueden curarse con plantas medicinales:

Cuando te duele la cabeza o tienes fiebre, la hoja de lengua de vaca,
tsco chom’ (metatera o cuextomate), tsco xua’ tye (hoja de tequereque),
tsco n'oom lcuaa (cacahuananche). Mueles las cuatro hojas juntas, lo
cuelas, te lo tomas y te quita el dolor de cabeza, pero la mejor es la hoja
del sauce llordn: esto es para la persona que siempre tiene dolores de
cabeza, de estas hojas hierves tres ramitas, te lo tomas diario y asi se te
quitan los dolores. Pero veo que ni en el campo, ni aqui en el pueblo
lo siembran aun siendo una planta medicinal importante y muy buena.
Antes cuando tenias fiebre no habia hospital, creo que apenas hace como
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25 afios llegé al pueblo el hospital basico a la comunidad; 25 o 27 porque
en ese afio nacié mi hijo Sergio en abril, y ya iban las mujeres a dar a luz
ahi en el hospital, y antes no era asi, por ejemplo, mis hijos nacieron en
casa. (Comunicacion personal, S. 2023)

La curacién desde la medicina tradicional se produce mediante una
suerte de don o poder concedido desde el nacimiento, con éste la perso-
na intercede desde sus conocimientos y con la ayuda de plantas y algunos
otros instrumentos para sanar al paciente:

Dios ya dej6 que cada quien que realice la medicina tradicional, ben-
dice el remedio que va a usar. A mi que me curaron hace poco, me dijo
el curandero que me espanté porque vi sangre cuando se accidento el
abuelo de mis hijos. El tuvo una lesion en la cabeza, me dijo que por eso
no veia yo bien, y es cierto que mejoré, ya no me salen muchas laganas.
Y antes, por ejemplo, no podia levantar x’e (parte del telar) sin lentes, y
me cur6, no me pidié mucho solo #sco n'oomlcuaa (hojas de cacahuanan-
che), #sco ndeii, un huevo de gallina y ese me lo pasé por el cuerpo, con
aguardiente. Me lo pasé por la cabeza, luego prendié fuego y ahi eché
el huevo, exploté fuerte. Con el segundo huevo pasé igual, el tercero ya
no exploto solo se estird. Ya quedd, me dijo. Eso se hizo en casa, no fue
a otro lugar, ni hizo muchas cosas, solo me bafi6é en aguardiente y me
paso el huevo por la cabeza. Me llamaba también, gritaba mi nombre
para que viniera el espiritu. Ven espiritu, decia, eso hizo y en serio se
desinflamé mi estdmago que ya parecia buche de gallina. Y ya cuando
fui al hospital me dijeron las enfermeras que no estaba enferma, que
estaban bien mis rifiones, que todo estaba bien pero ahora esto, iban a
insertar un dispositivo y me harian una colonoscopia, por eso se dieron
cuenta los doctores que tengo el colon inflamado y gastritis. Para curar
la enfermedad del nahual te bafian con tsco chom’ (metatera), se usa tsco
chom’ jndyo, ese es el mas efectivo. (Comunicacion personal, S. 2023)

La ensefianza y la transmisién de conocimientos de la medicina tra-
dicional se da a través de la experiencia proveniente de las abuelas y
abuelos. Asi se describe en el siguiente testimonio:

Lo aprendi de mi mama y de una abuela. Ella era una buena persona
y sabia como levantar la mollera de los bebés. Cuando eso pasa a los be-
bés les da diarrea, y aunque los lleves al hospital no se van a curar hasta
que les levanten la mollera que, quién sabe como, pero eso hace que
los bebés les dé diarrea y vomito y, quien sabe de eso te dira: “se cayo,
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por eso se le sumié la mollera”. Y los doctores no saben, ellos recetan
medicamentos para la infeccion gastrointestinal, pero eso les pasa mds
a los bebés alimentados con férmula, porque a los bebés alimentados
por un afio y mds no se enfermardn tanto, se enfermarin poco. A los
bebés sanos después de los nueve meses de nacidos se enferman, les dara
diarrea porque le saldrin los dientes. (Comunicacién personal, S. 2023).

El telar de cintura: entre grecas, colores y resistencias

Para algunos pobladores, principalmente mujeres, quienes se dedican
al trabajo artesanal del telar de cintura, la actividad representa lucha y
resistencia indigena en un mundo capitalista homogéneo carente de otro
sentido que no sea el de la reproduccion de la riqueza por la riqueza
misma en forma de dinero. En este sentido, el telar de cintura repre-
senta una lengua encriptada en cada greca, figuras y/o imagen tejida
en huipiles y otros trajes originarios de la poblacién. Por una parte, las
grecas y figuras tejidas hacen una aproximacion a la cosmovision, lo que
representa el mundo natural, flora y fauna. Pero también representa el
nacimiento o surgimiento de la vida: cuando las mujeres comienzan a
tejer lo hacen amarrando un hilo en una de las columnas de la casa o
bien en algun arbol, donde pasarin tejiendo; una vez concluido el traba-
jo, el hilo se corta. Se da paso a la creacion de una pieza unica que sera
la vestimenta o una segunda piel para su portador. El cual no siempre es
consciente de los significados impresos en el traje.

La prictica del telar de cintura en los Nomndaa inicia a la edad de 15
afios. Esta actividad implica la limpieza del algodéon para obtener hilos
delgados o gruesos, del grosor del hilo dependera la densidad del huipil.
Este conocimiento es heredado a través de generaciones, adaptando las
piezas nuevas a partir de modelos antiguos:

Son de mis abuelas, los copio de los pedazos de telar que quedan de
sus huipiles de ellas, por ejemplo, a veces pido prestado esos pedacitos de
tela a mis hermanas o a mis tias para copiarlas porque me gustan. Ella
todavia tiene de esos trabajos que hacian anteriormente, de esa forma
se siguen conservando porque ellas los guardan como figuras de pijaro.
Las personas mayores todavia guardan esas figuras, de ahi puede tomar
uno para hacer, las personas mayores siempre los guardan porque son
figuras que se hace mucho antes, mds si una figura es complicada de
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hacer lo guardan para que otros lo puedan copiar después, es asi como
se siguen haciendo y no se pierden. (Comunicacién personal, I. 2023)

El proceso de ensenanza para la elaboracion del telar de cintura inicia
durante la infancia. La maestra tejedora lo narra de la siguiente manera:

Al principio solo veia como lo hacia mi mama, se sentaba, bueno
urdia su telar y yo veia como contaba los hilos para los nudos, luego veia
que se sentaba, preparaba su telar, recogia los hilos para introducir las
varitas. Debes saber como colocar el hilo para empezar la figura, cuantos
hilos debes contar para obtener la figura y qué figuras o flores haras; y
si no te sale, lo deshaces y vuelves a empezar para que lo hagas bien.
Por eso es importante que tengas paciencia al sentarte a tejer y debes
esmerarte, porque te dards cuenta que no lo puedes dejar asi nada mas,
a medias y que la figura esté mal, debe de salir bien, como debe de ser.
(Comunicacion personal, G. 2023)

El tejido del huipil guarda significados historicos de practicas fami-
liares y comunitarias que se conservan por generaciones y se plasman
en las flores y otras figuras conocidas como [jeii ntei’ lcaa, ljeii ntsio’,
cucarachas de agua. El producto final se presenta para la venta o para
uso personal o familiar.

Desde que empiezas a urdir el telar debes pensar qué es lo que haris,
porque cada telar significa algo. Si vas a hacer un huipil es importante
saber cuantos nudos debe tener, porque esa prenda tiene tres partes.
Abhora, si piensas hacer un rebozo, también saber colocar el #s’oom tymei"
(varita para llevar el ancho del textil), cudnto debe tener de largo, porque
debes dejar hilos, una parte de cada lado para hacer los flecos. (comuni-
cacion personal, G. 2023)

Esta prictica tradicional se organiza a través del proceso de produc-
cion de algodon que implica la elaboracion de los hilos. Con el algodon
elaboran el cantuu (culebras) para la hechura de los hilos. De acuerdo
con los testimonios de tejedoras, este proceso es muy laborioso “por-
que se debia limpiar el algodon, quitar sus semillas, golpear el algodon,
después hilarlo con el malacate, hervir el hilo hecho en agua con cal,
extenderlo para el secado, separar los hilos porque se quedan pegados
por el agua con cal” (Comunicacién personal, G. 2023).

En el territorio el telar de cintura tiene mucho aprecio y valor esté-
tico. Su comercializacion fuera del territorio adquiere costos muy altos.
Durante la pandemia muchas artesanas aprendieron a comercializar y
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colocar sus piezas por Facebook, WhatsApp y Mercado Libre. El precio
del telar depende del tiempo que lleve para la elaboracion de la pieza y
de la complejidad de las grecas o figuras que la adornan. Asi, el trabajo
puede durar meses o afio, las piezas a nivel local pueden venderse entre $
8,000.00 y $ 10, 000.00, fuera del territorio es mucho mas caro.

El domingo de plaza las artesanas bajan de sus comunidades para
vender sus piezas en la cabecera municipal de Xochistlahuaca. Las mu-
jeres llegan a partir de las 05:00 am, para terminar como a las 09:00
am. Revendedores locales y externos son quienes acaparan las compras,
para después comercializarlas alli mismo, después de las 09:00 am, o
distribuirlas en diferentes estados del pais o el extranjero. Voces locales
sefialan que los telares se han encarecido, segtn ellos por el gusto y uso
que le dan hombres y mujeres del ambito politico. Es importante men-
cionar que algunos acaparadores revendedores, principalmente foraneos,
abusan solicitando rebajas o pagando lo que ellos quieren por el trabajo
de meses. O incluso pagando con billetes falsos. Asi ocurrié durante la
pandemia, los compradores sefialaban que nadie llegaria a comprar, por
lo cual pagaban lo que querian y todavia con dinero falso (notas de cam-
po). Las tejedoras por necesidad tenian o tienen que vender sus trabajos
por debajo de su valor:

El huipil es muy bonito para admirar, también al hacerlos te da
gusto. Desde que pones el hilo para empezar la figura y ves como va
creciendo, como termina tu huipil, hasta que unes las piezas. Es muy
bonito, sientes bonito ver terminado un trabajo que sabes que tu hiciste,
al ponértelo sabes el valor que tiene, cuanto tiempo estuviste sentada y
cansada. Todo eso se te juntay te /bace/ sentir contenta. (Comunicacion
personal, G. 2023)

Las tejedoras de telar de cintura reconocen la importancia de no
perder esta tradicion, porque en ella subyacen conocimientos ancestra-
les que dan identidad y al mismo tiempo develan su orgullo Nn'a"ncue
Nomndaa:

Es necesario no perder esos trabajos de personas mayores, como mi
abuela, ella le ensenaba a mi mama a tejer, por eso ella misma hacia ropa
para mi papi. El también se vestia con ropa hecha en telar de cintura.
Mi abuela le decia como hacerlo, porque hacia la ropa de mi abuelo, por
eso sabia. Si te das cuenta cuando se teje, la del hombre es ancha: coémo
hacer para que salga el cotén o el calzén, por eso mi abuela le enseniaba
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a mi mama. Actualmente la gente se viste de ropa ya hecha, se puede
comprar, hay muchas variedades de ropa, pero antes no; eso he visto yo.
(Comunicacion personal, I. 2023).

Ser Ts'an ncue iomndaa (amuzgo)

Hemos dicho que la lengua, el telar de cintura y la medicina tradicional
se constituyen como elementos importantes de la cultura y la cosmo-
vision Nomndaa. Estas pricticas se reafirman en el ser y estar que se
consolida en las relaciones comunitarias fundadas en el tequio, la mano
vuelta y la cooperacion que son funcionales para tejer lazos con la comu-
nidad. La ayuda mutua es una prictica que trasciende a espacios diversos
de la comunidad, por ejemplo, en Huehueténoc se produjo la organi-
zacion para el mantenimiento del manantial. Es por eso por lo que las
personas consideran importante conservarlo: “hay que cuidarlo, hay que
darle mantenimiento, hay que darle fuerza para que siga ayudindonos

como nosotros, asi vinculdndonos con ese ser” (Comunicacion personal,
H. 2023).

Estas relaciones prefiguran vinculos comunitarios que trascienden en
tiempo y espacio, y su preservacion reposa en la conciencia de sentido
de orgullo Nn'a'ncue Nomndaa. En todo esto es importante distinguir
y reconocer las diferencias para sostener la convivencia y reafirmar el
hacer territorio, que ademds implica estar consciente de que estos lazos
son como una cadena que hay que preservar para que se beneficien las
siguientes generaciones (Comunicacién personal, B. 2023). La conser-
vacién de elementos como la lengua, el telar de cintura y la medicina
tradicional devienen de un sentido de herencia y de tradicién que define
a las personas como 7¥an ncue iomndaa: “Ser T5'an ncue flomndaa quie-
re decir que es una persona que habla amuzgo, que usa su vestimenta
originaria, como la que vestian nuestros abuelos antes. Es una persona
que come lo que comian nuestros abuelos, lo que hay, lo que consiguen,
como cocinaban, eso muestra que es un s’ a" ncue Nomndaa” (Comuni-
cacion personal, G. 2023).

El ser y estar Nn'a'ncue Nomndaa implica, sin embargo, més all4 de
afirmaciones identitarias, un proceso de lucha. Lucha en contra de for-
mas de organizacion que tienden a imponerse en el marco de una socie-
dad mds amplia organizada en torno a los imperativos de la reproduccion
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del valor. Pues la preservacion de las practicas propias de los Nn'a"ncue
Nomndaa solo ha sido posible en tanto resistencia a los ataques prove-
nientes de otras practicas, otras formas de concebir el mundo natural,
de la relacion de lo humano con ¢l, de la salud y de la enfermedad, del
sentido de la vida misma. En este sentido, los Nn'a"ncue Nomndaa esta-
blecen relaciones que han hecho posible la preservacion de la comunidad
y sus practicas a través de la defensa de la tenencia de la tierra que es pre-
dominantemente ejidal y comunal. Desde esta concepcidn, los pueblos
establecen un acuerdo implicito de no venderla a personas que no son
originarias de la comunidad. Y, asimismo, expresan preocupacion por
preservar el agua, elemento importante para el desarrollo de la comuni-
dad. El siguiente testimonio lo describe de esta forma:

Si ta tienes un terreno de riego y estds en la cabecera de esa comuni-

dad de esas tierras humedas, entonces las personas te van a pedir permiso
>

para que pasen con su presa, para almacenar el agua o se coordina con el

duefio, haciendo acuerdos qué dia les toca su turno para sembrar, para

que puedan trabajar por acuerdos, para que puedan aprovechar el agua

mas de dos personas hasta donde dé el agua. (Comunicacién personal,
R. 2023)

La defensa del territorio amuzgo tiene que ver con la defensa de la
vida de los pueblos. La organizacion politica de la defensa territorial estd
concentrada en la participacion de los ejidatarios y en algunos casos con
un sector de jovenes. En Huehueténoc, por ejemplo, hay un reglamento
para cuidar el territorio que fue elaborado por el mismo pueblo:

Ese reglamento estipula que no podemos explotar de mas, entonces,
en /el] caso de nuestro territorio nosotros cuidamos lo mds que pode-
mos. Hay reglas: si quiero arena, tiene que ser conforme a lo estipulado;
y, en cambio en las localidades vecinas, algunas no nos apoyan en esa
parte, ahi explotan. Nosotros, si queremos arena, tiene que ser la forma
en que nosotros decidimos y se respeta, hasta ahorita lo hemos logrado,
que se respete esa forma que elegimos: ;quiero arena? La tengo que ir
a sacar, pero con pala, no con maquinaria. Entonces, por esa parte, no-
sotros tenemos esa norma que nos rige para cuidar nuestro territorio, y
algunas comunidades no tienen una norma, entonces nos fregaron mas.
(Comunicacién personal, M. 2023)

La defensa del Arroyo Sangre, por ejemplo, da cuenta de la impor-
tancia para la siembra de los campesinos y, como bien comun, su uso
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debe ser llevado a partir de decisiones colectivas ajenas a intromisiones
del poder politico, econdémico o caciquil. La defensa del territorio tiene
que ver entonces no con un pedazo de terreno delimitado, sino con las
relaciones sociales, la forma de vida, la historia, el agua y la tierra. Esto
como forma de vida representa la historia de los pueblos, de donde des-
tacamos el bagaje de costumbres, tradiciones y elementos naturales que
hacen posible la vida en un sentido mas alla de lo puramente biolégico.
No obstante, el problema de la defensa territorial enfrenta también la
manipulacién y las relaciones clientelares que surgen como resultado de
las necesidades sociales, de la pobreza y marginacion, y que son practicas
que fracturan la resistencia.

El cuidado y la defensa de los elementos naturales significa que la
preservacion es para beneficio colectivo, frente a la mercantilizacion del
agua por parte de cacicazgos que intentan entubarla y someter a la po-
blacién figurando el agua como mercancia, susceptible de apropiacion e
intercambio. Los amuzgos son muy estrictos con el uso de las palabras y
llaman bienes naturales o comunes, en lugar de usar la connotacién de
recursos naturales que alude ya a su cardcter mercantil.

Si se le da el uso nada mas de puro comercio, si, correria el riesgo
de que se triplicaria el saqueo, favoreceria mas a la disminucion de la
naturaleza. No es lo mismo un uso de consumo mismo a comercializar,
eso puede subir hasta diez veces mas, el hombre conforme encuentre lo
puede aprovechar mis, usted sabe que, por dinero, si se da el modo de
hacer mas. Ha pasado en los rios, donde ha sacado mucho. Una sefiora
que tuvo ese problema que sacaba mucha arena y mucha grava, entonces
la gente comenz6 a molestarse y le pusieron un limite, ya no le dieron
chance, ya después creo que compré fuera, ya no aqui. (Comunicaciéon
personal, D. 2023).

Comentarios finales

El orgullo Nn'a'ncue Nomndaa se funda en el valor de la lengua como
via de transmision de saberes y conocimientos ancestrales que se here-
dan por generaciones. Este sentido de preservacion tiene una connota-
cion de resistencia materializada de manera fisica y metafisica en el ser
y estar en el territorio, considerando elementos de la naturaleza como
el agua, los rios, las montafas, etc, en conjunto con representaciones
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y manifestaciones artisticas como la elaboracion de prendas en telar de
cintura y practicas curativas desde la medicina tradicional. La lengua,
como parte fundamental del hombre y mujer Nomndaa, da sentido a
la cosmovision, en ella el telar y la medicina naseincue (amuzga), entre
otros elementos constituidos del mundo que trasladan a sus vidas co-
tidianas. Cada elemento se vincula entre si, y adquiere sentido por la
relacion que los une.

En todo esto se condensa el orgullo Nn'a*ncue Nomndaa en un en-
torno que podemos considerar como lucha permanente, y que se traduce
en testimonios como el siguiente:

Yo estoy orgullosa de ser amuzga, me gusta porque hablo una len-
gua, que, por ejemplo, la gente que viene de otros lugares no saben qué
significa lo que hablo, me alegra porque sé que yo si entiendo lo que dice
la gente de mi comunidad y también la gente de mi comunidad entiende
lo que hablo yo. Por eso digo que es bonito. (Comunicacién personal,
G. 2023).

Orgullo que no es facil mantener si no es como resistencia frente a la
discriminacion y el menosprecio que surgen de discursos de “progreso”
y modernidad que fomentan abiertamente el abandono de la lengua, los
saberes, las creencias y las formas organizativas al considerarlas ragos
propios del atraso y la ignorancia. Quiza esta sea la lucha que dia a dia
enfrentan las personas del territorio, el aferrarse a la cosmovision, a sus
saberes y sus practicas porque son conscientes que, si esos elementos se
pierden, en sentido figurado, ellos mueren. En ese sentido, cotidiana-
mente, conscientes o no de la lucha que enfrentan, viven bajo pricticas
que le fueron impuesta (sistema médico, gobierno, educacion, religion),
reproduciendo sus propios saberes y haceres.
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Practicas bioculturales en
territorios Nn'a’ncue Nomndaa y Nuu
Savi: perspectiva comparada en Guerrero

MaRrTiN FIERRO LEYVA™

El patrimonio biocultural prevaleciente en las comunidades indigenas
constituye un vivo contenedor de saberes, procesos resilientes y de alte-
ridad donde los anclajes de identidad son piezas relevantes para el for-
talecimiento de buenas practicas para conservacion y el cuidado y de la
biodiversidad de los territorios. El objetivo de este manuscrito es rea-
lizar un primer acercamiento en perspectiva comparada de las practicas
bioculturales Nn'a'ncue Nomndaa y Nuu Savi en Guerrero. Asimismo,
se integra informacién de otras comunidades rurales indigenas y no in-
digenas para completar el analisis de escalabilidad de estas generosas
practicas en Guerrero. La reflexion fundamenta su guia metodolédgica en
el “Catalogo de las practicas bioculturales: medicina tradicional, saber
campesino y cuidado del territorio de los pueblos amuzgos de Guerrero”
(Proyecto Conahcyt 322656). La region amuzga integra los municipios
de Xochistlahuaca, Tlacoachistlahuaca y Ometepec de la Costa Chica y
los territorios Nuu Savi se distribuyen fundamentalmente en la Monta-
fia; en este caso se pondrd énfasis en el municipio que lleva ese nombre
(Nuu Savi) de nueva creacion.

Los datos obtenidos en este ltimo territorio fueron a través de en-
trevistas a informantes clave, quedando pendiente la realizacion de dia-
logos comunitarios para fortalecer el conocimiento de estas practicas.
En el caso del municipio Nuu Savi las autoridades se comprometieron a
rescatar y fortalecer su patrimonio biocultural considerando que inician
a construir un nuevo municipio con un componente totalmente indige-
na. Las diferencias en las practicas bioculturales encontradas en los dos
pueblos originarios fueron de estilos o minimas, resaltando el propésito
comun relevante de que el saneamiento de enfermedades, alimentacion

*  Doctor en investigacion en ciencia politica. Instituto Internacional de Estudios Politi-

cos Avanzados “Ignacio Manuel Altamirano”, Universidad Auténoma de Guerrero. Correos:
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y cuidado del territorio funcionan como un excelente mecanismo de
contencion y mitigacion ante posibles deterioros de los ecosistemas in-
digenas; la preocupacion las comunidades es rescatar y fortalecer estas
practicas bioculturales mediante estrategias continuas de sensibilizacion
a la poblacion y en especial a las nuevas generaciones. Es fundamental
construir alianzas entre actores, o la estrategia pentahélice, para el cui-
dado de la biodiversidad a través del fortalecimiento de estas generosas
précticas ancestrales.

Los Nn'anncue Nomndaa de Guerrero y su patrimonio cultural

Los Nn’anncue Nomndaa se ubican en los municipios de Tlacoachist-
lahuaca, Ometepec y Xochistlahuaca y constituyen un esencial bastion
de practicas bioculturales que transcienden y definen un modo de vida
integrado en estos territorios. La interaccion entre la comunidad y el en-
torno natural no solo es una parte fundamentalde su identidad, sino tam-
bién una piedra angular de su supervivencia.

Los territorios Nomndaa abarcan una superficie aproximada de 3
000 km?, ubicados entre los macizos montanosos de la sierra Madre del
Sur y el océano Pacifico; la altitud oscila entre los 1000 a 200 msnm. La
hidrologia se fortalece los rios Quetzalapa y Ometepec principalmente.
y, ademas de los rios de la Arena, Putla, Sordo, San Pedro y Santa Ca-
tarina. Clima en la parte serrana subhimedo y en las partes cercanas a
la costa es cilido, la temperatura oscila en los 25°C con lluvias de mayo
a principios de noviembre. La vegetacion es variada, pero pondera la de
tipo subcaducifolio con variedades como el guamuchil, ceiba, palmas,
cajinicuil, coapinol, otras diversas especies endémicas. La fauna también
es diversa representada por el tejon, zorra, armadillo, mapache, tigri-
llo, jabali y venado, entre otras especies ((La poblacién-Amuzgos, 2008,
parr. 2).

La principal actividad economica es la siembra de productos bisico,
mediante un sistema de economia campesina con procesos tradiciona-
les de preparacion de la tierra, siembra, cosecha y consumo; se cultiva
principalmente el maiz, frijol, chile y calabaza, compartiendo con otras
especies como la Jamaica, jitomate, ajonjoli, pifa, cacahuate, camote,
cafia de aztcar, mango, platano, zapote, ciruela, anona, nanche y algunos
citricos. En las unidades productiva se cria principalmente en escala me-
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nor: ganado bovino, porcino y caprino (La poblacion-Amuzgos, 2008,
parr. 3).

En la cosmovision de los amuzgos, es imprescindible estar bien con
la voluntad divina mediante rituales de peticiones de lluvias, para el lo-
gro de una abundante cosecha, con productos saludables para el bienes-
tar de la comunidad. Los responsables de las ceremonias constituyen el
grupo de electos para establecer comunicacion con elementos virtuosos
representantes de procesos naturales, asi como con seres del inframun-
do y todos aquellos que organizan la vida comunitaria que requieren
un agradecimiento a través de ofrendas, rezos y plegarias (La pobla-
cién-Amuzgos, 2008, parr. 4).

Las practicas ancestrales y fomento del patrimonio cultural se ha
entrelazado con mucha potencia con la religion catélica; como evidencia
se encuentran los altares con cruces e imdgenes de santos y reliquias,
como simbolos sagrados, dotados de poderes, a los que oran para evitar
el mal o solicitar algun favor. Se encuentran muy organizados en torno a
los multiples festejos en honor a los santos patronos de cada pueblo, asi
como de otras festividades del calendario litargico (La poblacién-Amuz-
gos, 2008, parr. 5).

Las actividades bioculturales no constituyen simplemente practicas
heredadas, sino un testimonio vivo de la conexion profunda que la po-
blacién tiene con la tierra y sus recursos. La agricultura tradicional,
fundamentada en saberes ancestrales transmitidos de generacion en ge-
neracién, se erige como un monumento a la armonia con los ciclos
naturales. El cuidado y proteccion del territorio en la gente Nn'anncue
Nomndaa va mis alld de la simple prictica agricola. Se extiende hacia
una gestiéon comunitaria integral de los elementos bioculturales donde
los comuneros y ejidatarios se convierten en activos vigilantes de los
recursos bioticos, abioticos y culturales. Se analizan en este documento
tres practicas bioculturales: 1. Produccion de artesanias (Componente:
cuidado del territorio); 2. Sanacion del nahual (Componente: medicina
tradicional) y; 3. Peticiones de lluvias (Componente: saber campesino).

Elaboracién de artesanias y cuidado del territorio

Uno de los pilares fundamentales de las practicas bioculturales de es-
tos territorios originarios, es sin duda alguna, la imponderable herencia
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prehispanica en los disefios de textiles, asi como el invaluable arte de la
alfareria mediante el uso sustentable de materiales organicos y creativas
técnicas ancestrales. Con relacion en la elaboracion de textiles, podria-
mos considerarlo como una practica biocultural porque es parte de la
cultura, se porta con orgullo, sobre todo las mujeres, segtin algunos co-
mentarios, en los dibujos que se realizan en el telar se muestran parte de
la tradicion, como es la guia de la calabaza, animales como la cucaracha
de agua y parte de historias y leyendas, como la figura del dguila de dos
cabezas. Para la elaboracion del telar se toman en cuenta muchos facto-
res, como, por ejemplo, la madera que se usa para la realizacion del telar
es madera especial de determinados arboles, se comienza nuevamente a
fortalecer el uso de algodon natural y de pigmentos naturales, con ma-
terial que se encuentra en la naturaleza del territorio amuzgo, para tefir
los hilos, se valora un poco mis el trabajo de la mujer, pues ella con sus
prendas aporta a la economia del hogar.

Sanacion del nabual y medicina tradicional

El procedimiento para la sanacion del nahual es complejo porque re-

presenta la cosmovision de las comunidades amuzgas. La persona afecta

presenta un intenso dolor de cabeza, con exposicion de moretones en

diferentes partes del cuerpo, con vomito, fiebre, diarrea y una sensacion

de frio intenso; se percibe nervioso, con seria dificultad para conciliar el
) )

suefio y expresa una actitud de “desesperacion” (Amuzgos, 2009).

En realidad, este mas no es muy frecuente en la region, pero los mé-
dicos tradicionales que conocen esta enfermedad afirman que puede ser
causa de muerte sino se atiende a tiempo o si se aplica un tratamiento
equivocado. El nahual, se sostiene, es de origen sobrenatural y se pro-
paga mediante “aires malignos” que se encuentran en diferentes lugares,
que pueden afectar a quienes transitan por ese espacio. Es importante
que los nifios reciban el sacramento del bautismo para evitar contraer
este mal con mayor facilidad; los mas vulnerables resultan ser los adul-
tos a la adquisicion de estos aires inmediatamente después de recibir
un susto. Los sabedores comentan que estos aires causan la enferme-
dad cuando se introducen al cuerpo de las personas (Fierro, 2024b).
El informante A. de Jesus (comunicacion personal, 20 de junio, 2024)
conocedor de la medicina tradicional en territorio amuzgo sostiene que:
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En cuanto al nahual, es parte de las enfermedades que puede enfermarse un
amuzgo; este padecimiento consta de sintomas que aquejan al paciente porque
hay un dafio/alteracion de la persona con su nahual (tono), se habla muy poco
de transmutacion hoy dia, se sabe que los que pueden transmutar son los na-
huales de San Pedro Amuzgo. En la region se trata mds del aire del nahual (asi
lo manifiestan algunos sabedores) que el equilibrio que hay entre la persona y el
animal se rompe, ya sea porque el animal se enferme, porque se ve amenazado,
esto repercute directamente a la persona, quien determina si se trata de esto,
es el curandero, ¢l diagnostica el padecimiento a través de varias formas, ya sea
con la canasta, las cartas el pulso... y ¢l es quien cura, muchas veces con plantas,
bafios y oraciones que se hacen en lugares sagrados.

Peticiones de lluvias, piedra de trueno y saber campesino

En los rituales de peticiones de lluvia la sangre del gallo, el copal y el
aguardiente no solo purifican el espacio, sino que también actian como
ofrendas, manifestaciones de respeto y agradecimiento a los espiritus
que protegen el territorio y las cosechas. Cada elemento del proceso
ceremonial (preparacion del espacio, el sacrificio ritual, hasta las oracio-
nes) tiene un profundo significado.

El compartir alimentos de la region como tamales, pozole y caldo de
pollo implica un simbolo de gratitud y unidad, donde los cantores como
los asistentes puedan disfrutar del festejo. Los habitantes de la comuni-
dad asistentes al evento llegan con veladoras y flores para ofrendar a las

& y p
piedras del trueno; con ello se estable una conexion con la naturaleza y
los ancestros que fortifican los espiritus del territorio.

El ritual de las piedras del trueno representa mucho mas que una an-
tigua tradicion: es un acto sagrado que preserva el vinculo esencial con
la naturaleza y los ancestros, ademads de ser un medio de pedir prosperi-
dad y proteccion para la comunidad entera. La ceremonia de las piedras
del trueno es una manifestacion de respeto profundo hacia la vida, la
naturaleza y la conexion entre lo espiritual y lo terrenal. Esta tradicion
sigue siendo un tributo a la tierra, una expresion de reverencia hacia los
elementos sagrados que sostienen y protegen a la comunidad. Al honrar
las piedras del trueno, los habitantes no solo veneran una practica an-
cestral, sino que también reafirmar su relacion vital con la naturaleza,
considerando que en cada elemento natural habita una presencia espi-
ritual que protege sus tierras y les otorga fuerza. Este acto se convierte
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en una reafirmacién del compromiso de la comunidad por preservar sus
tradiciones.

La peticion de lluvias a través del ritual de las piedras del trueno
ha visto un declive debido al escaso interés de las nuevas generaciones;
situaciéon que ha reducido el nimero de cantores para la realizacion la le-
tania completa conocida como “Todos los santos” (Figura 1). Esta tradi-
cion, extensa y demandante, requiere una dedicacion que pocos jovenes
han mantenido, amenazando su continuidad (Licea y Martinez, 2024).

Figura 1. Ritual de peticién de lluvias para mejora de los ciclos agricolas a
través de las piedras de trueno

Nota. Elaboracién de altar para la peticion de lluvias a través de las piedras
de trueno en territorio Nn'anncue Nomndaa. Fuente: foto tomada por Keila
Martinez, coleccion de Ever Sdnchez Osorio (2024).

Territorios Nuu Savi de Guerrero y sus practicas bioculturales

Estos territorios se localizan en las regiones de la Costa Chica y Mon-
taia de Guerrero donde las familias viven en pobreza, pobreza extrema,
asi como altos grados de marginacion social (Coneval, 2020, p. 75-81).
Los actuales habitantes de Mixtecapan (pais de los mixtecos) o Mixt-
lin (lugar de nubes), segin los nahuas, se autonombran Nuu Savi que
significa en castellano «pueblo de la lluvia». Los espafioles, desde el siglo
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XVI llaman a la region La Mixteca (Instituto Nacional de los Pueblos
Indigenas, 2018).

Los Nuu Savi o Mixtecos poseen un gran bagaje de conocimientos
ancestrales sobre el uso de las plantas que han contribuido a resolver
diferentes problemas de salud. Sin embargo, existe poca informacion
sobre su empleo por los pobladores de este grupo originario en diferen-
tes contextos (Instituto Nacional de los Pueblos Indigenas, 2018, pig.
78). Este grupo étnico constituyen uno de mas grandes en México, se
considera que, incluyendo a los que viven fuera de su drea geografica
originaria, se acercan al medio milloén de personas en 1,235 comunidades
(Mendoza, et al, 2020, p. 79).

Para enfrentar los problemas de salud estos pueblos hacen uso de
la herbolaria atendiendo enfermedades del sistema digestivo, urinario,
reproductor, padecimientos musculares, entre otras. La World Heal-
th Organization (2024) clasifica a estas enfermedades como modernas,
mientras que los padecimientos culturales estan clasificados dentro de la
Biblioteca Digital de la Medicina Tradicional Mexicana (2009).

Los padecimientos culturales tienen que ver con elementos sobrena-
turales como malos espiritus, vientos y encantos que funcionan de forma
autonoma o provocados por personas dedicadas a causar danos. En las
comunidades amuzgas, entre las enfermedades culturales se encuentra
el “susto”, “mal de o0jo”, “empacho”, “vergiienza” y “brujeria”, las cuales
de acuerdo con su cosmovisién cultural son de suma importancia. Para
tratar este tipo de enfermedades la participacion del curandero es im-
prescindible (Mayo, 2024).

Los conocedores o sanadores utilizan conocimientos teéricos y prac-
ticos derivados de un legado de sabiduria ancestral. Durante el proceso
de sanacion utilizan herbolaria que considerada como sagrada o magica,
porque, a decir de ellos, se establece “una comunicacién sagrada con
elementos del universo: inframundo, superficie de la tierra y cosmos,
a quienes ademas de pedirles salud, también les piden lluvia, buenas
cosechas, riqueza, abundancia y progreso, para lo cual realizan rituales,
donde colocan este tipo de plantas en las ofrendas” (Mayo, 2024, pig.
190). Los procedimientos tradicionales de sanacion constituyen para los
pueblos indigenas mixtecos de Guerrero, la principal fuente de vida co-
munitaria porque han resuelto problemas de salud, sociales, educativos,
econémicos y ambientales (Mayo et al, 2020, parr. 6 y 7).
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El actual municipio Nuu Savi, Guerrero es un territorio habitado
completamente por los pueblos originarios Nuu Savi. El propio nom-
bre del municipio destaca el origen de la cultura, que a pesar de a mds
de 500 anos de la invasion, las comunidades mantienen gran parte de
su legado cultural: vestimenta, musica, lengua, ceremonias, tradiciones,
costumbres y sobre todo su organizacién politica, es decir sus “usos
y costumbres”. El derecho consuetudinario no es estatico, los pueblos
innovan, avanzan conforme los tiempos asi se los requiere y conforme a
las necesidades de los propios pueblos (Comision para la eleccion, inte-
gracién e instalacion del gobierno municipal en el municipio Nuu Savi,
Guerrero. 2020).

Elaboracidn de artesanias y cuidado del territorio

La investigadora Guillermina Valente Ramirez sostiene que las técnicas
textiles ancestrales de las prendas mixtecas del estado de Guerrero se es-
tan perdiendo de forma paulatina. Muchos factores han incidido en ello,
sobre todo la globalizacion y el desinterés de los jovenes por continuar
esta tradicion de produccion de hilados y tejidos de origen prehispanicos
(INAH TV, 2023).

A pesar del declive en la elaboracion de tejidos y telares en la region
mixteca de Guerrero, se siguen produciendo piezas significativas de esta
cultura ancestral con las siguientes caracteristicas identitarias: 1. Los
huipiles tejidos con tramas flotantes para formar disefios brocados que
recrean pajaros fantasticos alados, estas aves estan relacionadas con la
mitica dguila bicéfala y simbodlicamente tienen un papel trascendental en
la cosmogonia mixteca: se refieren al relato de una criatura monstruosa,
los héroes Gemelos, y a la creacion del Sol y la Luna; 2. Otros motivos
que distinguen a estos textiles son la “ita” (flor) o caballos decorados
haciendo cabriolas y otros motivos animales; 3. El brocado de trama flo-
tante es preferido en las comunidades del occidente de esta zona, como
Citlaltepec, Chilixtlahuaca y Buenavista, y el brocado de 3/1 es mas
comun en las comunidades del oriente, tales como Cochoapa y; 4. Las
tejedoras en algunas comunidades emplean ambas técnicas, asi como
otros tejidos de trama suplementaria y gasa (Cultura CUT, 2024).

Sin embargo, la artesania que genera mayores ingresos a la economia
familiar es la elaboracion de trencilla de palma y la confeccion de som-
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breros. A nivel regional se calcula que hay alrededor de 40 mil artesanos
distribuidos en 361 comunidades indigenas. El volumen de produccion
mensual de sombreros estd calculado entre 60 y 100,000 piezas. Exis-
te una red de intermediarios que controla la totalidad de este circuito
de produccion (materia prima, precio de produccion semielaborado, su
acabado y la colocacion final en el mercado), generando una fructifera
transferencia de valor de la economia indigena hacia capitales que se
encuentran en otros estados, como Puebla y Oaxaca.

La liquidacion del fideicomiso de la palma y la escasa organizacion
de los artesanos han impedido la regularizacion del precio en el mercado
y el incremento de sus ingresos. Este producto, al salir de los talleres de
acabado tiene un costo diez veces mayor que el pagado a los artesanos in-
digenas. Aunque una parte de la produccion cubre el mercado nacional,
un volumen considerable es enviado a Miami o Nueva Orledns, donde
radica el monopolio internacional encargado [entre otras cosas] de fijar
el precio del sombrero. Estados Unidos también compra sombrero en
grefia para proteger algunos cultivos de invierno. Aproximadamente el
35% de la produccion de sombreros es enviada a 33 paises, entre los que
destacan Bélgica, Estados Unidos, Francia, Inglaterra e Italia (Sarmien-
to, 2000, pag, 19).

Sanacién del nabual y medicina tradicional

El nahual constituye una enfermedad de la medicina tradicional atendida
por curanderos y adivinos, cuya principal caracteristica es la aparicion
repentina, sin causa justificada, de un dolor intenso en alguna parte
del cuerpo, generalmente en la cabeza o en el estomago. El origen del
padecimiento esta vinculado al nagualismo, una de las creencias mas
antiguas de algunas culturas mesoamericanas. Segun este pensamiento,
cuando nace un individuo, nace al mismo tiempo su animal-compaiiero,
su nahual; puesto que ambos comparten el mismo destino, si el animal
enferma, también enferma el sujeto al que estd ligado.

El curandero diagnostica mediante la baraja. Cuando el paciente llega
a consultarlo, primero reza oraciones a la virgen Maria y enseguida hace
la lectura de las cartas. Para curar la enfermedad, se prescribe un prepa-
rado de hojas de la hierba del nagual, drbol de cinco metros de altura, de
hojas anchas. Si el dolor se encuentra localizado en la cabeza, el enfermo
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debe untarse el jugo de las hojas molidas en donde sienta mas intenso el
dolor. En cambio, si se manifiesta en el estomago, debe tomar un té¢ que
se prepara hirviendo una hoja de la planta en un vaso de agua, y que se
ingiere en dosis de dos tazas al dia, hasta que el dolor cese. El paciente
no debe consumir carne, huevos, ni chile; en cambio, se le recomienda
que coma frijoles, frutas y verduras (Mixtecos, 2009).

Peticiones de lluvias y saber campesino

Las peticiones de lluvia forman parte de los ciclos rituales agricolas de
diversas comunidades rurales y del pais en un contexto de problemas
ambientales y carencia de lluvias (Figura 2). La peticion de lluvia es un
ritual que realizan algunas comunidades originarias de México para pe-
dir agua para los cultivos al dios de la lluvia. En este ritual, que tiene que
ver con los ciclos agricolas, se realizan ofrendas, se toca musica, se danza,
se reza y se entregan alimentos, flores, incienso, velas, figuras recortadas
de papel y tabaco (H. Ayuntamiento Municipal De Nuu Savi, 2024).

Figura 2. Ritual de peticion de lluvias para mejora de los ciclos agricolas

Nota. Elaboracién de altar con flores de cempazdchitl para la peticion de lluvias en territorio
Nuu Savi. Fuente: coleccién de Gobierno Nuu Savi, estado de Guerero (2024).

Principales practicas bioculturales en perspectiva comparada

A continuacion, se muestra un ejercicio, a manera de primer acerca-
miento de las principales practicas bioculturales en territorios Nn'a"ncue
Nomndaa y Nuu Savi del estado de Guerrero. Se consideran los tres ejes
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considerados en el “Catalogo de las practicas bioculturales Nomndaa:
medicina tradicional, saber campesino y cuidado del territorio” deriva-
do del proyecto Conahcyt 322656 Programas Nacionales Estratégicos
(PRONACES) coordinado por los investigadores Ever Sinchez Osorio y
Manuel Garza Zepeda. La Tabla 1 compara la producciéon de artesanias

con anclaje en el eje “cuidado del territorio”.

Tabla 1. Produccidn de artesanias en territorios indigenas de Guerrero

Cuidado del territorio

Nn’anncue Nomndaa

Nuu Savi

Artesanias

La elaboracion de hilados y tejidos
constituye la principal fortaleza de
identidad de estos territorios

Los municipios de Xochistlahuaca,
Ometepec y Tlacoachistlahuaca
constituyen el esencial bastion de
estas practicas bioculturales

Siguen prevaleciendo las Unidades
de Produccion Familiar (UPF) con
innovaciones considerables. Esta
actividad se complementa con in-
gresos agropecuarios, remesas,
entre otras

Existen cooperativas y organiza-
ciones para la produccion de tela-
res de cintura

Las alianzas con el gobierno han
posibilitado la exploracion de otros

La elaboracién de trabajo de palma
y la confeccién de sombreros son
las artesanias principales en estos
territorios

Los municipios de Xalpatlahuac,
Metlaténoc, Atlamajalcingo del
Monte, Copanatoyac y Alcozauca
cuentan con un gran nimero de te-
jedores de palma.

Prevalecen las UPF. La economia
en los hogares se fortalece con
otros tipos de ingresos.

Se desconoce cémo estan organi-
zados para la produccién y comer-
cializacion de los productos

También se ha trabajo en la comer-
cializacion a diferentes mercados

mercados, principalmente el ex-
tranjero

Nota. Ejercicio de primer acercamiento de comparativo en territorios Nn'anncue Nomndaa y Nuu
Savi. Fuente: Fierro, 2024 y Sarmiento, 2000.

Hasta la fecha no se vislumbran potentes compromisos para apoyar esta
noble practica biocultural. Las instituciones de los tres niveles de go-
bierno formalmente declaran que la cultura, especialmente aquella de
territorios indigenas, es su prioridad, pero la realidad no es asi; gene-
ralmente las hermosas piezas artisticas de telares bioculturales sirven
para exposiciones temporales con escasos beneficios para las comuni-
dades que impulsan esta forma generosa de economia para la vida. No
hay proyectos de circuitos de comercializacion a nivel nacional y fuera
de las fronteras de México, en si no se propicia un mercado justo para
esta produccion artistica con sostenibilidad. Dofia Gabina, originaria de
Xochistlahuaca y radicada en la Ciudad de México sostiene que:
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Yo quiero espacio donde yo pueda ayudar a mi gente para vender sus piezas,
porque es muy dificil de las mujeres del pueblo vendan. Ojald que nos den lugar
donde podemos ofrecer nuestras piezas, porque de verdad que las mujeres nos
dedicamos a tejer, no hay trabajo, este es nuestro trabajo y de eso vivimos y
mantenemos las casas, a nuestros hijos. (Ruiz, 2021).

Por su parte las instituciones académicas, en su mayoria, esta produccion
biocultural constituye una perspectiva apreciativa y extraordinaria para
proyectos de investigacion y tesis: se genera escaso compromiso y segui-
miento para el acompafiamiento a la gestion de alianzas estratégicas para
fortalecer la actividad tradicional y mejora de las familias (Figura 3).

Figura 3. Ritual de peticiéon de lluvias para mejora de los ciclos agricolas

Nota. Elaboracion de altar con flores de cempazuchitl para la peticion de lluvias en te-
rritorio Nuu Savi. Fuente: coleccion de Gobierno Nuu Savi, estado de Guerero (2024).

Las organizaciones de la sociedad civil estan en posibilidad de generar
fuertes compromisos solidarios para la promocion a diferentes escalas
de los telares de cintura, que envuelven toda una cosmovision con la
naturaleza. Existen ejemplos de Organizaciones del Sector Social de la
Economia que apoyan a estas practicas bioculturales sin fines de lucro,
otorgan apoyos econdmicos y materiales requeridos; algunas promueven
capacitaciones para el desarrollo de habilidades y subir al tren de las
nuevas tendencias, sin abandonar la esencia biocultural.
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Tabla 2. Sanacion del nahual en territorios indigenas de Guerrero

Medicina tradicional

Nn’anncue Nomndaa

Nuu Savi

El nahual

Enlaregidn se trata mas del aire del
nahual (asi lo manifiestan algunos
sabedores)

Se manifiesta, sin causa justificada,
como un dolor intenso en alguna
parte del cuerpo, generalmente en
la cabeza o en el estémago

Los médicos tradicionales diagnos-
tican el padecimiento a través de
varias formas, ya sea con la canasta,
las cartas el pulso; muchas curan
con plantas, bafios y oraciones que
se hacen en lugares sagrados

Segun este pensamiento, cuando
nace un individuo, nace al mismo
tiempo su  animal-compaiiero,
su nahual; puesto que ambos com-
parten el mismo destino, si el animal
enferma, también enferma el sujeto
al que esta ligado.

Aparecer como un dolor intenso
en alguna parte del cuerpo, gene-
ralmente en la cabeza o en el est6-
mago

Se diagnostica a través de la baraja
y oraciones. En la cura se usala hier-
ba del nahual. El paciente no debe
consumir carne, huevos, ni chile; se
recomienda que coma frijoles, fru-
tasy verduras

Nota. Ejercicio de primer acercamiento de comparativo en territorios Nn'anncue Nomndaa y Nuu
Savi. Fuente: Fierro, 2024 y Mixtecos, 2009.

Esta actividad biocultural tiene un origen prehispdnico y constituye una
figura central en la mitologia y la cosmovisién mesoamericana (Tabla 2).
Para Morales (2023), los nahuales son “seres miticos considerados es-
piritus o seres sobrenaturales que poseen la capacidad de transformarse
en animales, se consideran un espiritu protector y guia espiritual que
acompana a la persona desde su nacimiento hasta su muerte coexistiendo
mutuamente” (Morales, 2023, pig. 8). En el territorio amuzgo de Gue-
rrero, esta practica biocultural, sobre la curacién del nahual va perdien-
do presencia y fuerza con las nuevas generaciones (Figura 4).

Figura 4. Sitio sagrado para la sanacion del nahual
en territorio Nn’anncue Nomndaa

Nota. Sitio sagrado para el proceso de curacion del nahual en territorios
Nn’anncue Nomndaa. Fuente: coleccion de Ever Sanchez (2024).
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Esta creencia implica una relacion intrinseca de la persona con un ani-
mal consagrada desde su nacimiento, ello significa que este supuesto
equilibrio tiene que ver con los males que pudiera padecer la persona:
las enfermedades que sufren en el transcurso de sus vidas repercuten
directamente en ambos. Asi, al haber muchas de las veces un problema
de salud con el animal ya sea por enfermedad, caza y amenaza a su inte-
gridad, esto hace que la persona -nahual del animal- vea deteriorada su
salud (Aguirre, 2007).

El tratamiento por los sabedores tiene como propésito el restable-
cimiento del nexo que existe entre el humano y la naturaleza, en este
caso el animal. Es importante mencionar que mantener este equilibrio
es pensar que todo coexiste de manera adecuada, que el humano esta en
paz con la naturaleza y el mundo espiritual (cosmovision). Situacién que
configura un territorio (aunque puede ser que las personas no lo conci-
ban con este término), saludable, fuerte y en armonia. Los problemas de
salud que se identifican en el territorio amuzgo y que en general consti-
tuyen las enfermedades mds comunes: el empacho, el coraje, el espanto,
el antojo, la angustia o preocupacion y el nahual. Siendo diagnosticado
el mal se define la ruta del proceso de curacion. El diagnéstico de este
equilibrio biocultural estd a cargo de un sabedor experimentado y es ¢l
quien dice que tipo de curacion se tiene que hacer. Las curaciones del
nahual tradicionalmente se hacen en lugares sagrados, donde hay arroyos
y cascadas o terrenos escabrosos.

Tabla 3. Peticion de lluvias en territorios indigenas de Guerrero.

Saber campesino

Nn’anncue Nomndaa

Nuu Savi

Peticion de lluvias

El ritual de las piedras del trueno re-
fleja una profunda relacion entre la
comunidad de Xochistlahuaca y su
entorno natural y espiritual

A través de la presencia constante
de los cantores, quienes guian el
acto con sus rezos y letanias, se in-
voca labendiciénde las piedras, que
son consideradas sagradas

La peticién de lluvia es un ritual que
realizan algunas comunidades ori-
ginarias de México para pedir lluvia
al dios de la lluvia. Este ritual forma
parte de los ciclos agricolas de estas
comunidades.

En la peticion de lluvia se realizan
ofrendas, se toca musica, se danza,
se reza y se entregan alimentos,
flores, incienso, velas, figuras recor-
tadas de papel y tabaco (Figura 2).

Nota. Ejercicio de primer acercamiento de comparativo en territorios Nn’anncue Nomndaa y Nuu
Savi. Fuente: Licea, 2024 y H. Ayuntamiento Municipal de Nuu Savi, 2024.
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Figura 5. Danza Nuu Savi en la peticion de lluvias para mejora
de los ciclos agricolas.

Nota. Danza para la peticion de lluvias en territorio Nuu Savi. Fuente: coleccién de
Gobierno Nuu Savi, estado de Guerero (2024).

Las peticiones de lluvia forman parte de los ciclos rituales agricolas de
diversas comunidades y del pais. En el contexto de los problemas am-
bientales y la carencia de lluvias. Rescatar nuestras tradiciones y culturas
de los territorios indigenas de Guerrero constituye una prioridad y asig-
natura pendiente. Este proceso simbolico y reverencial hacia la natura-
leza no solo busca la proteccion y la prosperidad de la comunidad, sino
también reforzar el vinculo con los ancestros, quienes a través de estas
tradiciones transmitieron su sabiduria y conexién con los elementos de
la tierra, el agua y el trueno (Tabla 3).

Comentarios finales

El principal insumo para la produccion de hilados y tejidos bioculturales
en territorios Nomndaa es el algodén “coyuchi” que en la actualidad se
encuentra en serio peligro de desaparecer, igual situacion con los pue-
blos Nuu Savi y su materia prima que es la palma mixteca. Si los centros
e instituciones académicas no trabajan en esta linea de preservacion, los
colectivos y familias productoras de telares bioculturales deben enfocar
sus esfuerzos para que estos materiales naturales permanezcan en sus
espacios: Un programa de rescate y mejora debe también involucrar a
todos actores comprometidos con la cultura, el ambiente y la ecologia.
Los colectivos y unidades de produccion familiar, por fortuna, ya estan
esta ruta.
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La produccion de artesanias, como practicas bioculturales, desde la
época prehispdnica ha estado asociada con las mujeres. En territorios
Nomndaa la produccién de telares ha encontrado en la perspectiva de
género la inclusion de hombres y en general el reconocimiento de la
diversidad sexual en estas actividades artisticas. Hilar y tejer es una prac-
tica biocultural porque “es parte de la cultura, constituye un orgullo” re-
fiere A. de Jests de Xochistlahuaca. El compromiso de todos los actores
es participar para que nuestras tradiciones recobren las luces de siempre
y sea verdaderamente un orgullo de Guerrero y de México.

En el caso del nahual cada vez esta mas en el desuso, las nuevas ge-
neraciones desconocen estas “enfermedad” o simplemente para muchas
personas son practicas sin sentido y eso pudiera ser que el actuar en
el territorio propicie la pérdida de la naturaleza, y se pierda de vista el
vinculo que se tiene con la madre tierra. Para la mejora de los ciclos agri-
colas y la consecuente peticion de lluvias, a través de diversos rituales, se
vislumbra también un escaso interés en las comunidades indigenas para
su preservacion.

No obstante, la fortaleza y compromiso de los Nn'a'ncue Nomndaa
y los Nuu Savi con la naturaleza es muy grande, prevalece el optimis-
mo porque algun dia se logren estos anhelados lazos. Conservar estas
practicas bioculturales para el cuidado del territorio, preservacion y co-
nocimiento de la medicina tradicional y el fortalecer el saber campesino,
es atender con mucha potencia y de forma responsable nuestros ecosis-
temas y la vida misma. Estos territorios requieren fortalecer una alianza
estratégica (pentahélice) con instituciones académicas, iniciativa privada,
organizaciones de la sociedad civil y construir un potente programa de
conservacion y cuidado de la biodiversidad. Impulsar estas practicas bio-
culturales como la producciéon de hilados y artesanias en general, cura-
cion del nahual y peticion de lluvias, constituye una excelente estrategia
y oportunidad para cumplir con estos nobles objetivos.
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El propésito central de este capitulo plantea reflexionar sobre la relacion
que existe entre la naturaleza y algunos componentes sociales y espiri-
tuales que hacen posible la curacion del espanto (en amuzgo Tycu ty’ue)
como practica curativa, comun entre los Nn'a*ncue Nomndaa de la Costa
de Chica de Guerrero. Asi como también, hacer patente algunas formas
del caracter filosofico de las tradiciones y los saberes para intentar com-
prender el por qué se origina y como se cura la enfermedad del espanto.

Como sustento tedrico y a fin comprender el fenémeno, se hace
mencién de algunas investigaciones que se aproximan al estudio de la
enfermedad del espanto o susto desde diversas disciplinas. Estudios an-
tropoldgicos nos acercan de manera multidisciplinaria al complejo tema
de conocer las enfermedades que afectaron a los diferentes pueblos pre-
hispdnicos de acuerdo a sus conceptos religiosos y su cosmovision (Jaén
y Murillo, 2005). En el trabajo de investigacion “El diablo y la enferme-
dad: precisiones en cuanto al concepto de susto/espanto entre los indige-
nas de Michoacdn” Mufioz (2011) establece la relacién de un sobresalto
o susto como un fenémeno inesperado de origen sobrenatural que pro-
voca la salida del alma del cuerpo haciendo que la persona se sienta en-
ferma. Desde la fenomenologia y la dialéctica Villalobos y Viera (2024)
nos conducen a la comprension de la relacion de algunas enfermedades
tradicionales como el susto/espanto desde la cosmovision nahua donde
la persona pierde el “alma” como consecuencia de un suceso subito o
imprevisto, como una caida o accidente, ver un muerto o fantasma.

*  Profesora-investigadora de la Universidad Auténoma de Guerrero, antunez1424@yahoo.
com.mx.
**  Profesora-investigadora Universidad Auténoma de Guerrero, leopsicologa@gmail.com.

*** Profesora-Investigadora de la Universidad Auténoma de Guerrero, 17466@uagro.mx.
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Otros investigadores con aportes importantes a este tema, son: Ruiz
de Alarcon (como se citd en Jean y Murillo, 2005) quién refiere que las
transgresiones a los codigos morales y éticos al grupo de pertenencia pro-
piciaban la aparicion de algunas enfermedades entre ellas las llamadas Tla-
zolmimiquiliztli, que en los nifios se expresaban dando gritos como si
estuvieran viendo algo horrible, lloraban como espantados, perdian el sen-
tido y quedaban como muertos. Foster (como se cité en Muifioz, 2011a)
plantea que en Tzintsuntsan el susto puede interpretarse como cualquier
sacudida que trastorna el sistema nervioso. Beals (como se cit6 en Mu-
fioz, 2011b) habla del espanto como algo que solamente atacaba a los bo-
rrachos y a las personas que salian de noche y lo consideraba simplemente
como ver fantasmas o cosas supernaturales imaginarias. Gallardo (como
se citd en Muifioz, 2011c) equipara al susto y al espanto como lo mismo
que provoca que la sombra salga del cuerpo, de la cabeza que es donde se
cree que reside, que ocurre debido a una impresion fuerte o a la exalta-
cién de las emociones; finalmente Barba (como se cité en Mufoz, 2011d)
identifica al susto y al espanto como un frio que entra al cuerpo por un
acontecimiento inesperado, como la muerte de un pariente, o por un suce-
so sobrenatural que involucra casi siempre la aparicion de espiritus.

Asimismo, se hace mencion de algunos resultados a partir del de-
sarrollo del Proyecto “Cosmovision Nn'a'ncue Nomndaa: patrimonio
biocultural emergente para la salud, alimentacion y justicia ambiental”
sustentado en el Proyecto Nacional de Investigacion e Incidencia para la
Produccion, Reconocimiento y Resignificacion de las Memorias y la Di-
versidad Cultural y Biocultural en México (PRONAII), No. 322656, del
Programa Nacional Estratégico (PRONACES), y apoyado por el Con-
sejo Nacional de Humanidades, Ciencia y Tecnologia (CONAHCyT),
donde se logra formular el concepto de espanto/susto desde algunos
razonamientos basados en conocimientos y saberes sobre la enfermedad
desde los Nn’a*ncue Nomndaa, asi como la forma de curacion, ademas
se hace mencion de algunos componentes sociales y espirituales como
elementos interconectados.

Los Nn'a"ncue Nomndaa

Los Nn'a'ncue Nomndaa se denominan gente de maiz que habla la pa-
labra del agua (Valtierra, 2012, p 332a). Son pueblos ubicados en la
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region de la Costa Chica, al sureste del estado de Guerrero (México). El
sentir-pensar y el espacio-tiempo Sinchez, et al. (2024) asi como otros
elementos de caricter religioso y mistico, definen de manera especifica
su identidad como pueblos originarios. Es asi, que sus interacciones lin-
gliisticas, tradiciones, costumbres, artesanias, y su medicina tradicional,
son elementos que cuidan y protegen entre si mismos. A modo de ejem-
plo, su lengua que la llaman Nomndaa, es determinante para establecer
una comunicacién efectiva, una conexién del mundo exterior con su
experiencia humana.

Figura 1. Entrevistas sobre el espanto y la medicina tradicional

Nota: Traductores Lic. Guillermo Rosendo Martinez y Profesora Guadalupe Morales Lopez.
Municipio de Huehuetonoc Guerrero.

Fuente: Anttnez y Diaz (2024).

Ademis, les dota de la capacidad lingiiistica de proteger los valores
primordiales para preservar las costumbres y las tradiciones en el mas
amplio sentido de la palabra. Es un medio, que les permite descifrar
los cédigos de los lenguajes ocultos y ancestrales. Algunas preguntas
al respecto jen qué otro pueblo, o lugar de los tiempos prehispanicos
se ha sabido del origen de la lengua o idioma que hablan los Nomndaa
(amuzgos en espafiol)? ;Se desvincularon de otra cultura prehispanica o
fueron pueblos autonomos que desarrollaron su propia lengua? Permiti-
rian conocer c6mo es que mantienen algunos conocimientos en relacion
a naturaleza-cuerpo-enfermedad que otras culturas también manejan,
sobre todo en relacion a la enfermedad del espanto. Volviendo al tema
central, mediante los codigos del lenguaje, es como dinamizan y dan
vigencia a los procesos curativos.
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La region amuzga la conforman varios municipios y localidades en-
tre ellas Xochistlahuaca, Ometepec y Tlacoachistlahuaca, en donde se
concentra una poblacién hablante del Nomndaa. Indistintamente de las
variantes de este idioma, estas comunidades comparten rasgos sociales
que les dan identidad propia como la cultura, politica, religion, terri-
torio, la forma de curar sus enfermedades mas comunes como el espanto,
el empacho, el antojo o motolin y el nahual; ademas, la forma particular
de celebrar sus festividades religiosas y culturales.

Figura 2. Nn'a"ncue Nomndaa, Costa Chica de Guerrero

Fuente: Antlinez (2023).

Respecto al idioma o lengua, en el libro “De la oralidad a la palabra
escrita Estudios sobre el rescate de las voces originarias en el Sur de
México”, se expone lo siguiente:

...el idioma de un pueblo es un elemento cultural importante que a mi forma
de entender es mucho mds que s6lo un sistema complejo de comunicacion entre
sus integrantes, sin duda refleja la concepcién colectiva que tiene ese pueblo de
si mismo, es decir su identidad, pero, ademds, los integrantes de esa colectividad
al momento de nombrar lo que ven en el mundo, reflejan su perspectiva particu-
lar colectiva desde el cual lo miran, que sin duda es diferente al de otro pueblo.
Al momento de explicar su interaccién con la naturaleza y con sus semejantes
sin duda en su lengua reflejan cémo conciben las relaciones hombre-tierra y las
relaciones sociales. Las palabras que ocupan al decir lo que piensan, sienten y
desean refleja su logica y su filosofia. (Valtierra, 2012, p 324 b)

Con base al planteamiento anterior, se hace visible en estos pueblos ori-
ginarios la vinculacion de la lengua (idioma) con la naturaleza. Siendo
el hombre parte de la naturaleza, es importante explicarse la posicion
que ocupa en este espacio natural desde sus propios lenguajes. Otras
consideraciones refieren que la nociéon de Naturaleza no se construye
de igual manera en todas las sociedades, puesto que, al ser una cons-
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truccion social, es diferente en cada momento histérico y se modifica
en funcion de la forma en que los seres humanos se relacionan con el
entorno. Gudynas, 2022 (como se citd en Aparicio y Godinez, 2018a).
Por tultimo, consideramos que, para estos pueblos originarios, la lengua
es parte de su ancestralidad, de conectarse con su mundo psicolégico,
social, cultural y politico, pero, ademds, es parte de su subjetividad de su
ser y sentir, de su pensar y hacer, diriamos de su totalidad.

Estos pueblos de origen etnolingiiistas Nomndaa, aseguran que pro-
vienen del mar, de algunas islas o, como ellos las llaman, “las tierras de en
medio”: ndyuaa xenncue, (Gobierno de México, 2019) puede decirse que
han luchado desde que existen, desde su nacimiento como grupo social. A
pesar de las contingencias han logrado subsistir y luchar por su pertenencia
a este mundo, y por preservar su identidad. Actualmente la mayor poblacion
se concentra en los municipios de Ometepec, Xochistlahuaca y Tlacoachist-

lahuaca. En Guerrero de acuerdo a los ultimos datos estadisticos existe una
poblacion de 49,400 hablantes de amuzgo (INEGI, 2020).

Definicién del espanto/susto en el ambito de la medicina
tradicional

Desde algunos estudios desarrollados con enfoques multidisciplinarios que
han estudiado sobre culturas mesoamericanas nos adentraremos a citar defi-
niciones de esta variable a partir de algunas perspectivas disciplinarias.

Figura 3. El espanto

Fuente: UNAM global [en linea] (2022).
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Posterior a ello, trataremos de elaborar un concepto del espanto/susto
a partir de los diferentes puntos de vista de las sabedoras y sabedores
Nn’a'ncue Nomndaa, quienes conservan los métodos y practicas para
llevar a cabo los procesos curativos del mismo.

Esto nos llevard a comprender que nada es completamente igual, aun
tratindose de una enfermedad, padecimiento o afeccion usualmente co-
nocida entre las comunidades, pues cada sistema sociocultural determina
sus propios mecanismos para tratar de abordar la cura. Por ejemplo, des-
de el campo de la antropologia biologica Maria Teresa Jaén Esquivel y
Silvia Murillo Rodriguez (2005), realizaron un estudio en el que acceden
desde un acercamiento multidisciplinario al tema de estudiar las enfer-
medades que padecieron los diferentes pueblos prehispanicos segun sus
conceptos religiosos y su cosmovision al relacionarlas con determinadas
deidades o dioses.

Es asi, que estas autoras retoman a Ruiz de Alarcén (1953) para mos-
trar que el espanto en pueblos mesoamericanos no lo trataban como una
enfermedad, pero si existian acontecimientos donde éste aparecia como
una consecuencia.

Las transgresiones a los codigos morales y éticos del grupo propi-
ciaban la aparicién de algunas enfermedades, entre ellas las llamadas
Tlazolmimiquiliztli, que consideraban causadas por excesos “de amor y
deseo” de uno de los conyuges o de sus amigos. Los nifios también la
padecian “sin accidente exterior” y a causa de ella “suelen asombrarse”,
daban gritos como si estuvieran viendo algo horrible y lloraban “como
espantados”, perdian el sentido y quedaban como muertos. Esta en-
fermedad les afectaba desde el momento mismo de su concepcion o al
nacer, debido a que el infante (no nato o perinato) habia estado cerca de
“alguna persona de mal vivir o deshonesta”. Este tipo de transgresiones
de la conducta podia afectar no sélo a un individuo sino atraer dafios
a la comunidad entera. Ruiz de Alarcon, 1953 (como se cité en Jaén y
Murillo, 2005)

Sin embargo, Villalobos y Viera (2024) a partir de la fenomenologia
y de la dialéctica explican la cosmovisiéon nahua, en la comprension de
algunas enfermedades tradicionales en la que definen al susto/espanto
como un padecimiento en el cual la persona pierde el “alma” como con-
secuencia de un suceso subito, como una caida o accidente, o bien, al ver
a un muerto o fantasma —o incluso un soldado—, una vibora, un pleito
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o a un atropellado. El susto se alude en esta cosmovision a la pérdida
del tonalli (alma).

Por otra parte, es interesante mencionar lo que (Muioz, 2011), en-
contr6 en sus estudios, que el susto o espanto ha sido tratado por la
literatura antropolégica como una enfermedad proveniente de fenome-
nos extrafios, ya sean naturales o sobrenaturales, pero siempre fuera de
lo comun, que producen cierta inquietud, miedo y trastorno al sujeto.
Ademis, este autor introduce en su estudio el concepto del fenémeno
del susto y del espanto de los antropologos George Foster y Ralph Beals,
que llevaron a cabo investigaciones desde sus disciplinas en el noroeste

de México, especificamente en Tzintzuntzan [pueblo magico ubicado en
Michoacin]:

... afirmé que “en Tzintzuntzan el susto puede interpretarse como cualquier sa-
cudida que trastorna el sistema nervioso” George Foster. Para este autor el sus-
to parece ser algo independiente del espanto, mientras que, Ralph Beals, Gnica-
mente se refiere al espanto, como “algo que solamente atacaba a los borrachos
y a las personas que salian de noche y lo consideraba simplemente como ver
fantasmas o cosas supernaturales imaginarias parecidas”. (Mufioz, 2011, s/p)

Mufioz (2011) también retoma a Juan Gallardo Ruiz, investigador que
llevo a cabo desde un disefio etnografico estudios sobre el sistema mé-
dico tradicional de San Francisco Cherdn, del mismo estado de Michoa-
can, México, quien describe que el espanto o el susto provoca que la
sombra salga del cuerpo, de la cabeza que es donde se cree que reside
[...] El abandono de la sombra ocurre debido a una impresion fuerte o la
exaltacion de las emociones. Ademds, integra aportaciones de Barba de
Pifia Chan, quien identifica al susto y espanto como un frio que entra al
cuerpo por un acontecimiento inesperado, como la muerte de un parien-
te, 0 por un suceso sobrenatural que involucra casi siempre la aparicion
de espiritus.

Desde la cosmovision de los Nun” a"ncue Nomndaa de Guerrero, el
espanto o susto es una enfermedad que se origina en hombres o mujeres,
al presenciar un evento inusual, provoca que se fije la experiencia en la
mente, y en el cuerpo, provoque variaciones en la energia, es decir, que
el cuerpo se enfrie, o bien se caliente por encima de lo normal, (le dé
calentura). Esta impresion origina que el espantado deje su alma, su
sombra, su espiritu donde se espantd.
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Figura 4. Demostracion de la practica de medicina tradicional
por el médico tradicional
Tito Agapito Flores [Costa Chica Guerrero]

Fuente: Abraham de Jesus Garcia (2024)

Para estos pueblos Nomndaa también el espanto o susto est4 relacionado
con otra enfermedad que ellos denominan Nahual, con base a las histo-
rias de los abuelos, de personas sabias que concentran el conocimiento
y saberes sobre la medicina tradicional -naseincue-, las propiedades
curativas de las plantas, de utensilios que se usan para la elaboracion
de los medicamentos tradicionales con la finalidad de curar estas en-
fermedades, ademds de tener una vinculacidon especial a través de sus
habilidades de la curanderia con las comunidades. Mencionan que ellos
nacen con su nahual, es decir, con su animal que los representa, que los
cuida y los protege.

Desde estas creencias el animal puede ser una paloma, una vibora, un
jaguar o cualquier otro animal que se encuentre en el monte, en los rios,
arroyos, cuevas o lejos de alli. Y si su nahual (animal) se enferma o se
espanta, la persona sin explicacion alguna presenta sintomas de espanto
o puede ser de otra enfermedad, por lo que, hay que curar a la persona
generalmente mediante rituales para que el animal también pueda cu-
rarse y no muera.

La conexion entre la naturaleza, y el sistema de creencias, valores y
practicas espirituales representa para los habitantes de las tierras que ha-
blan el Nomndaa en la Costa Chica de Guerrero, un modo determinado
de practica curativa respecto al espanto. De acuerdo al Instituto Nacio-
nal de los Pueblos Indigenas INPI (2023) “La creencia en los nahuales
estd estrechamente vinculada con la idea de la dualidad y la conexion en-
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tre el mundo humano y el mundo natural [...] es un testimonio vivo de
la riqueza y la diversidad de las tradiciones indigenas que han perdurado
a lo largo de los siglos” (p 9). Es importante también mencionar que en
los pueblos prehispinicos la dualidad (mundo real y mundo espiritual)
es simbolo de trascendencia en el mas amplio sentido de la palabra fi-
loséfica.

Experiencias de sabedoras y sabedores relacionadas con la enferme-

dad del espanto.

Entre los Nn'a"ncue Nomndaa de la Costa Chica de Guerrero, la
forma en como llevan a cabo los procesos curativos de la enfermedad del
espanto (Tycu ty'ue), fueron dadas a conocer a través del compartimien-
to de las experiencias personales de algunas sabedoras y sabedores que de
forma tradicional realizan la prictica. Estas se describen a continuacién.

Los mayores, son los que mas se espantan, porque son los que mds
se exponen a alguna situacion o inconveniente, por ejemplo, las senoras
que salen de su casa a hacer el mandado y se encuentran borrachos que
se estan agarrando o que son atacados por algun perro, esté, o si van al
campo igual los senores de manera sorpresiva, encuentran alguna vibora
o, este algo que se encuentren de manera sorpresiva, les puede asustar
entonces como son los que mas salen, , este son los que mas se enferman
del espanto.

Hay sustos o espantos, que son menores, como, cuando hay, por
ejemplo, una mujer que se va a encontrar una culebra a cierta distancia,
0 una otra situacién [...] Un susto muy grave puede ser que una persona
la ataca una vaca, por ejemplo, ese es un susto muy grave o que alguien
lo amenace con un arma, que le quiere asesinar a la persona, esos son
de los sustos mds graves (Sr. Enrique P. Comunicacion personal, 4 de
octubre de 2023).

...Si, ahorita estamos aqui y llega alguien y empieza a disparar o nos asustamos,
entonces el susto estd donde estaba la persona sentada y el susto, tu alma se
queda, tu sombra se queda en ese lugar [...] Casi siempre estd muy fria su san-
gre, que su cuerpo es frio, entonces, hay que a nivelar esa temperatura para que
esté, pues, sano [...]JEl enfermo se calienta, este nivela, pues la sangre, porque
la sangre, la que se pone fria cuando estds enfermo de espanto” (Sr. Rafael T.
Comunicacién personal, 3 de octubre de 2023).

...estd espantado, cuando nifio, cuando la gente, pues, personas tienen calentura
fuerte y no se quita (Sra. Eusebia S. Comunicacién personal, 5 de octubre de
2023).
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...si sales de casa, tienes un accidente, o ves en el camino un muerto, o alguien
quiere hacerte algo malo, eso te espanta y puedes enfermarte [...] Los nifios
que hablan solos por la noche o que se despiertan llorando es posible que estén
espantados “(Sr. Tito A. comunicacién personal, 3 de octubre de 2023).

De acuerdo con las anteriores narrativas respecto a este padecimiento,
cualquier persona puede enfermarse, aunque sea un hombre gordo o
delgado, alto o bajito, con alguna profesion o sin ella, con dinero o sin
¢l, puede ser nino, joven, adulto o de edad avanzada. Ademis, puede
enfermarse una mujer, una nifia, una mujer embarazada, o que este
amantando, que trabaje en casa y cuide a los nifios/as o que trabaje en
otro lugar. Todos estan expuestos y es importante desde la experiencia
de las sabedoras y sabedores reconocer la enfermedad para que acudan a
curarse. Otra informacion trascedente refiere que algunas personas que
acuden con los médicos o a las clinicas u hospitales, con la calentura
por espanto o el susto, ésta no se cura con la medicina moderna, y de-
pendiendo de la gravedad requiere de la medicina tradicional; de rezos,
levantadas de cruz, levantada de la sombra, o de su espiritu.

Figura 4. Sabedor y sabedoras que atienden el espanto
en la Costa Chica de Guerrero

Fuente: Antinez (2023-2024).

Experiencias curativas con relacién al espanto

Los conocimientos y saberes de las sabedoras y los sabedores se sus-
tentan con base a la practica realizada en los procesos curativos durante
muchos anos donde han utilizadolas propiedades de las plantas, raices,
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flores, cortezas y de otros elementos que vinculan desde el punto de
vista cultural y de su cosmovision. Por lo cual, consideramos importante
presentar las siguientes narrativas desde sus propias experiencias:

Para curar el espanto hay dos formas de sanacion; una que es pregun-
tandole a la canasta, donde estd el espanto del enfermo, y la otra forma
es mas facil es levantar la sombra y hacer como un ritual. Se preparan
hierbas, se levanta la sombra y eso lo bebe el enfermo y se bana con las
hierbas también y se tapa para que, entre el calor, porque el cuerpo esta
frio, entre en calor este y pues, puedas sanar. Entonces cuando hacen ese
ritual es lo que ellos logran a nivelar la temperatura del cuerpo.

Ellos hacen este los rezos novenarios, pues son varios rezos que le
hacen a la persona para que pueda como sanar, y también lo bafian con
hierbas, pero ese es otra tipo, otro método que es mds como alargado
cuando la persona no estd tan grave o que quiere que lo curen asi, o la
misma canasta va diciendo, pero cuando son enfermedades ya como muy
avanzadas te das cuenta que la persona esta enfermo de espanto, enton-
ces es ir con la canasta y preguntar donde estd su sombra, ir al lugar
especifico y levantar esa sombra” (Sr. Rafael T. Comunicacion personal,

3 de octubre de 2023).

Para el espanto yo este rezo y este hago limpia, primero hago lim-
pia, después los rezos para levantar su espiritu [...] primero pruebo en
casa, aqui curo. Si no se cura, voy a levantar la sombra [...] rezo donde
levanto su espiritu. Rezo y hago cruz con flores de albahaca y pa levantar
la cruz, hojas de Cayave...” (Sra. Eusebia S. Comunicacién personal, 5
de octubre de 2023).

...una persona que sufre del espanto puede recoger como, porque es la tradicion,
recoger la tierra, haciendo cruces [...] con los puntos cardinales y entonces este
en el hogar de la persona o donde se quiera curar, y si | apersona no se cura de
esa manera, en ese lugar, entonces tiene que ir el lugar de los hechos, el lugar
donde sucedié el espanto [...] asi entonces, ahi es cuando tiene que ir a recoger
la tierra, y ahi este es como se le cura. (Sr. Enrique P. Comunicacién personal,
4 de octubre de 2023)

...hay que juntar hojas, mezclarlas y la persona se tiene que bafar o ir a hacer su

trabajo (curacion) en algin arroyo donde se espanto... (Sr. Tito A. Comunica-
cidn personal 3 de octubre de 2023).
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Figura 5. Manejo de la canasta

Fuente: Soledad Garcia Morales

Componentes sociales y espirituales en la curacion del
espanto/susto, Tycu ty’ue en amuzgo.

Participacion interactiva de los integrantes de la comunidad en los
&r
procedimientos de sanacidn sobre el espanto

En relacion con la préctica curativa del espanto, se construye un vincu-
lo social en el que participan varios elementos simbdlicos discursivos,
primeramente, de conservacion de la comunidad, es decir, protegen a
quienes la conforman a partir de la intervencion curativa ante una en-
fermedad y/o malestar que puede poner en peligro a una persona o a
la comunidad en su totalidad. Otro de los elementos es la interaccion
discursiva, al darse un acto comunicativo mediante codigos lingiiisticos
propios entre quienes se enferman y entre quienes los curan como son
las sabedoras o los sabedores cuando son integrantes de la misma comu-
nidad, cuando no es asi, surge la imperante necesidad de un traductor.
Un elemento mds, es la simbiosis, que consiste en la manifestacién de
la voluntad del que quiere sanar y del que quiere ayudar a mejorar la
salud del enfermo. Es decir, un acto subjetivo que involucra e integra el
accionar de un conjunto de personas para un bien comin. Ademds, se
evidencia el caracter psicosocial de la practica curativa del espanto con la
participacion activa de la comunidad al aceptar que quienes concentran
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el poder de curar las enfermedades y propiciar el bienestar, continien
preservando la sabiduria cultural que les otorga identidad.

Uno de los logros de vital importancia que ha permitido llegar a los
planteamientos anteriores, lo constituye la voluntad que existe entre los
diferentes actores sociales de la comunidad Nn'anncue Nomndaa para
dar seguimiento y prestar atencion a las tradiciones y a las costumbres
que deben proteger los grupos sociales modernos en relacién a los pro-
cesos curativos en el que figura el espanto o susto.

Elementos espirituales que dan poder al proceso curativo del espanto o
susto

Desde las culturas prehispanicas el espanto estaba relacionado con even-
tos sobrenaturales que no tenian una explicacion razonable, por lo que,
daba lugar a que los pueblos mantuvieran sus propias interpretaciones o
bien reinterpretaciones sobre dichos eventos, ademas como es de esperar,
la utilizacion de mecanismos propios de proteccion. Estos hechos que
trascendian a los sucesos cotidianos légicos, infundian en las poblacio-
nes una serie de situaciones que afectaba la salud. A modo de ejemplo,
La leyenda de la “Llorona” de acuerdo a un conjunto de informaciones
los primeros registros aparecen en la mitologia ancestral mexica, y se
considera la leyenda mas antigua en el mundo prehispanico (History
Latinoamérica, 2020). Algunos investigadores comentan que después
de la colonizacion se le atribuyen otros elementos de caracter cultural
magico-religioso. La llorona, cuentan los ancestros que infundia temor
y miedo. Las personas se asustaban y enfermaban de espanto al escuchar
sus llantos desconsolados, gritos o al verla.

Estas culturas se conducian de acuerdo con su propia organizacion
social, a sus creencias, costumbres, saberes, o mitos, que tenian un sus-
tento mistico politeista, es decir, su existir, su estar bien, se lo debian a
una deidad a la que tenian que corresponder, o bien pedir para continuar
con la vida, con la reproducciéon humana. Esta relacion hombre-Dioses,
producia un estado simbidtico mistico que de alguna forma los condu-
cia a la prictica de rituales en busca de estar bien con los dioses, con la
tierra, y con ellos mismos. En sintonia, uno de los Museos ubicados en
la Heroica Puebla de Zaragoza (México) explica en la Sala 2, “Mundo
Religioso” lo siguiente:
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Las culturas mesoamericanas creian en la existencia de una dimension espiritual
o sagrada, que se podia apreciar a través de sonidos y esencias. Estas esencias
se movian con mayor o menor fuerza segun el momento del dia o del afio; o
de acuerdo con su funcién y ubicacion. Los dioses estaban formados por estas
esencias, reunian varias de ellas y podian acumularlas o derrocharlas: Tlaloc,
dios de la lluvia, por ejemplo, dispersaba las esencias portadoras de la lluvia y
la humedad, pero por temporadas las retenia en las montafias. Cada integrante
de la comunidad se relacionaba con lo sagrado de manera individual (Museo

Amparo, s/f).

En el proceso de colonizacion, los conquistadores espafioles a través de
su sistema religioso, cultural y politico, el cristianismo, entre sus pro-
positos de gobernanza fue sustituir las religiones y creencias politeista
de las culturas mesoamericanas por las doctrinas del cristianismo, que
se sustentan en la creencia de un solo dios verdadero. Sin embargo,
este rompimiento abrupto cultural, religioso y politico, dio inicio a un
sincretismo donde las culturas o pueblos originarios incorporan nue-
vos elementos religiosos, espirituales, como un modo de actualizacion,
coexistencia social y cultural; no obstante, de que la corona espafiola
pretendia p una vision nica entre los dos mundos.

Los pueblos Nn'atncue Nomndaa, en la actualidad, profesan la re-
ligion judeo- cristiana o cristianismo. En sus procesos de curacion, in-
tegran elementos religiosos como santos, virgenes, y un elemento de
trascendencia es la fe en su Dios Jehova, quien concede el don para
curar. Otro elemento que interconectan en sus procesos de sanacion
del espanto/susto es la tierra; el que se espanta, sobre todo si se trata de
un espanto grave, llevan a cabo rituales donde recogen tierra del lugar
donde el enfermo se espanté para hacer cruces con los puntos cardinales.
El espanto en estas comunidades es una enfermedad que hace que las
personas entren en un estado de carencia de energia, de falta de vitalidad
para continuar con su vida cotidiana. Sin embargo, existen factores que
también determinan el grado o los niveles de la enfermedad, por lo que,
es indispensable detallar los procedimientos de sanacion. Para llevar a
cabo estos procesos es necesario implementar métodos rigurosos para
aplicar soluciones y mejorar el estado de salud de las personas en las
comunidades Nomndaa.
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Conclusiones

Plantear una reflexion sobre el espanto desde los diferentes aspectos so-
ciales, naturales y espirituales, permite comprender que la existencia de
este fenomeno tiene una intima relacion con la salud-enfermedad de las
personas en las diversas comunidades Nn’a'ncue Nomndaa. Pero, ademis
es parte de la idiosincrasia de los pueblos, de sus cosmovisiones, vista
desde dos aspectos importantes; el primero, que tiene que ver con la
vision particular de los pueblos de origen indigena, quienes relacionan
a este evento como una causa que da origen a otras enfermedades. El
segundo, visto desde otra perspectiva histérica, el espanto es producto
de la observacion de acontecimientos sociales que pudieran incidir en
el incremento de las enfermedades en general, o bien, por introducirse
fortuitamente al mundo de lo desconocido y /o sobrenatural.
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Este capitulo tiene como objetivo describir la importancia de la espi-
ritualidad en el proceso de curacion en la medicina tradicional de los
pueblos Nn'amncue Nomndaa de Guerrero. La curacién como un acto de
fe puede encontrar explicacion desde la psicologia, por sus implicaciones
de tipo emocional, fisicas y fisiologicas. Este trabajo estd conformado en
tres partes. En primer lugar, se abordardn los antecedentes de investi-
gaciones en otros contextos, que estudian la relacion entre la espiritua-
lidad y la curacion. En segundo lugar, se analizaran las narrativas de las
sabedoras y los sabedores, y se identificarin aquellos componentes que
tienen que ver con lo espiritual de las personas como la fe, la religion
y las creencias, que acuden a curarse. Por ultimo, se presentan las con-
clusiones y la discusion de los hallazgos para ofrecer una perspectiva del
fenémeno estudiado.

Metodologia

Es un estudio con enfoque cualitativo y transversal, de tipo fenome-
noldgico, de acuerdo a Fuster (2019) este disefio describe e interpreta
la esencia de las experiencias cotidianas vividas. Ademas, desde el ana-
lisis de narrativas se documentan los relatos de las y los sabedores para
comprender el proceso de curacion y el papel que tiene la espiritualidad
en este proceso. Con el estudio de las entrevistas a médicas y médicos
Nomndaa, la observacién y la investigacién de campo en la costa chica
del estado de Guerrero, se establece como objetivo explorar la influencia
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de lo espiritual en la sanacién de las personas en las comunidades de
Xochistlahuaca, Tlacoachistlahuaca y Ometepec, debido a la existencia
de pocos o nulos estudios similares en la region, con una vision inter-
cultural y psicosocial.

Antecedentes en investigaciones

A continuacion, se presentan cinco estudios relacionados con la espiri-
tualidad y su relacion con la sanacion:

En Venezuela, Araujo y Velizquez (2016) realizaron una busqueda
documental de los estudios sobre la espiritualidad/religiosidad y la res-
tauracion de la salud. En su investigacion encontraron que la espiritua-
lidad se confunde con la religiosidad, alejindola de lo cientifico y por lo
mismo, no dandole la importancia en el proceso de sanacion. Encon-
traron que la oracion en los procesos de curacion tiene una herencia
occidental, con resultados positivos para la salud de la persona afectada.
Las autoras mencionan que existen tres esferas que componen a las
personas; cuerpo, alma y espiritu, pero la medicina alopata se encarga
del cuerpo dejando de lado las otras dos dimensiones. Pese a lo anterior,
las autoras contemplan algunos estudios en donde se encuesté a un de-
terminado numero de personas, de las cuales un porcentaje importante
mencion6 tener creencias religiosas y coincidir en que la oracion ayuda a
recuperar la salud (Araujo y Velazquez, 2016, como se cité en Magaletta,

1996).

En el estudio (Araujo y Veldzquez, 2016, como se cit6 en Eisenberg,
et al., 1993) identificaron que el 25% de las personas acuden a la ora-
cion durante su enfermedad. Por otro lado, en un estudio posterior se
encontrd que, pese a que un gran nimero de médicos respondié que si
consideran 1til la oracién, no la toman en cuenta como una necesidad
del o de la paciente en el tratamiento, ya que refirieron que en sus curri-
culos no tienen formacion en espiritualidad (Araujo y Velizquez, 2016,
como se citd en Galanter y col, 1997).

En otros hallazgos, sélo se encontré que en el 1% de las publica-
ciones cientificas el abordaje espiritual/religioso en la salud como parte
fundamental para la sanaciéon “Existe evidencia que sugiere que la re-
ligiosidad/ espiritualidad puede estar involucrada en la regulacion de
procesos fisiologicos” (s.p.). Algunas enfermedades cardiovasculares,
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diabetes, concentraciéon de cortisol plasmadtico también parecen tener
menos efectos negativos con la espiritualidad. De acuerdo con Araujo
y Velazquez 2016 (como se citd en Johnson, 1998, p.151) “Las précticas
religiosas también tienen efectos favorables sobre la presién sanguinea,
perfil lipidico y funcién inmunolégica”.

Asi mismo, Araujo y Veldzquez, 2016 (como se cité en O'Hara, 2002)
identific6 mejoria en alteraciones emocionales de depresion y ansiedad,
al estar inversamente relacionadas con el distrés, asi como con el suici-
dio, el abuso de alcohol y sustancias, y una mayor expectativa de vida.
Con respecto a enfermedades coronarias en un estudio con un grupo
control, se encontrd que “la oraciéon de intercesion se asocié con menos
complicaciones inherentes a este tipo de patologia y mayor grado de
supervivencia” (Araujo y Velazquez, 2016, como se cité en Byrd, 1988).

En cuanto a la meditacion (Araujo y Veldzquez, 2016, como se citd
en Gainey y col.) afirman que tiene un mayor impacto favorable en el
tratamiento de la presion arterial, control glucémico y otras enferme-
dades. Por ultimo, estas autoras proponen que se tome en cuenta en
la atencion de la salud, la espiritualidad/religiosidad como una variable
importante en la recuperacién de la salud, y que también, este aspecto
se incluya en la curricula para que las y los médicos orienten hacia la
oraciéon como parte del proceso de atencion a la enfermedad.

En otro estudio realizado en Brasil por la investigadora Bernardino
(2022) se define a la espiritualidad como el sentido de busqueda del
ser humano para lograr un equilibrio entre mente, cuerpo y espiritu,
asi como una herramienta que permite a la persona actuar conforme a
sus convicciones, le ayuda en los momentos dificiles y le facilita tomar
decisiones. El estudio tuvo como objetivo analizar como se percibe tra-
dicionalmente o como se considera la espiritualidad en la medicina, su
relacion con el estado bienestar y como la perciben tanto personal de
salud como pacientes. La investigacion fue por medio de una revision
narrativa en la base de datos “PubMed” con descriptores de busqueda
y al final se analizaron los textos que se consideraron como principales.

Otros estudios citados por la autora (Bonnet y Ein, 2018) encontré
que tener un sentido de vida mejora el sistema inmunolégico y los ha-
bitos saludables, existieron menos riesgos de enfermedades cardiovas-
culares, hubo reduccion de la tasa de depresion, mejor calidad de viday
longevidad. Por lo anterior consider6 que la espiritualidad es parte de la
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salud integral y propuso las siguientes conclusiones: 1. Existe una con-
fusion en el término de espiritualidad, 2. Las y los profesionales tienen
habilidades deficientes para bridar cuidado espiritual y 3. La espirituali-
dad es una herramienta para un trabajo mas ético y humanizado. Estos
hallazgos coinciden con la primera investigacién presentada.

En un estudio reciente realizado en Ecuador por Japoén, Briones
y Clavijo (2025) estudiaron los sentires, los pensares y los haceres, como
parte de la espiritualidad. De nuevo se ve el componente de equilibrio.
La investigacion se realizo en seis parroquias de la provincia del Azuay.
Los instrumentos que se utilizaron fueron 70 entrevistas semiestruc-
turadas y 8 grupos focales. El 89% fueron mujeres. Las y los autores
retoman la idea de que la integracion de los saberes con la medicina
moderna puede ofrecer una vision mas humanizadora y espiritual en el
tratamiento de enfermedades (Japon, Briones y Clavijo, 2025 como se
cité en Goémez y Palacios, 2009). También reconocen la importancia de
las parteras en la conexion del ser humano con la naturaleza.

En este estudio se aborda la medicina ancestral, holistica e integrati-
va, en donde los aspectos fisicos, emocionales, espirituales y sociales es-
tan interconectados. Se aborda el riesgo de perder los saberes y haceres.
Otro elemento a considerar es el estigma, ya que se asocia la medicina
ancestral y la espiritualidad con supersticiones y creencias como opuestas
a la ciencia. En este sentido, se cree que unicamente los pueblos indi-
genas son quienes la practican sin tomar en cuenta que en la medicina
occidental, como ya se mencioné en el primer estudio, también existe
esa espiritualidad por medio de la oracién. Los autores con vision critica
a un mundo globalizado y capitalista mencionan que la medicina tradi-
cional y los rituales que hay en ella se han vuelto un atractivo para el
turismo, banalizindose y perdiendo su esencia.

Ademis, refieren que estas practicas asociadas con el cuidado del
cuerpo, de la mente y del espiritu, calan desde una mirada pristina, que
folcloriza la esencia cultural y la reduce a mitos y a creencias populares
carentes de reconocimiento cientifico; y agregan: “Las practicas y cono-
cimientos ancestrales sobreviven en la precariedad, bajo la explotacion
laboral (informal) de quienes saben hacer el oficio”. Aunado a esto, los
autores plantean que las y los jovenes han perdido el interés de aprender
esos saberes-haceres, encontrandose en riesgo de desaparecer. En la me-
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dicina ancestral se encuentra una relacion entre las emociones, el cuerpo
y “un creador”, es un don de curar, es la herencia de sus antepasados.

Otra idea en la que convergen es la fe que se requiere para poder
sanarse, y la mision de “hacer el bien” de la sabedora y sabedor de la
medicina ancestral (en el texto diferencian entre medicina ancestral y la
tradicional que es la que usualmente se utiliza, es decir, la occidental).
Entre los hallazgos, resalta el sincretismo entre la espiritualidad ances-
tral y la religiosidad evangélica, asi como la espiritualidad como parte
de la identidad de los pueblos. En las recomendaciones hacen énfasis en
preservar la medicina ancestral, en integrarla a la medicina “moderna”,
en incluir estos saberes-haceres en el curriculo de la educacion formal y
en promover en las nuevas generaciones la transmision de la habilidad
de curar.

En México, Ramirez, Sinchez y Martel (2019) realizaron una inves-
tigacion sobre la relacion entre la medicina ancestral y la espiritualidad.
En este estudio se define a la medicina tradicional como un sistema de
creencias, conceptos, practicas, recursos materiales y simbdlicos desti-
nados a la atencion de diversos padecimientos y procesos desequilibran-
tes de la salud, cuyo origen se remonta a las culturas prehispanicas. El
objetivo principal fue describir las creencias y practicas de la medicina
tradicional en pobladores de Tlacoaleche, en el municipio de Guadalupe
del estado de Zacatecas. Es una investigacion de tipo cualitativa, de ca-
racter descriptivo, con recopilacién de informacion por medio de la téc-
nica de historia de vida, con entrevistas semiestructuradas y analisis del
discurso. Entre sus hallazgos destaca que las personas que curan tienen
la conviccion de haber recibido ese don de manera sobrenatural, por la
importancia que le dan a la fe y la confianza en ella.

Entre los hallazgos encontraron que las enfermedades que curan son
tanto fisicas como emocionales, por ejemplo, mencionaron “el mal de
0jo”, “el empacho-, “el susto” y “el tronar las anginas”. Como se pue-
de observar, todas estas alteraciones tienen tanto el componente fisico
como el emocional, por lo que no se hace una division entre ambos, ade-
mids de sumar el componente espiritual (la fe para curarse). A pesar de
las diversas conclusiones que presentan acerca de los estereotipos y roles
de hombres y mujeres, se aprecia que carece de perspectiva de género
ya que critica a las mujeres por perpetrar los roles, sin tomar en cuenta
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las estructuras y la opinién de los sabedores hombres, quienes también
describen el papel de las mujeres como las cuidadoras del hogar.

Como se puede comprender en el estudio, desde la vision occidental
no toman en cuenta que, en las comunidades las mujeres mantienen
un papel fundamental en la preservacion de los saberes y haceres, en la
conservacion de la identidad, como mujeres sabias en su conexion con
la tierra y la vida. Otra conclusion es que, para la curacion de cada en-
fermedad, se utilizan diferentes procedimientos e ingredientes, y que la
forma de curar también varia dependiendo del sabedor o sabedora. Por
ultimo, propone que la medicina tradicional sea un complemento de la
prevencion y atencion de las enfermedades, y el nuevo sistema de salud
deberia tomarlas en cuenta.

En la Agencia de Noticias de mujeres indigenas y afrodescendien-
tes Notimia, se public6 el reportaje que reconoce a la espiritualidad y
sanacion como parte central de la medicina tradicional. El contexto de
este reportaje fue el Encuentro “Sabias, Poderosas Abuelitas” en Oaxaca,
de médicas tradicionales y parteras de diferentes poblaciones indigenas
y afromexicanas del pais (2024). En este encuentro las mujeres com-
partieron las hierbas y métodos que usan para sanar a sus familias y a
la comunidad, saberes que se heredan de generacion en generacion. Al
igual que en la costa chica de Guerrero, clasifican a las plantas en frias y
calientes, y de igual forma, las personas también tienen una de estas dos
caracteristicas. Le dan importancia a la defensa del territorio, no como
un bien individual, sino como el lugar que les da las hierbas que utilizan
para poder curar.

En este encuentro, las médicas tradicionales y parteras definieron a la
espiritualidad como la conexién con el presente y el universo. Ademas,
la contemplan como una raiz profunda de la esencia femenina ligada al
cuerpo y a la tierra donde dialogan guiadas por la sabiduria ancestral para
ayudar a conectar con el poder divino que se encuentra en cada persona.
En este encuentro se reunieron mujeres de Oaxaca, Hidalgo, Campeche
y otros estados, de origen afro, Zapoteca, nahuas, y diversas poblaciones
indigenas, que se dedican a ser ginecologas naturales auténomas, parte-
ras o sanadoras.
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La espiritualidad, componente importante en la sanacién de la
poblacion Nn'a’ncue Nomndaa.

En el mes de noviembre de 2023, un equipo transdisciplinario acudié a
comunidades de los municipios de Xochistlahuaca, Tlacoachistlahuaca y
Ometepec, de la region costa chica de Guerrero, para entrevistar a sabe-
doras y sabedores de la medicina tradicional. Se realizaron observaciones
de los lugares en donde desarrollan la curaciéon y se entrevistaron a 10
sabedoras y sabedores, de los cuales 6 fueron mujeres y 4 hombres. Ocho
de ellos realizan la curanderia (cuatro hombres y cuatro mujeres), una
mujer es sobadora y una mujer es cantadora — curandera. En la mayoria
de los casos su lengua materna es el Nomndaa.

Tabla 1. Sabedoras y sus curaciones

Nombre Comunidad Religion Elementos Otros elementos Enfermedad
espirituales que curan
1 Melina Nico- Cochoapa, Catdlica. Veladoras, rezos, Hierbas, alcohol, Espanto.
las Ledn. Ometepec. biblia, santos, algoddn, aceite de
cruz, fe, espiritu. olivo.
Oraciones, rosa-
rios,  alabanzas,
Dios, la letania, la
virgen.
2 Severa Maxi- Cozoyoapan, Noespecifica Ritualenelrio,ba- Epazote, hierba Partera, cura de
ma Eutimia Xochistlahua- fos, copal silves- santa, hierba- espanto a las mu-
ca. tre para quemarse buena, jitomate. jeres embaraza-

3  Catalina San-
tiago Mocte-
zuma

Cochoapa,
Ometepec

Catdlica.

y facilitar el parto.

Hacer limpia,
oraciones, agua
ardiente, agua
bendita, copal,

espiritu, aire, le-
vantar la sombra,
Dios, la virgen de
Guadalupe, o un
santito y rezos.
Realiza el diagnods-
tico por medio de
la canasta.

Con una técnica
de presion en las
amigdalas por
dentro. Técnica de
levantar la “molle-
ra” (fontanelas)

Albahaca
hierbas, cola de
caballo, romero,
raiz amarga, hoja
de limén, sobada
en las amigdalas.

otras

das, y acomoda al
producto. A bebés
cuando tienen la
“mollera” sumida
y problemas de la
garganta.

Espanto y coraje
(angina en adultos
y tos seca en nifias
y nifos).
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Nombre Comunidad Religion Ele.m_entos Otros elementos Enfermedad
espirituales que curan
4 Delfina Agus- Zacualpan, Creyente. Fe, creer en que Agua tibia con sal Espanto, coraje y
tina Adelaida  Ometepec se va curar, flores y jugo de limén, motolin (antojo) y
amarillas, tierra albahaca, epazo- choque de calor.
del lugar donde te. aceite de oliva,
se espanto la per- anis, desenfriolito
sona, huevo. Una
limpia. Levantar el
alma levantando
Humo de copal
para el coraje,.
Guajolote  para
mujer y guajolo-
ta para hombres
enfermos de mo-
tolin.
5 Enrique Pérez Huehuetd- Noespecifica. Hojas de alimento Raices amargas, Coraje y espanto,
Cruz. noc, Tlacoa- de tigre, piedras bolsas con mezcla nahual.
chistlahuaca. de rio, agua de llu- de hierbas.
via, rezos.
6  José Anasta- Huehuetd- Catdlica. Oraciones, letania Clavo de olor, Espantoy coraje.
cio Hilario noc, Tlacoa- para casos graves. combinado de
chistlahuaca Pedazo de su ca- hierbas, raices
bello o de ropa de amargas, hojas de
la “muchacha” que limény flores.
contagid el coraje
al nifio nifia.
7 Rafael Trini- Cabeza de Catdlica. Tierra de donde Hierbas, flores Nahual, Motolin
dad Arroyo, Ca- se espant6, agua amarillas, raices (antojo)y espanto.
ballo de rio, velas, co- frias, flores rojas,
pal, alma, sombra, hojas espumosas
rezos. (chichito), albaha-
ca, hojas de limén
olima.
8 Elvira Guada- Cozoyoapan Noespecifica Creer en que se Hueso de mamey, Empachoy coraje.
lupe Santiago  municipio de curaran. naranja, sabila y
Xochistlahua- cebolla, raices,
ca combinado de
hierbas. Hojas de
coshuatl y Caca-
lichuch, aceite de
oliva
9 Eusebia San- Cochoapa, Catdlica Fe., Virgenes de Aguardiente. Coraje y empacho.
tiago Torres Ometepec. la Concepcidn, de
Juquila y de Gua-
dalupe.
10 Tito Agapito Arroyo gran- No se pudo
Flores de, Xochist- obtener in-
lahuaca. formacion ya

que la narra-
tiva esta en
Nomdaa.

Fuente: Elaboracion Propia por medio de entrevistas a sabedoras y sabedores, por la Dra. Guadalupe
Antlinez Najera, Dr. Abraham de JesUs Garcia y traductoras: Licda. Rosalinda Lépez Santiago, Licda.
Fernanda Lopez Valtierra, y Guillermo Rosendo.

En el andlisis de las narrativas, referente a la fe, se encontré en las entre-
vistas los siguientes aspectos:
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Hijole, le dije, Mira la verdad, yo no sé como.... se cura de espanto, le dije, pero
yo sé que con la fe todo se puede, le dije, y yo como soy una persona que tengo
mucha fe, pues la verdad, yo todos los rezos que yo hago lo hago con mucha fe
y de que empecé a rezar, yo he visto muchos cambios, pues en mi vida muchas
bendiciones, mucha proteccién”. “Si, y por eso le digo a la persona, si quieres te
voy a hacer, pues una oracién, pues no tiene caso que yo te lea ...una hoja llena
de lo que y ... sin que yo tenga nada de fe, le dije, aunque sea un poco, pero si
yo lo di mucho corazén yo lo pido con Dios. “de hecho siempre cuando yo curo
siempre pido un santito o el crucifijo y ya le prendo su veladora”. “Fijese que a
veces voy a la casa de la persona porque a veces vienen a veces voy yo, y ya cuando
llego oye un santito efectivo si ya me pone cualquier imagen de la virgen y asi”.
La gente se enferma de espanto porque queda su espiritu en ese lugar cuando
se espantan y ya nosotros por lo que hacemos es hablarle en las curaciones para
que se levanten pues”. “Este pues, Dios es muy grande la verdad. Dios es muy
grande y cuando tiene muchisima fe no hay nada imposible a Dios. Asi como
digo pues yo no soy la que cura nada mds la que va a hacer la oracién y voy a
pedir mucho por ti y el que te va a curar es Dios es nuestro sefior Jesucristo.
(Catalina Santiago, Comunicacién personal, 05-10- 2023).

Otros componentes para curar el espanto tienen relacién con el alma y
la naturaleza:

[...] tu alma se queda, tu sombra se queda en ese lugar, entonces para curar
eso lo que hacen es levantarla (la tierra) para levantar la sombra. ... la tierra
hacen como un ritual y preparan... hierbas y levantan la sombra y eso ta lo
bebes y te bafian, te bafian con las hierbas también y te tapan para que entre el
calor, porque tu cuerpo esti frio... ... la persona que estd enfermo casi siempre
estd muy...frio..... Entonces hay que anivelar esa temperatura para que esté....
anivelar la temperatura del cuerpo... (Rafael Trinidad, Comunicaciéon personal,
03 - 10- 2023).

En el caso de la sabedora que es partera, menciona: “el respeto que reci-
ben ellas por parte de la comunidad, son quienes traen la vida al mundo,
son las abuelas”. En el discurso anterior se identifica la importancia que
se le da a los saberes, la representacion que tienen las mujeres por ser la
conexion entre la tierra, la vida y los seres humanos. Se reconoce a la
parteria como un don que se tiene.

En otra de las narrativas espirituales relacionadas con Dios, don-
de para hacer el diagndstico utilizan una canasta colocada boca abajo
pendiendo de una tijera a la cual le hacen una serie de preguntas, se
encontraron los siguientes componentes:
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Yo le pido a Dios, para poder levantar su espiritu, Dios mandé a su
hijo y al espiritu, Dios hizo una cruz para salvar a su hija, yo siempre
pido a Dios cuando un nifio o una persona estd enferma, porque me
siento mal si una persona estd enferma. Para leer la canasta le pregunto
a la canasta y digo Dios ayudame. (Catalina Santiago, Comunicacion
personal, 05-10- 2023)

En la narrativa de la Sra. Delfina, originaria de la comunidad de Za-
cualpan, municipio de Ometepec; se encontraron los siguientes aspectos
espirituales cuando se le pregunté si recurria a algin rezo o imagen
religiosa:

Por la fuerza de Dios y con la ayuda de Dios se van a curar porque
por mi sola yo no puedo, por eso, le pido a Dios que me apoye y yo
pueda curar, aunque tengan muchos estudios las personas, estén bien
preparadas, pero a veces estan enfermas y no hay cura y yo por eso pon-
go todo en manos de Dios, porque primero esta Dios y es el que ayuda
a curar. Veo ahorita a mi edad pues eso lo que esta pasando, qué pues
no hay fe y no piden ayuda a Dios, y como yo veo, lo que yo hago me
funciona y curo a mis nietos, a mi familia y me siento a gusto de que
estoy ayudando a curarse. (Delfina Agustina, Comunicacién personal,
05-10- 2023)

Continuando con la narrativa de la Sra. Delfina a la pregunta ;los que
no tienen fe no se pueden curar? Respondié lo siguiente: No se pueden
curar porque uno debe pedirlo con mucha fe, que Dios te pueda ayudar
y hace ver la importancia de que Dios le dé el don de curar al mencionar
que no aprendi6 en ningln lugar, solo que ella le pidié a Dios que le
diera o le concediera ese don de poder curar a las personas. Durante el
proceso de sus curaciones, toma en cuenta las festividades de algunos de
los santos conocidos dentro del catolicismo, como: a la Virgen Maria
de Guadalupe, la Virgen de Juquila, la Virgen de los Remedios, Santo
Domingo, San Martin de Porres, San Judas Tadeo, San Cipriano y Santa
Justina, asi como a Jesucristo hijo de Dios y a Dios Padre.

A través de la traductora se explico que en los rezos que hace du-
rante la curacion, tiene que llamar a los Santos curanderos, como los
que se mencionaron en el parrafo anterior, que son los que curaban
desde mucho tiempo atras. El don de poder curar también conlleva una
responsabilidad con la comunidad: “una persona se puede enfermar en
cualquier momento y si esta en sus manos...la posibilidad de curarlos y
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reunir todo lo que necesita” ((Delfina Agustina, Comunicacién perso-
nal, 05-10- 2023).

La curacién en este caso, ademads de considerarse como un don, es
heredada por los santos que curaron, es una conexion con el pasado. La
medicina tradicional no es lo mismo que la brujeria, el sabedor aclara
esta diferencia:

“hay un sefior que también sabe curar, el Gnico detalle es que se comenta que ¢l
también hace brujeria, entonces y que el caso de él (sabedor entrevistado) solo
es un asunto de curar, este entonces ¢l trabaja, con la parte, de la parte que es
de Dios, no anda en otras cosas (Enrique, Pérez, Comunicacién personal, 04-
10- 2023).

Desde otra perspectiva el Sr. Enrique, explicé la importancia que tiene
la medicina tradicional por sus bajos costos y accesibilidad, ademas de
recalcar que el final de la vida de las personas estd en las manos de un
Ser Supremo.

“Entonces nadie quiere aprender, y esto urge que el comisario o que alguna au-
toridad invite a la gente que le dé la importancia que tienen estos conocimientos
para que se puedan conservar, porque por ejemplo acd la gente es indigena, es
pobre , y no tiene el dinero para ir al hospital, entonces es muy dificil porque,
que tal en una operacion si las personas, si Dios dice que se pueden morir, que
le toca, tiene ese destino de morirse en el hospital, pues con mucha facilidad
ahi se queda no, y en cambio si tienen la bendicién de Dios de curarse de una
enfermedad grave y con la medicina que si el tiene que ver con estas enfer-
medades que un curandero puede curar pues entonces con mucha facilidad se
pueden curar de manera econémica, sin necesidad de exponerse su vida porque
una operacion aparte del costo econémico también es el riesgo que las personas
corren que ademds muchas veces esa enfermedad ni siquiera se puede curar..
(Enrique, Pérez, Comunicacion personal, 05-10- 2023).

Sumandose a esta mirada el Sr. Rosendo quien fue el traductor durante
el proceso de las entrevistas complementé con lo siguiente:

“entonces ahora, viene la parte de la espiritualidad, el creer en Dios eso cuenta
mucho. que las personas crean en Dios y se puedan entonces atenderse, enton-
ces ellos pueden orar por la persona para que se puedan curar, insistiendo que
también hay personas que pues si, si su enfermedad no esti en manos de los
doctores curarlo, pues no se va a curar, y tiene que ser curado finalmente por
un curandero y eso es lo que ha pasado, que la gente en muchos casos termina
curdndose por el curandero después de venir del hospital” (Guillermo Rosendo,
Comunicacién personal, 04-10 -2023).
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En la curacién del nahual, el elemento del tigre revela la relacién con
la naturaleza y seres con un fuerte simbolismo en las culturas ancestra-
les, como lo es el tigre (Tecudn, jaguar, jaguarcillo son otras especies
propias de la region). Esta enfermedad tiene un componente espiritual,
que guarda relacion con la conexion entre cada persona de la comunidad
y “su nahual”, es decir el animal que le acompana en la vida. La cosmo-
vision relaciona a los seres vivos del mundo entre si, y en esta conexion,
si le sucede algo negativo al animal, la persona con la que esta conectada
en espiritu o energia, enferma, como se explicé en la entrevista de la cual
se presente el siguiente extracto:

“Hay personas que se le hincha la cara, entonces es un sintoma que tiene nahual,
o hay personas que arden, sienten que se queman casi todo el cuerpo, entonces
este sintoma de que tiene problema de nahual, o hay persona que sienten que
su corazén se le estd quemando, entonces eso son los sintomas que es nahual,
entonces hay que hacer esa curacion”. “Hay personas, que a veces amanecen con
un moretén de manera anormal en su brazo o parte de su cuerpo, significa que

tiene este nahual, y el nahual tiene que ver con el animal, que la creencia en el
pueblo que las personas, cada una de las personas tenemos un nahual, tenemos

una conexién con un animal, entonces, cuando esté animal sufre de algo”. “El
animal que cada quien tiene es un tigre, no es otro animal” (Enrique, Pérez,
Comunicacion personal, 04-10- 2023).

Otro de los sabedores, a la pregunta de la entrevistadora stodas las per-
sonas se curan de nahual? explico:

....estd enfermedad se cura solo fallece quien no se atiende, de esta manera,
entonces y que parte de la curacion, este tiene que ver con la recoleccion de las
plantas, las hojas principalmente ramas, y se bafian de estd hoja del alimento del
tigre, se tiene que bafiar del agua y tomarse un poco. “Les pueden colectar las
plantas, las hojas las lleva para rezar, con las piedras de la Iluvia, y de ahi se va
a la casa, al domicilio del enfermo, ahi prepara las hojas y ahi cura a la persona
(Rafael Trinidad, Comunicacién personal, 04-10 -2023).

En otra de las enfermedades, como la del espanto, se encontré que los
elementos utilizados para la curacion son de indole espiritual y religioso
como los rezos y novenarios, asi como levantar la sombra y preguntarle
a “la canasta” en un ritual.

...hacen los rezos novenarios ni dicen..., pues son varios rezos que le hacen a la
persona para que pueda como sanar, y también lo bafian con hierbas, pero ese
SIS otro tipo, método que es mas como alargada.... cuando la persona no
estd tan grave o que quiere que .... lo curen asi...la misma canasta va diciendo,
pero cuando son enfermedades ...muy avanzada te das cuenta que la persona estd
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enfermo de espanto, entonces es ir con la canasta y preguntar ;dénde estd su
sombra? acudir al lugar especifico para levantar esa sombra”. (Rafael Trinidad,
Comunicacién personal, (03 - 10- 2023).

El espanto es una enfermedad que la medicina occidental no reconoce
y por lo tanto, no atiende, sin embargo, la poblacion si puede presen-
tarla. En palabras del traductor: “puede deberse a situaciones inespe-
radas como encontrarse una culebra cerca, el ataque de una vaca, que
le apunten con un arma, los tipos de espanto se clasifican en menores
y graves” (Guillermo Rosendo, Comunicacion personal, 04-10 -2023).
Entre los sintomas se pueden identificar la fiebre, alteraciones del suefio,
alteraciones del animo vy fisicas; si la fiebre es recurrente y se presenta a
una hora especifica, significa que fue la hora en la que se asusté (Delfina
Agustina, Comunicacién personal, 04-10 -2023).

Otro de los médicos tradicionales que cura el espanto y el nahual,
compartio lo siguiente:

Varios tipos de enfermedades de las que se enferman los Nomndaa.
Esas enfermedades no tan faciles lo detectan los médicos en un hospital
o cuando vas a consulta, por ejemplo, el espanto y el coraje, de nahual,
que te enfermas, que no sabes qué es lo que tienes, o sea tu cuerpo.
Siente malestares, que se pueden presentar y no puedes estar bien conti-
go mismo. Es cuando ellos curan en los arroyos, de nahual o de susto y
esos son los que los doctores no lo detectan, aunque vayas muchas veces.
Te den medicamentos, pero ya cuando uno ya se cura con un curandero
o con una persona que sabe, se logran curarse haciendo todo ese tipo de
ritual (Rafael Trinidad, Comunicacién personal, 03 - 10- 2023).

La enfermedad del “nahual” es una combinacién de creencias de sus
antepasados, basados en la observacion y conocimientos de las hierbas,
curan el malestar del alma, que se presenta con diversos signos y sinto-
mas, como son fiebre, dolor de cabeza, cansancio, tristeza. No separan
las enfermedades del cuerpo y las emocionales. El médico tradicional
Rafael dice acerca de esta enfermedad:

...Es una .... historia de los antepasados.... cuentan los abuelos que todo el ser
humano, todos nosotros tenemos un animal que nos representa y que tiene
como parte de nosotros...El otro ser. Qué tiene tu espiritu, tu alma, entonces
puede ser tanto él, yo y usted que cada quien tiene su animal que nos representa
puede ser: Jaguar, paloma, pdjaro. Los animales que hay en el campo, incluso
hasta culebra o serpiente puedes tener.... tienes tu animal que te representa. En-
tonces, si ha habido muertes que son como muy ripida y que eso quiere decir...
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Que en el animal que representa a esa persona esta en los cerros o lejos, y tal vez
lo golpearon, le pas6 algo y por eso.... muy rapido su muerte, porque su animal
su nahual ya le pas6 algun accidente y por eso él llega a fallecer o ella.... (Rafael
Trinidad, Comunicacién personal, 03 - 10- 2023).

Las sabedoras y sabedores tiene muy claro hasta qué punto pueden curar,
y en donde le compete a la medicina alépata, como lo explicé el médico
tradicional José (2023), al reconocer que no puede curar el Covid-19 y
la epilepsia, de la cual falleci6 su hijo. Asi mismo, la sabedora Eusebia
menciond el cancer (2023).

En la curacién del motolin (antojo), también se encontraron aspectos espiritua-
les y religiosos como lo explica la traductora: “por ejemplo, cuando se cura de ...
antojo se requiere alguien que pueda leer los rezos, ...los libros en donde vienen
los rezos...son unos rezos que ellos hacen. En esta curacion se encuentran las
relaciones familiares, el apoyo entre si, el estado emocional y la conexién con
su nahual: “Estd relacionado con el nahual porque también tu animal que esta
en los cerros, en la montada o lejos, ...también tiene ese antojo ... que quiere
esa comida especial., pero no es lo mismo cuando tu te enfermas que esa forma
de curar requiere que td estés en familia, ese ambiente familiar para hacer esta
curacion... ...... (Rosalinda Lépez. Comunicacién personal, 03-10-23).

La creencia y la fe se encuentran practicamente en las diez entrevistas:
“pues ya no cree en el coraje. Ya es la creencia de uno”. A la pregunta:
¢y la comunidad, confia o tiene fe en estas curaciones?, la curandera
respondio: Yo si tengo fe. Al preguntar como cura el espantd, dijo: “El
espanto yo rezo y ...hago limpia, primero hago limpia, después los rezos
para levantar su espiritu” (Eusebia Santiago. Comunicaciéon personal,
03-10-23).

Conclusiones

Del anilisis de las nueve narrativas de sabedoras y sabedores de la medi-
cina tradicional, se encontr6 aunado a la investigacion documental, que
la espiritualidad, la fe en la curacion, el pedir a un poder superior, se
encuentra tanto en las culturas americanas como en algunas europeas y
orientales y es parte fundamental en el proceso de curacion. Se encuen-
tra que las oraciones y los rezos son un medio para la recuperacion de las
personas enfermas, y profesan la religion catdlica. El saber y hacer una
curacion se considera un don, y este don implica una responsabilidad de
ayudar a la comunidad. La practica de la medicina tradicional no es lo
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mismo que la brujeria, ya que existe una linea para las y los sabedores

. .7 . « »
entre el bien y el mal. La curacién la relacionan con el “lado bueno”,
posible herencia de la religion catolica.

El sabedor entrevistado que se ha especializado en la curacion del na-
hual, no mencioné ningun aspecto de la religion catélica, pero si mostré
respeto por el tigre, animal que ha sido considerado sagrado en diferen-
tes culturas de América y México. Es posible que lo anterior se traduz-
ca como una resistencia a la religion impuesta por la conquista, y una
preservacion de creencias ancestrales que conectan a los seres humanos
con la naturaleza por medio del nahual que cada quien tiene (aunque en
la cosmovision Nomndaa la tierra no nos pertenece ni los animales que
viven libres).

Las virgenes y santos relacionados con la curacion son los mas asis-
tidos. Entre las virgenes que mds se nombraron, fue a la virgen de Gua-
dalupe y de Juquila.

La medicina tradicional o ancestral es holistica, integrativa, atiende
como un todo lo corporal, emocional y espiritual, algo de lo que carece
la medicina alopata. Se especializa en enfermedades de la comunidad
como es el espanto, el motolin, el enojo (coraje) y el nahual. Reconoce
sus limites con enfermedades como el cincer o el Covid-19. Es eco-
némica y de facil acceso ya que los costos son bajos, las distancias son
accesibles, y no requiere trasladarse a las cabeceras municipales en donde
hay centros de salud, sélo la ciudad de Ometepec tiene un hospital.

Las mujeres son quienes han combinado elementos de la medicina
tradicional con la medicina alépata, como el desenfriolito, el aceite de
ricino y el estomaquil. En el aspecto espiritual si existe un sincretismo
de elementos ancestrales y elementos catélicos, como es el copal, las ora-
ciones, el agua de rio, las veladoras y las imagenes de santos y virgenes.

Se requiere el reconocimiento y la integracion a la medicina alépata
de los elementos espirituales de la medicina ancestral, por ser la espiri-
tualidad elemento importante en la salud de las personas, pertenezcan o
no a comunidades indigenas o afros.

Por ultimo, agradecemos a las sabedoras y sabedores que, desde su
precariedad y poco reconocimiento social y econémico, han compartido
con generosidad sus saberes, haceres y sentires.
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Desafios de la medicina tradicional y
herbolaria amuzga como recurso para la
salud: practica, permanenciay evolucion

TaNNIA ALEXANDRA QUINONES MUNOZ

Desde la cosmovision amuzga, la salud es integral y se concibe como el
equilibrio entre alimentos, plantas, religion y cultura (Leyva Trinidad y
Pérez Vizquez, 2022) y la enfermedad es una alteracion del equilibrio
natural. Las sabidurias tradicionales y el manejo de los sistemas agro-
ecologicos, son fundamentales para su vida y el mantenimiento de su
biodiversidad ecolégica. Los pueblos indigenas, en su vida cotidiana y
frente a contingencias de salud, han sabido reaccionar con practicas y co-
nocimientos tradicionales, con perspectivas comunitarias y solidarias y,
con précticas sostenibles y agroecoldgicamente viables (Sinchez Osorio
et al., 2022b). Aunque, como una visiéon general, las practicas y saberes
de culturas no occidentales son cuestionadas por la ciencia, por creerse
que es un quehacer desligado del razonamiento l6gico, estructurado y
sistémico (Gar za Zepeda et al., 2022). Y a la par, los pueblos indi-
genas han mostrado desconfianza por los centros de salud de medicina
moderna debido a practicas excluyentes, racistas, con falta de didlogo,
con desconocimiento y falta de empatia hacia la comunidad (Garza Ze-
peda et al., 2022; Cuevas Herrera et al., 2022). La medicina tradicional
segun la Organizacion Mundial de la Salud (OMS), es “el conjunto de
conocimientos, habilidades y prdcticas basados en teorias, creencias y expe-
riencias indigenas de diferentes culturas, explicables o no, usadas en el man-
tenimiento de la salud y la prevencion, diagnéstico, mejora o tratamiento de
enfermedades fisicas y mentales” (OMS, 2025). La medicina tradicional es
el sistema médico prevalente en la poblacion amuzga; es la realidad de
los saberes ancestrales, junto con su interaccién con la naturaleza, con
seres animados y no, espiritus y familiares fallecidos, para el restableci-

SECIHTI-CIATE] (Secretaria de Ciencia, Humanidades, Tecnologia e Innovacién - Cen-
tro de Investigacion y Asistencia en Tecnologia y Disefio del Estado de Jalisco), taquinones@
ciatej.mx.
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miento de energias, emociones, y funciones fisicas (Flores Lopez et al.,
2022).

La regulacion y las pricticas en torno a las terapias con preparaciones
de extractos de plantas es variable de pais a pais. Dentro de los esfuer-
zos que desarrolla la OMS, se presenté la Estrategia sobre Medicina
Tradicional 2014-2023 (OMS, 2013) en la que senalan que la medici-
na tradicional es parte importante y con frecuencia subestimada de los
servicios de salud y consideran objetivos estratégicos que apoyan a los
Estados Miembros a “aprovechar la contribucion potencial de la medicina
tradicional complementaria a la salud, el bienestar y la atencion de salud
centrada en las personas y promuevan la utilizacion segura y eficaz de la
medicina tradicional complementaria a través de la reglamentacion y la
investigacion...” (WHO, 2025). En febrero 2023 el Consejo Ejecutivo
de la ONU decidié prorrogar la Estrategia al 2025, y colaborar en un
nuevo proyecto de estrategia para el periodo 2025-2034 (WHO, 2023).
Historicamente, en la practica, la prevencion de la salud a nivel “Estado”
y sus politicas, no han tomado en cuenta la percepcion intercultural, y
si han considerado la razén occidental. Se ha mencionado inclusive que
la practica y amplitud de territorio de la medicina moderna ha apoyado
a la desaparicion de médicos tradicionales, principalmente debido a que
la medicina moderna ha dudado de los saberes que no son medidos y/o
clasificados (Acufa Villavicencio, 2022). Se dice que la intervencion del
Estado para mejora de la salud indigena ha sido magra, con busqueda
de incidencia, pero lo que se observa es que el conocimiento tradicional
se ha mantenido marginado, como un beneficio solo de los individuos
propios de la comunidad (Lerin Pifidn, 2004).

Los pueblos indigenas han desarrollado distintas formas de aten-
cion, técnicas diagnosticas, indicadores de problemas de salud, formas
de tratamiento, todo en busca de prevenir, tratar, controlar, aliviar y/o
curar. La medicina moderna esta siendo incluida en los pueblos indi-
genas, ya que incorporan el uso de firmacos. En los pueblos indigenas
el desarrollo de enfermedades se debe en gran parte a las desigualdades
e inequidades sociales y la estructura socioeconémica (“circunstancias”)
(Burguete Cal y Mayor, 2022). La medicina tradicional es un saber de
la comunidad (incluso heredado en familias) que trata males provocados
por un individuo o por el mismo enfermo, a diferencia de la medicina
moderna (o biomedicina) que es un édrea especializada y propia de la
anatomia y bioquimica, respaldada por evidencia (Acufia Villavicencio,
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2022). Bajo este panorama es que se presenta una reflexion sobre los
desafios a los que la comunidad amuzga, con sus conocimientos y tradi-
ciones medicinales, se podria enfrentar para la busqueda de una interac-
cion/union con o hacia la medicina moderna, en busca de mejor calidad
de vida de las comunidades originarias y hacia su globalizacion.

Remedios herbolarios amuzgos

La OMS reporté que la medicina tradicional es aplicada por un aproxi-
mado del 80% de la poblacion mundial (WHO, 2022), y, por lo tanto,
es parte importante de los sistemas de atencion sanitaria. Las prepara-
ciones de origen herbal (fitomedicamentos) contienen mezclas comple-
jas de quimicos activos, con diferentes propiedades, tanto en individual,
como en mezcla, variedad de formas de accion y limites de consumo por
toxicidades. Los amuzgos usan entre otras plantas, mango, cacahuanan-
che, mulato, metatera, tequereque, epazotillo, hoja del nahual, limén,
raices de citricos, guayaba, guandbana, cinco negritos, flor de mayo, la
prodigiosa o gobernadora, la hoja de alacran, el guarumbo, helechos,
epazote, hierbabuena y la hierba santa; y para los efectos medicinales
tradicionales que tienen, ya se han reportado diversas investigaciones
cientificas. Entre las propiedades demostradas se encuentran la antidia-
bética, anticancerigena, inmunosupresora, antimicotica, antioxidante,
neuroprotectora, antiinflamatoria, hepatoprotectora, antimicrobiana,
antilipidémica, gastroprotectora, entre otras (Quifiones-Muifioz et al.,
2024). Segun la cosmovisién amuzga (cultura, identidad) el origen de las
enfermedades tiene causas espirituales, energéticas o emocionales, por lo
tanto, su sanacion incluye rituales que llaman a estas entidades, y ademds
se apoyan de la naturaleza por el uso de hojas, raices, y cortezas, para la
elaboracion de sus remedios como tés, ungiientos, o bafios. Las figuras
de conocimiento que atienden al pueblo amuzgo son llamados, curande-
ros, parteros, hueseros, rezanderos o en general, médicos tradicionales
(Navarro et al., 2017).

El sistema de salud indigena hoy en dia se visualiza como intercultu-
ral, con interacciones entre la cultura indigena y la moderna (occidental
o biomédica), a pesar de las grandes diferencias en las condiciones de
vida, inferiores para la poblacién indigena. Como resultado de estudios
formales, la salud se he identificado como un derecho intercultural, que
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deberia ser incluido en las politicas publicas para mejorar indicadores
de calidad de vida de las comunidades indigenas. Aunque ya ha habi-
do algunos intentos con centros hospitalarios interculturales, no se han
detectado cambios significativos en la calidad de atencién o indicadores
epidemioldgicos de las comunidades (Maya y Sanchez, 2018). Ejemplo
de la resistencia y sobrevivencia de los amuzgos con ayuda del sistema
de salud intercultural fue la pandemia por COVID19 (Sanchez-Osorio
et al., 2022a) cuando se emplearon sus conocimientos en remedios her-
bales como el té de jengibre o el t¢ de hierba santa con canela, para el
tratamiento de los sintomas (tos, fiebre, dolor de cabeza); usan vitaminas
(complejo B) y sueros. En casos complejos de que los tratamientos tra-
dicionales no funcionaran, se busca atenciéon de médicos particulares y
como tltimo recurso, del hospital basico (Cuevas Herrera et al., 2022).
Los médicos tradicionales amuzgos han reconocido la necesidad de co-
nocimiento sobre nuevas enfermedades, incluyendo la COVID19, para
su tratamiento en la comunidad (Flores Lopez et al., 2022), ademas de
que reconocen sus alcances y limites; ejemplo, las enfermedades croni-
co-degenerativas no estin dentro de sus conocimientos y en general las
derivan a médicos aldpatas (Menéndez, 2015). Por supuesto, la recep-
tividad a capacitaciones externas depende de cada individuo, lo que se
visualiza también como un fenémeno generacional: mayor apertura en
jovenes amuzgos, pero con menor interés en las practicas tradicionales
(Cuevas Herrera et al., 2022). Todo esto confirma que se va avanzando
en la ruta de acercamiento y apropiacion de un modelo de salud inter-
cultural.

Desafios de la comunidad amuzga

Lenguaje

El lenguaje, la relacion humano-naturaleza, el agua y la comprension de
la salud, son parte importante de la cosmovisién Nn’a"ncue Nomndaa
(amuzgos). Uno de sus retos, es el mantener viva su lengua, para con
ello mantener viva su cultura, tradiciéon, conocimientos y comunidad,
ante la amenaza de la modernidad. La capacidad de comunicacién es un
factor importante en los desafios que tienen las comunidades indigenas.
Las barreras por idioma pueden ser causa de no tener la informacion

100



Tannia Alexandra Quifiones Munhoz

correcta, malinterpretar lecturas o mantenerse completamente aislados.
Esto aplica a temas tanto econdémicos, como de salud, y sociales, entre
otros. De este modo, el dialogo abierto entre distintas cosmovisiones es
imperante. Una evolucion sostenible debe considerar las dimensiones
social, medioambiental y econdémica para el buen desarrollo humano;
ademas de que ellas pueden ser diferentes entre comunidades y que la
permanencia y evolucién pueden depender en gran medida del conoci-
miento racional y de la cooperacién. En las sociedades tradicionales el
conocimiento se ha mantenido por un mecanismo de transmision oral.
La transferencia del conocimiento tradicional incluye los recursos na-
turales, las técnicas de manejo, imitacion de comportamientos, e ideas
tradicionales (espacio-tiempo), y sus metas como grupo social (reco-
nocidos como “conocimiento indigena”) (Sanchez Osorio et al., 2022b).

Reconocimiento de su medicina tradicional

Se dice que la economia y politica de la modernizacién, no van de la
mano con las cosmovisiones (tradiciones, relacion con la naturaleza, téc-
nicas) de los pueblos indigenas, ademds de que los desencuentros entre
conocimientos indigenas y cientificos seria por aspectos de universali-
dad, aplicabilidad general y especializacién creciente del ultimo, que lo
local, especifico e integral del primero, no considera (Sanchez Osorio
et al., 2022b). El fortalecimiento de sistemas de salud interculturales
otorgaria a la poblacién y el mundo, el reconocimiento de los conoci-
mientos tradicionales no sobre la medicina moderna, sino a la par y en
exitosa complementariedad. Los sabios de las comunidades indigenas se
han preocupado por generar didlogos con la medicina moderna (alépata)
para superar situaciones extraordinarias, como lo fue la pandemia por
COVID19. En paralelo, no se observa claramente (aunque existen) al-
guna consideracion de las instancias de salud del estado, para los saberes
locales, lo que no ayuda a los procesos de didlogo entre las dos culturas,
lo que, a su vez, ha impedido la atencién armonizada de la poblacion
(Reyes de la Cruz, 2022). Un punto de importancia es la visién desde lo
social, en la bisqueda de explicaciones sobre como actian las socieda-
des frente a diversas enfermedades; considerando el patrimonio cultural,
biolégico, cosmovision y saberes acumulados, de cada pueblo indigena.
Desde lo social, se ha concluido que el modelo de atencion a la salud
de los amuzgos, incluye la incorporacién de plantas, firmacos, practicas
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ancestrales, practicas actuales, resiliencia, y practicas con base en una
estructura social e intercultural propia, no solo desde el conocimiento
basico tradicional (Burguete Cal y Mayor, 2022).

En los proyectos de salud intercultural que el Estado ha lanzado, se
ha enfocado primordialmente en la formacion del personal de salud para
aplicar sus practicas en los entornos originarios, no tanto para gestionar
puntos de encuentro entre ambos conocimientos (Lerin Pifion, 2004).
Un ejemplo de la intervencion del Estado es cuando la Secretaria de Sa-
lud invito a las parteras amuzgas a un proyecto que pretendia capacitarlas
bajo el esquema moderno (cientifico), sin tener una intervencion real en
los partos, mas bien siendo como un apoyo emocional a las pacientes, y
sirviendo como informante para las instituciones de salud para cuando
ocurrieran los eventos; se les otorgaria certificacién como parteras pro-
fesionales. Algunas parteras sintieron el ofrecimiento como una invasion
y decidieron no participar (Cuevas Herrera et al., 2022). Otras cuantas,
encontraron respaldo y empatia con los médicos modernos, por lo que
siguieron con la interaccion para complementar conocimientos de detec-
cion, diagnostico y atencion. Otro evento de intento de interaccion fue la
creacion de la Organizacion de Curanderos en Cozoyoapan (1995), pro-
movida por médicos del Hospital Regional. En esa ocasion los médicos
tradicionales participaron en cursos con algunos desacuerdos por la falta
de apoyo econdmico para sus alimentos y movilidad, lo que propicio el
no seguir la actividad (Flores Lopez et al., 2022).

La Direccién de Medicina Tradicional y Desarrollo Intercultural, fue
creada en agosto de 2002 por el Estado Mexicano, para el reconoci-
miento de la diversidad cultural y ante la necesidad de nuevos modelos
de atencion a la salud. Su trabajo es “Definir e impulsar la politica in-
tercultural en la oferta de los servicios institucionales, con una vision acorde
con las expectativas de la sociedad en un marco de respeto y promocion de
los derechos bumanos, la perspectiva de género, y una vision innovadora
que promueve la interrelacion con la medicina tradicional mexicana y las
denominadas medicinas complementarias, presentes en las preferencias de la
sociedad” (SSA, 2023). Dicha Direccién desarrollo en 2023 un “Cur-
so en linea de formacién replicadores en salud intercultural”, solo por
mencionar un ejemplo de sus actividades. Esto confirma y extiende a la
fecha, lo dicho por Lerin Pifion (2004) que, desde entonces, visualizaba
una intervencion del Estado en capacitaciones del personal del sector
salud. Un analisis profundo de los impactos directos de las capacitacio-
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nes en sistemas interculturales deberia ser mas difundido, para apoyo y
conocimiento de la sociedad en general, ademas del sistema de salud.

El reconocimiento de los conocimientos tradicionales es un tema
trabajado a nivel global. El tema internacional para la ONU en 2020
fue “COVID19 y la resiliencia de los pueblos indigenas”, precisamente
para reflexionar sobre las formas de resiliencia y fortaleza de los pueblos
indigenas, ya que suelen verse afectados de modo desproporcional, de-
bido a las diversas vulnerabilidades por ser pueblos indigenas (CNDH,
2020). La OMS y el Gobierno de la India firmaron en marzo 2022 un
acuerdo para crear el Centro Mundial de Medicina Tradicional de la
OMS, donde el Gobierno Indio invirti6 US$ 250 millones, buscando
aprovechar los beneficios de la medicina tradicional, en conjunto con la
ciencia moderna y la tecnologia, para un beneficio global. Dicho Centro
Mundial de la ONU podria ser de gran apoyo para mejorar el trabajo
en conjunto, alejando los desafios sociales, politicos y econémicos que
representan para paises en desarrollo y comunidades regionales como la
amuzga (WHO, 2022).

Vulnerabilidad econémica

Las poblaciones indigenas en México, incluyendo la amuzga, viven en
condiciones de pobreza y vulnerabilidad, desventajosas para su desarrollo
econdmico. La lengua indigena “amuzgo” es usada por el grupo amuz-
go-mixteco, principalmente reportada en Xochistlahuaca, Guerrero,
con 41,455 hablantes de 162 localidades (SIC, 2020). La Regién Costa
Chica de Guerrero, es también conocida como la zona de los amuzgos,
y comprende los municipios de Xochistlahuaca, Ometepec y Tlacoa-
chistlahuaca. Segin datos del Consejo Nacional de Evaluacion de la
Politica de Desarrollo Social en México (CONEVAL, 2018), el 69.5%
(8.4 millones de personas) de la poblacién indigena se encuentra en
pobrezay el 27.9 % (3.4 millones de personas) en pobreza extrema con-
siderando los principales indicadores de carencia social que son el rezago
educativo, el acceso a servicios de salud, a la seguridad social, a la ali-
mentacion, y la calidad, espacios y servicios de vivienda. EI CONEVAL
(2024) en sus fichas de informacién municipal reporta las incidencias de
carencias sociales y de ingreso, 2015-2020, para los municipios, siendo
los indicadores para Xochistlahuaca, Ometepec y Tlacoachistlahuaca, los
resumidos en la Tabla 1. El Centro de Estudios de Finanzas Publicas
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(CEFP, 2018) enlista los municipios que presentan mas de un 70% de
su poblacion en situacion de pobreza (reportado por Estado: Guerrero).
En dicho listado Tlacoachistlahuaca ocupa el lugar 15 con 91.6% de su
poblacién en pobreza, de la que 65.4% en pobreza extrema y 26.2% en
pobreza moderada; Xochistlahuaca estd en el 17vo lugar, con 91.3% de
su poblacién en pobreza, 53.9% en pobreza extremay 37.4% en pobreza
moderada; Ometepec esta fuera del listado, presentando menos del 70%

de pobreza global.

Tabla 1. Incidencias de las carencias sociales y el ingreso, 2015-2020 d
e los municipios amuzgos de Guerrero, México

Indicador (2020) Tlacoachistlahuaca Xochistlahuaca Ometepec

Rezago educativo 457 47.8 23.8
Acceso a los servicios de salud 27.4 11.9 36.3
Acceso a la seguridad social 88.4 87.0 81.5
Calidad y espacios de la vivienda 55.7 49.2 27.0
Acceso a los servicios basicos en lavivienda  89.0 89.9 69.6
AcFeso ala alimentacion nutritivay de 415 38.4 51.6
calidad

Poblacion coningreso inferior alalineade 834 88.0 69.2
pobreza por ingresos

Poblacién con ingreso inferior a lalinea de 490 50.5 379

pobreza extrema por ingresos

Fuente: Consejo Nacional de Evaluacién de la Politica de Desarrollo Social (CONEVAL, 2024). El por-
centaje con respecto a la entidad se obtiene como la razén entre el niimero de personas en la situa-
cién especifica en el municipio con respecto al total de personas con dicha situacion en la entidad.

Las localidades amuzgas son rurales de no mas de 1000 habitantes, con
accesos carreteros, tiendas de abarrotes, algunas panaderias, con puntos
de venta de productos derivados de autoproduccion como aves de corral
y productos lacteos. Su dindmica de economia local deriva de la pro-
duccion agricola y pecuaria, Tlacoachistlahuaca resalta por su actividad
ganadera y elaboracion de productos lacteos y, la elaboracion de textiles
es una actividad importante en las localidades y realizada, en general, por
las mujeres (Flores Lopez et al., 2022). Las mujeres amuzgas se dedican
a tejer prendas de vestir y otras artesanias que se comercializan y ayudan
a la economia familiar. Las actividades productivas de los hombres van
en torno a la agricultura, la ganaderia, la pesca y el turismo (Leyva Tri-
nidad y Pérez Vizquez, 2022). El esfuerzo diario para obtener ingresos
y poder sobrevivir, es un constante en las comunidades. Las economias
familiares amuzgas se basan en logicas de intercambio y ayuda mutua,
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enmarcadas por el bien comin. Los amuzgos, bajo la cosmovision del
cuidado de la naturaleza, han notado el caracter colectivo que ello in-
volucra, ya que la naturaleza representa vida, sociedad y organizacion
compartidas (Cuevas Herrera et al., 2022). Con base a estas logicas, se
han creado redes de apoyo para comercializar sus productos, del campo,
artesanias y de turismo (Reyes de la Cruz, 2022).

Desafios tecnoldgicos

Los amuzgos hoy en dia, ademds de sus tradiciones fuertemente arrai-
gadas tienen pricticas occidentales, que incluyen el uso de internet, te-
léfonos celulares, aplicaciones de software, estudios de licenciaturas y
maestrias, de la mano de ideas de progreso en comunidad; mejor inter-
culturalidad médica ha existido cuando se presenta un médico moderno
de profesion, de origen amuzgo, o con el conocimiento del idioma (Sin-
chez-Osorio et al., 2022a). En una encuesta aplicada en comunidades
de Xochistlahuaca, en Guerrero, México (2020), se obtuvo que de 997
personas entrevistadas, el 77% disponia de celular, el 15.64% dispo-
nia de computadora o de una laptop. En la comunidad no se ignora
que las tecnologias de la informacién son importantes hoy en dia en
la dindmica econémica y que su ausencia disminuye las capacidades de
comercializacién de sus productos, ademds de que impactarian en llegar
a tener producciones automatizadas, controles administrativos, registros
de consumidores, etc. Considerando esto, es donde se observa una bre-
cha importante para el uso de desarrollos digitales en las comunidades
indigenas (Palacios Pérez et al., 2022). Recordemos que la medicina
tradicional es antesala de numerosos firmacos de éxito usados hoy en
dia. Se ha reportado, que los fairmacos aprobados para uso (40%) tienen
origenes naturales, lo que indica, ademas, que la conservacion de la
biodiversidad y su sostenibilidad debe ser tema prioritario de las pobla-
ciones y sus territorios; vision afin a la amuzga. Por ejemplo, la aspirina
se descubrio gracias al uso de la corteza de sauce, y el uso de la artemisina
para el control de la malaria resulto del anlisis de antiguos textos mé-
dicos chinos. Hoy en dia se observa que la Inteligencia Artificial, tam-
bién han modernizado la medicina tradicional, con la identificacién de
bases empiricas, la verificacion de propiedades farmacocinéticas, el uso
de imagenologia por resonancia magnética para determinar actividades
bioldgicas, etc. (WHO, 2022). Desafortunadamente no es la mayoria de
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la poblacion amuzga, la conocedora de tecnologias de la informacion (ver
Rezago educativo, Tabla 1), por lo que se vuelve un desafio moderno, el
poder incorporar las tecnologias a la mejora y desarrollo de su medicina
tradicional.

Desafios normativos

La Comision Federal para la Proteccion contra Riesgos Sanitarios (CO-
FEPRIS) es la autoridad nacional mexicana encargada de “proteger a
la poblacién contra riesgos a la salud provocados por el uso y consumo de
bienes y servicios, insumos para la salud, asi como por su exposicion a fac-
tores ambientales y laborales, la ocurrencia de emergencias sanitarias y la
prestacion de servicios de salud mediante la regulacion, control y prevencion
de riesgos sanitarios” (COFEPRIS, 2025). La COFEPRIS tiene proce-
dimientos establecidos por los que otorga permisos para la produccion
y comercializacién de productos de origen herbal, especificamente para
medicamentos herbolarios y para remedios herbolarios. Se debe reali-
zar la solicitud y cumplir los requerimientos con los que COFEPRIS
verifica que el producto no es causal de riesgos contra la buena salud
de la poblacion. La Farmacopea (“hacer o confeccionar medicamentos o
farmacos”) de los Estados Unidos Mexicanos (NOM-001-SSA1-2010,
2011), segun el Reglamento de Insumos para la Salud (titulo primero,
articulo 2, fraccién IX: SSA (1998)), es el documento que dirige a los
métodos de analisis y los requisitos de identidad, pureza y calidad de far-
macos, medicamentos, aditivos, productos biolégicos y demds insumos
para la salud. Ademis, se tiene la Extra-Farmacopea, que no es norma-
tivo, pero que tiene como objetivo promover la investigacion herbolaria
autoctona que pueda orientar a la regulacion, que fortalezca y permita
la incorporacion de los conocimientos tradicionales al Sistema Nacional
de Salud; son prioridad aquellos materiales herbales no incluidos en la
Farmacopea principal. Estas iniciativas se desarrollan para el reconoci-
miento y reivindicacion de las culturas sanitarias y medicinales de los
pueblos originarios y enmarcadas en el Plan de Justicia para los pueblos
originarios 2020.

Los Medicamentos herbolarios (Capitulo VI) segun el Reglamento
de Insumos para la Salud, ademas de contener material vegetal, pueden
contener excipientes y aditivos (Articulo 66), no los asociados a princi-
pios activos aislados definidos quimicamente, ni los inyectables (Arti-
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culo 67), entre otras especificaciones. Y segun el mismo Reglamento,
los Remedios Herbolarios (Titulo Tercero), son preparados de plantas o
sus partes, individuales o en combinacién, presentado en forma farma-
céutica, al cual se le atribuye por conocimiento popular o tradicional, el
alivio de algunos sintomas de una enfermedad (Articulo 88). Las plantas
utilizadas para elaborar remedios deberdn someterse a algun tratamiento
para eliminar los microorganismos de origen (Articulo 89), la fabrica-
cién de los remedios debe hacerse en condiciones asépticas (Articulo
90), para producir remedios de fabricacion nacional (Articulo 91) se
debera cumplir con los requisitos que se soliciten (entre otros: ser fa-
brica o laboratorio de remedios para uso humano, la notificaciéon por
producto, el certificado de analisis microbiolégico y la ausencia de resi-
duos téxicos, la descripcion del proceso (cumpliendo las Buenas Prac-
ticas de Fabricacién: NOM-059-SSA1-2015, NOM-248-SSA1-2011),
la identidad de los componentes, la denominacién cientifica y popular
de la planta o plantas empleadas, entre otros (NOM-073-SSA1-2015,
NOM-072-SSA1-2012, NOM-220-SSA1-2016). Las especificaciones,
requerimientos o procedimientos a cumplir de calidad para la obtencion
de licencias, registros y/o permisos en México, seran los indicados en la
edicion vigente al momento de la solicitud/evaluacion, por parte de las
autoridades competentes.

Conclusiones

Es indudable que el desarrollo y evolucion del conocimiento estd en
constante avance, que se ha ido modelando desde diferentes perspectivas
e ideologias, contextos y ambientes, sociales, econdémicos y tecnolégicos.
El conocimiento amuzgo no se salva de la corriente y tiene desafios im-
portantes para su practica, permanencia y evolucion. Uno de los desafios
que presenta el pueblo amuzgo, es la comunicacion. Llevan importante
avance al respecto ya que hay una parte de jovenes amuzgos que sobre-
salen por tener las herramientas de lenguaje y preparacion que la vida
actual esta requiriendo. En paralelo al lenguaje, la educacion es otro
factor de importancia, que el pueblo debe considerar para mantener y
principalmente fortalecer sus conocimientos ancestrales bajo el contexto
actual. De inicio debe trabajarse fuertemente en el reconocimiento y
apropiacion de sus conocimientos tradicionales, como un trabajo interno
comunitario, desde los médicos tradicionales hacia las nuevas genera-
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ciones. Después, debe trabajarse hacia el exterior y que comunicades
lejanas pudieran conocer y beneficiarse de su legado. El aprendizaje entre
sociedades debe ser con apertura a entender y descubrir otras visiones, lo
que puede requerir la modificacién o abandono de certezas propias para
dar paso a explicaciones distintas de lo previamente conocido. El acom-
pafiamiento del Estado, que aun se visualiza magro, se ve en actividades
que si podrian llevar a una globalizacién del conocimiento tradicional.
Habri que seguir trabajando y en colaboracion, desde diferentes puntos
de acciéon (comunitario, de estado, de investigacion), fortalecer el reco-
nocimiento y reivindicacion del conocimiento tradicional. Los procesos
evolutivos deberdn hacerse en un marco de respeto, con transferencia de
conocimientos bidireccional, y de preferencia, con panoramas futuros
deseables comunes, sustentables y amigables con el ambiente. Algunas
de las lineas estratégicas para la incorporacion de la medicina tradicional
a los sistemas de salud modernos que se recomiendan para trabajar son:
promover la interaccion del conocimiento empirico con el cientifico, con
el correspondiente reconocimiento de su vinculacion; confirmacion de
las bases cientificas de los efectos médicos tradicionales, lo que implica
mayor investigacion (datos y andlisis); desarrollar el aprendizaje intercul-
tural con mayor dialogo y respeto a la diversidad de visiones; mantener
un ambiente de sostenibilidad y equidad, entre las sociedades y con el
medio ambiente; y la integracién de las tecnologias e innovacion. Todos
los aportes en interculturalidad y resignificacion hay que reconstruirlos
en la practica, para mejor reconocimiento de los avances. Es imprescin-
dible que la comunidad indigena sea actor activo de todos los trabajos,
ya sea dentro de la propia comunidad, hacia la investigacion o hacia el
estado; como en la formacion de profesionales técnicos para la salud
culturalmente apropiada.
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Agricultura Nn‘a’ncue homndaa de
Guerrero: Cambios y continuidades

GEORGINA ALETHIA SANCHEZ-REYES'
JaciNTO MORALES DE LA CrUZ”

Desde la cosmovision de los pueblos originarios de acuerdo con Toledo
y Barrera-Bassols (2020) “los ciclos del maiz centran la vida de todas las
entidades animicas existentes en el territorio (humanos, plantas, anima-
les, rocas, cerros, etc.) ddndole sentido identitario” (p. 71). En todas las
etapas que comprende el ciclo agricola, que comienza preparando el te-
rreno y culmina después de la cosecha, hay todo un tejido de relaciones.
Por lo que en cada una de las practicas que los seres humanos realizan
para el manejo y aprovechamiento de la milpa se esta ejecutando un sis-
tema de pensamiento especifico y colectivo (Sinchez-Reyes et al., 2024).

Derivado de la globalizacion neoliberal hegeménica (proceso de res-
tructuracion capitalista) que ocurrié en los afios ochenta, “el dominio
de la industria sobre la agricultura y de la ciudad sobre el campo, las
relaciones desiguales, las especializaciones productivas subordinadas y
dependientes de los paises periféricos fue inevitable” (Ramirez, 2011,
p. 109). Esto trajo consigo efectos en el ambiente y la agrobiodiversi-
dad, procesos de desagrarizacion, ruptura en las formas de organizacion
social, cadenas productivas y sistemas de intercambio como el trueque,
dependencias de insumos externos y la desvinculacion de la cosmovision
de los pueblos originarios en las comunidades. Estas fracturas, trans-
formaciones y cambios en la cultura, propicié nuevas reconfiguraciones
culturales resultantes de dindmicos procesos sociales que implican poli-
semia y recombinacién cultural (Barabas, 2008).

El objetivo de este trabajo es dar cuenta de como los procesos de
las localidades se constituyen mutuamente con los procesos globales,
como son atravesadas y van transformando sus estructuras, pero tam-

* Investigadora por México, doctora en Ciencias en Desarrollo Rural Regional, gsanchez@

ciatej.mx

** Amuzgo, ingeniero agrénomo fitotecnista, becario del proyecto Cosmovision Nn’a n ncue
Nomndaa del CONAHCyT: PRONAII PRONACES 322656. Etapa 2 en 2024, jacinto-
1986morales@gmail.com.
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bién cémo conservan otras. Tomamos como estudio de caso la region
Nn’amcue fiomndaa de Guerrero, que como muchas otras regiones pa-
decio los procesos globalizantes. Con los resultados del PRONACE cul-
tura No. 322656, mds entrevistas a actores clave y revision de fuentes
bibliograficas construimos los procesos que influyeron en la agricultura
de la region durante un periodo de 44 anos (1980-2024).

Se identifican tres momentos en que se reflejan cambios sustanciales
en la agricultura. El primero (1980-1990) la agricultura tradicional, las
formas de organizacion para el trabajo, asi como la obtencién de produc-
tos mediante intercambios culturales como el trueque eran la base para
su reproduccion social. Posteriormente (1990-2010) vino un momento
en que diversos programas de corte global, nacional y estatal intervinie-
ron en la region propiciando un cambio en el uso de suelo y en el mane-
jo agricola, diversificaciones productivas, dependencia de agroquimicos,
migracion, afectaciones al ambiente, acceso a la educacion, dependencia
a programas gubernamentales, etc. Finalmente (2010-2024) hubo un
proceso de reconfiguracion ante la disminucion de tierras y la ausencia
de juventudes en el campo, la diversificacion laboral, los nuevos progra-
mas de gobierno, organizaciones locales y proyectos académicos enca-
minados a la resignificacion de los saberes y la agricultura tradicional.

Tomar la regiéon como escala de analisis cobra relevancia en tanto
que es reconocida como una region cultural por las poblaciones que
albergan, son sitio de confluencia que condiciona sus actividades, se
refleja cierta especializacion regional, produccion de técnicas y las poli-
ticas agropecuarias provenientes de otras escalas se aterrizan desde esta
escala (Linck, 2011). Describe de forma general lo que ocurre, sin dejar
de considerar las particularidades de las comunidades que comprenden,
pero reflejar sus transformaciones especificas es imprescindible en la
definicion de acciones para su beneficio sobre todo en el marco de las
politicas publicas.

Metodologia

En el 2024 se llevo a cabo el Proyecto Nacional de Investigacion e In-
cidencia para la Produccién, Proteccion, Reconocimiento y Resignifica-
cion de las Memorias y la Diversidad Cultural y Biocultural en México
(PRONAII) No. 322656 “Cosmovision Nn'a'ncue Nomndaa: patrimo-
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nio biocultural emergente para la salud, alimentacion y justicia ambien-
tal”. Durante el proyecto se realizaron recorridos de campo, talleres,
charlas informales y entrevistas con la finalidad de conocer las dinamicas
territoriales dirigidas a la medicina, la alimentacion y la justicia territo-
rial.

De estas actividades mads el trabajo territorial de Jacinto Morales,
técnico agroecoldgico y coautor de este capitulo y charlas con el profesor
Guillermo Rosendo Martinez consejero Nacional Amuzgo y la revision
de fuentes bibliograficas emanan los resultados que se muestran en este
documento. Se considera como regiéon Nn'a'ncue Nomndaa de Guerrero
a los municipios de Tlacoachistlahuaca, Ometepec y Xochistlahuaca y se
destacan los principales elementos y relaciones que conforman y caracte-
rizan a la agricultura hoy en dia, asi como los eventos historicos que han
motivado sus cambios ocurridos en los ltimos 40 afios.

Resultados

Régién Nn’a'ncue Nomndaa o Amuzga de Guerrero

Los municipios de San Pedro Amuzgos y Santa Maria Ipalapa del es-
tado de Oaxaca y los municipios de Tlacoachistlahuaca, Ometepec y
Xochistlahuaca en la Costa Chica de Guerrero forman una region cul-
tural habitada, principalmente, por los Amuzgos, como se observa en
el mapa 1. Esta region presenta cierta uniformidad; el clima es calido
con vegetacion de tipo tropical subcaducifolio (Atlas de los pueblos de
Meéxico), la lengua madre, el amuzgo, pertenece al grupo otomanghe,
de la subfamilia lingiiistica mixtecana (INI, 2027). La familia nicleo, la
familia extensa (relaciones de parentesco) y la mano vuelta (reciprocidad
interfamiliar) son base del tejido social comunitario. Las formas de go-
bierno y el ejercicio local de poder se realizan mediante tres instituciones
comunales: la asamblea, la autoridad tradicional (el consejo de ancianos)
y la autoridad municipal. El uso de la tierra es ejidal y comunal (bienes
comunales), ambas formas se trabajaban colectivamente, y el uso de los
terrenos se determina por las autoridades ejidales y la asamblea del pue-

blo.

En 1890, la regiéon Nn'atncue Nomndaa se dividié por la frontera
geopolitica (CDI, 2017), desde entonces ha sido su construccion social
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legitimada en los territorios y por la incidencia de sujetos sociales que
participan en su desarrollo histérico y lo que ha generado diferencias
identitarias (Sinchez-Reyes, 2021). Los Amuzgos de Guerrero se rei-
vindican como Nn’a'ncue Nomndaa que se interpreta en espaiol como
“hombres de maiz que hablan la palabra del agua”. Al interior de la
region y dependiendo del lugar donde viven, partiendo de su cosmo-
vision y los significados que le atribuyen denominan concretamente su
territorio: Ometepec- Ndyawe (lugar entre dos cerros), Xochistlahua-
ca-Suljaa’ (llanura de flores) y Tlacoachistlahuaca- Sei” chue (llanura de
los tlacuaches). En el mapa 2 se refleja la ubicacion geografica de dichos
municipios en Guerrero.

Los Nn'ancue Nomndaa de Guerrero, pueblo de sabidurfa y ob-
servadores del cosmos, han atravesado constantes dindmicas sociales de
adaptacion que se han presentado a lo largo de los anos, a las nuevas
formas de vida y para la obtencion del sustento cotidiano. La agricultura
ha sido la fuente principal de alimento, por tanto, la extension de tierra
destinada para la produccion agricola ha sido amplia. Durante todo el
ciclo agricola, que comienza con la preparacion del terreno hasta la co-
secha, existia una lectura ambiental, cosmogonica y social a partir de las
cuales tomaban las decisiones sobre el manejo agricola (Sdnchez-Reyes
et al, 2024).

Mapa 1. Ubicacién geografica de los Nn'ancue Nomndaa
de Guerrero y Oaxaca

PUEBLO AMUZGO 1

Guerrero

simbologia

Pueblo Indigena Oaxaca
s Amuzgo

Limite \

s—Estatal \"?a

ATLAS DE LOS PUEBLOS
INDIGENAS DE MEXICO
Océano Pacifico

8t =2

Nota. Este mapa fue tomado del Atlas de los Pueblos Indigenas de México (2017).

116



Georgina Alethia Sdnchez-Reyes | Jacinto Morales de la Cruz

Mapa 2. Regién Nn'a?ncue Nomndaa de Guerrero

Nota. El mapa muestra la ubicacién geografica de los municipios Nn'a?ncue Nomndaa
Mapa tomado de Enciclopedia Guerrerense (2012).

1980-1990, Agriculturay estrategias de vida Nn'a’ncue
Nomndaa

Manejo agricola y sistemas de produccién

El ciclo agricola de la roza-tumba-quema (RTQ) comenzaba con la pre-
paracion del terreno para la siembra. La preparacion del terreno con-
sistia primero en rozar los matorrales (arbustos de altura inferior a 4
metros) entre los meses de febrero y marzo, después en derribar los
arboles macizos o grandes (superiores a 4 metros) en abril. Las copas de
los arboles derribados se despedazaban para su rapido secado. La quema
se realizaba diez dias después de haber terminado la tumba, para que los
troncos de los drboles no se quemen y éstos puedan ser aprovechados
como lefa para la cocina. Generalmente la quema se hacia el 03 de mayo
al mediodia y de forma colectiva comenzando desde las partes bajas de la
montafia por los arroyos hacia las faldas del cerro.

Después de la quema el terreno ya estaba listo para la siembra. La
siembra de temporal, anteriormente, “se hacia cuando habia fuertes se-
fiales de lluvia con la presencia de nubes cargadas y grises y la apariencia
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del agua de los rios y arroyos se tornan verdosas” (Sinchez-Reyes et al.,
2024, p. 159) y en el periodo de finales de mayo a inicios de junio, tres
dias antes de la luna nueva. Los maices que sembraban eran el pepitilla
blanca, maiz tecomache, cuarentefio, maiz azul y amarillo siendo el in-
tercambio y el almacenamiento del ciclo anterior de semillas la estrategia
para la diversidad y la seguridad de semillas para la siembra del ciclo
siguiente. Habia maices de tres y seis meses. La siembra principalmen-
te era de temporal, aunque también habia de riego aprovechando los
arroyos y terrenos jndu’ (himedos) para regarlos mediante gravedad,
principalmente en terrenos bajos conocidos como changiie.

Con las lluvias mas frecuentes, en la milpa comenzaba a crecer el
monte (zsco jndaa) y con la ayuda de la tarecua o el machete se contro-
laba. La cosecha de mazorca de maiz, calabaza y frijol se realizaba en
noviembre y se almacenaba en troja. La troja se construia con carrizo,
bejuco y su base con hojas de anona para evitar la presencia de gor-
gojos y otros insectos. Para obtener semilla para el ciclo siguiente se
seleccionaba la planta completa que tuviese las caracteristicas fenotipicas
adecuadas para la siembra. Como una estrategia para evitar plagas y en-
fermedades en la semilla, cortaban solo la parte media de la planta donde
tiene la mazorca y hacian un manojo de 25 mazorcas que equivale a un
litro. El manojo tenia que estar en los horcones de la cocina para que el
humo de los fogones ahuyente a los insectos y asi tener semillas limpias
y sanas. No habia plagas representativas y el manejo de arvenses era con
tarecua o machete dependiendo del tipo de cultivo y sus interacciones.

Los terrenos se dejaban descansar 6 afos y en este tiempo se regresa-
ba al lugar de inicio, durante ese tiempo el material orginico y las cenizas
que se quedaban en el terreno se descomponian dando una fertilizacion
adecuada al terreno, por lo que no necesitaba insumos externos com-
prados. Como complemento a la milpa se cultivaba calabaza, cana, frijol
blanco, chile, café y en menor proporcion cacao, ademas, flores y plantas
aromaticas que se utilizaban como adornos y para rituales. La venta de
panela derivado de la cafia de azicar hasta finales de los 80 era la fuente
econdmica principal y en algunos casos la unica fuente de ingresos. Los
terrenos para el cultivo de cafia eran extensos y se ubicaban principal-
mente en zonas con posibilidad de riego. En Xochistlahuaca habia ma-
yores extensiones de cafiaverales y en la cabecera se surtia la panela para
la produccién de aguardiente. En la década de los 80 no habia ingresos
econémicos y era el trueque la forma de obtener productos (panela por
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maiz, frijol, café, cacao o iban a ayudar a producir la panela y les pagaban
con producto). A finales de la década, los campesinos comenzaron a cul-
tivar chile, chile mirasol, jitomate, platano, meldn, lima, limén, naranja,
mango, papaya, entre otros para la comercializacion. La ganaderia estaba
reducida a pocas personas, “los ricos del pueblo” que tenian ganado va-
cuno y chivos y solo algunas personas tenian algunas vacas.

Organizacidn social para el trabajo

En el manejo de la milpa se reflejaba la sabiduria colectiva heredada
desde su cosmovision, la forma de organizacion social dictaminada en la
asamblea y el trabajo a nivel de familia nicleo y familia extensiva.

En las actividades agricolas la familia nicleo (mama, papd, hijos) y
la familia extensa (tios, sobrinos, etc.) constituian la fuerza de trabajo.
A nivel de familia nacleo se organizaban en funcién de la edad y sexo.
Los adultos y jévenes realizaban la tumba de monte y las demas labores
agricolas. Las mujeres se encargaban del trabajo en el hogar y a la pre-
paracion de los alimentos. Las infancias ayudaban en las labores de la
limpia del terreno y a preparar y llevar los alimentos, Solo en la cosecha
participaba casi toda la familia.

Tanto por la escasez de dinero como por la forma de organizacion to-
das las actividades se realizaban en “cambio de mano” o mano vuelta, es
decir, que se trabajaba para un compaiiero o familiar en el entendido que
recibiria apoyo cuando lo necesite. Quienes decidian trabajar con paga
ganaban por jornada una maquila de maiz para su consumo. La maquila
era una caja de madera que representaba la unidad de medida, que era de
4 kilos. Posteriormente fue sustituido por el litro, un tarro cilindrico de
unos 30 centimetros de altura.

Cosmovision Nn’a’ncue Nomndaa

En las labores agricolas la cosmovision estaba presente. La siembra, por
ejemplo, se hacia con base en las senales que anunciaban la lluvia (nubes
cargadas o grises), la luna y el calendario de los cinco dias. En la figura
1 se muestra el calendario de los cinco dias que indica las actividades o
no a realizar en cada dia. Generalmente era el primero de junio cuando
la constelacién de la osa menor ts’coon (huarache) estd alineada con el
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sol antes del amanecer. En esta fecha preparaban sus semillas para la
siembra remojindolas toda la noche bajo los rayos del cosmos dentro
de la hoja de ocumo y al dia siguiente se sembraba. “Los campesinos
mas adultos comentan que las plantulas se ven con mas vigor al realizar
esta estrategia’ (Jacinto Morales, dialogo con campesinos, 2024). Se iba
determinando las acciones de manejo en funcién del comportamiento
de los animales y de las plantas. Se acompanaba de rituales Nn'an-
cue Nomndaa que habian aprendido a dialogar con la religion catélica;
como la peticion de lluvia a las piedras del trueno, la presentacion de
los primeros elotes como simbolo de ofrenda y agradecimiento por una
buena cosecha y tomar las flores secas de las iglesias para colocarlas en
las milpas y asi ahuyentar a los animales “dafieros”. También habia mo-
mentos de disfrute mediante la comida de temporada, como la elotada,
la preparacion de tamales de maiz duro, de elote, atoles, el consumo de
quelites, hongos (Sdnchez-Reyes et al., 2024).

Cuando comenzaron a identificar la presencia de animales, y, por su
abundancia comenzaron a considerarse plagas (saltamontes, babosos y
gusanos), los Nn'amcue Nomndaa tomaban un individuo y lo presen-
taban a la iglesia para que el sacerdote lo bendijera, posteriormente lo
devolvian al cultivo con la idea de que se convertiria en alimento para
aves u otros animales. “En dos ocasiones hubo plaga de langosta en el
cultivo de maiz (1945 y 1955). Realizamos esta practica y llegaron parva-
das de aves a comer la langosta” (Entrevista a Paulino Santiago Morales,
comunicacion personal, 2024).

En esta década eran evidentes las estrategias propias de la cultura
Nn’amcue Nomndaa en términos del manejo agricola basada en sus co-
nocimientos y cosmovision no dependiente de insumos externos com-
prados. Habia una fuente econémica reducida en las familias nucleos,
pero era el trueque una forma de obtencion de productos distintos a los
cultivados. Asi como la mano de obra familiar para la elaboracion de sus
vestimentas y la mano vuelta que daba cobertura a todas las necesidades
del trabajo. La vida cotidiana de los Nn'atncue Nomndaa era sin un in-
tercambio econdmico con los actores externos.
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Figura 1. Calendario nguee omn (dias cinco)

Nota. Laimagen muestra las actividades adecuadas o no para realizar
y obtener buenos resultados segun el dia.
Dibujo realizado por Jacinto Morales de la Cruz

El calendario nguee omn, “dias cinco” considera dias con significado. Los
cuatros dias sefialados son; xuee ts'omnaa (maleficio), xue teinn (frio),
xuee waa tycuu, (enfermedad), xuee quichii (olor). Estin relacionados
con las fases lunares y dependiendo del dia sera beneficioso o no para
la agricultura, para curarse de una enfermedad y cuidarse de las malas
vibraciones.

Cambios de uso de suelo y manejo agricola desde la influencia
de actores externos (1990-2010)

Con la influencia global de la tecnificacion agricola a finales de los 80 e
inicios de los 90 comenzaron a aparecer las primeras tiendas de agroqui-
micos en Ometepec. “De los primeros herbicidas que llegaron fueron
de la marca comercial Gramoxone “matatodo”, Tordén y el Esterén”
(Varios productores, comunicacion personal, 2024). Durante esta dé-
cada, como parte de las campaiias politicas, promovieron diversos tipos
de apoyo que mediante programas temporales o gestiones particulares
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dotaron a la poblacion de insecticidas, herbicidas y agroquimicos en ge-
neral. “La gente tenia muchos quimicos incluso fumigaban en los patios
de sus hogares” (Guillermo, comunicacién personal,2024).

El Instituto Nacional Indigenista (INI) otorgé ganado a un grupo de
personas que se asociaron. En ese momento la ganaderia se trabajaba en
colectivo (entre los socios), con el tiempo se repartieron las cabezas de
ganado y cada persona se hizo cargo de ellas en su predio. En la mayoria
de los pueblos de la region no habia yunta para arar las tierras agricolas y
para la produccion de panela por lo que se rentaban de otros pueblos. Se
gestiond con el INI un apoyo por familia para la adquisicion de animales
para yunta. “Recuerdo que yo era chico y recibimos esos becerritos, un
par y con eso empezamos a tener. Nosotros siempre nada mds hicimos
crecer esos animales. La mayoria de las personas los vendieron y em-
pezaron a comprar vacas, otros compraron chivos que luego volvieron a
vender y compraron vacas. Asi fue como creci6 el ganado vacuno en las
comunidades” (Guillermo, comunicacién personal, 2024).

El mismo INI también apoy6 para la adquisiciéon de chivos, pero
proliferé mas el ganado vacuno. Con estas acciones, que comenzé con la
ganaderia de los socios, mas la adquisicion de animales para yunta, que
fueron la base (en su mayoria) para la ganaderia familiar, se propicié un
cambio de uso de suelo y las extensiones destinadas a la agricultura y a
la cana se repartieron con la ganaderia bovina, incluso algunas personas
dejaron de producir estos productos para tener pastizales. En 1993 co-
menz6 a operar el Programa de Apoyos Directos al Campo (Procampo)
como un apoyo compensatorio a productores rurales de bajos recursos
ante la apertura comercial del Tratado de Libre Comercio de Norteamé-
rica (SAGARPA, 2018).

Durante en el gobierno de Rubén Figueroa Alcocer, en el estado de
Guerrero, en 1994 inici6 el Programa de Apoyo a la Produccion Prima-
ria (PAPP). El programa subsidiaba 90 % del costo de los fertilizantes y
el campesino aportaba el resto. El paquete contenia nueve bultos de fer-
tilizantes: seis de sulfato de amonio y tres de la férmula conocida como
18/46 (18 de nitrogeno y 46 de fésforo). Dicho programa duré 13 afios.
La falta de apoyo técnico para la aplicacion adecuada de los fertilizantes
quimicos afect6 a la fertilidad del suelo y a los mantos fredticos, cau-
sando un severo dafio al ambiente. “Los suelos en Guerrero son 4cidos,
neutros y alcalinos. El sulfato de amonio, el componente mds importan-
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te del abono quimico se recomienda para suelos alcalinos, en los suelos
acidos acta como veneno dejando la tierra inerte y estéril” sefialé Rafael
Castellanos el entonces asesor de la secretaria de Foment6 Agricola en
una entrevista que le hicieron (Castro, 2007).

En la mayoria de las comunidades de la region habia escuela prima-
ria, pero para la secundaria y preparatoria las y los jovenes salian a otras
comunidades u Ometepec. Esto era posible por el apoyo de albergues
donde las y los jovenes se podian hospedar mientras cursaban la escuela.
En 1995 aproximadamente se construyeron secundarias en las comuni-
dades lo que representé mayor oportunidad para la escolarizacion. En
estos afos se diversifico la mano de obra. El trabajo como peén tomé un
papel importante como una fuente de ingresos econdémicos ya que los
ganaderos que vendian leche y quesos ocupaban mano de obra para el
mantenimiento de pastizales, reparar corrales, etc. La albaiiileria fue otra
fuente de ingresos y la migracion a los Estados Unidos. Se paviment6
la carretera que va de Ometepec a Xochistlahuaca y Tlacoachistlahuaca
en 1995, y con ello el transporte se volvié una nueva fuente econdmica,
aunque controlada por los altos costos de ingreso y la relacion clientelar
necesaria para la obtencion del permiso circular (CDI, 2007).

A partir del ano 2000 la agricultura de temporal representaba un
75% mientras que la agricultura de riego era de un 25%. La tierra de
temporal se trabajaba de dos a tres anos consecutivamente y se dejaba
descansar cinco como estrategia para minimizar la erosion. En esta déca-
da inici6 la sustitucion de la yunta y los burros por la mula y el caballo.
Aunque, principalmente se optaba por la mula, ya que en las comunida-
des de la region se observo que los caballos y, todavia mejor las mulas,
eran mds adecuadas para el trabajo en el campo. Son mds ripidos, tienen
mas capacidad de carga, son mds resistentes a las variaciones climdticas
y requieren menos alimento con respecto de los bueyes que son mas
fuertes y consumen mis alimento, pero son mds lentos.

En el afio 2000 en Xochistlahuaca y Tlacoachistlahuaca incursio-
naron en el cultivo de jamaica y ajonjoli, con una produccion alta en
el primer municipio y en Ometepec sélo se introdujo el ajonjoli. Estos
nuevos cultivos dirigidos a la venta posiblemente llegaron a la region
debido a que los Nn'atncue Nomndaa migraban temporalmente a los
“bajos” (como le dicen alld a la costa) donde los cultivan (por ejemplo,
en el municipio de Z).
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En esta década la artesania, un trabajo de mujeres, tomé un lugar
importante como fuente de ingresos y de trabajo. La demanda que fue a
nivel regional y nacional impulsé la apertura de pequefios comercios en
las comunidades con mayor intensidad en Tlacoachistlahuaca.

Otro cambio importante fue la migracién. La poblacion iba en au-
mento comparandolo con 1980 como se muestra en la tabla 1, pero en
el afio 2007 en los municipios de Tlacoachistlahuaca y Xochistlahuaca se
registr6 un indice de migracion alto. Los hombres migraban a centros
turisticos de Guerrero o como jornaleros a otros estados de la republica
y las mujeres a Ometepec, Acapulco, Chilpancingo o CDMX donde tra-
bajan como empleadas domésticas principalmente (CDI, 2007).

Tabla 1. Crecimiento poblacional de los municipios
Nn'a’ncue Nomndaa en 40 aios

I Aho
Municipio
1980 2000 2020
Ometepec 31427 50356 68 207
Xochistlahuaca 13868 22781 29891
Tlacoachistlahuaca 11427 15696 22781

Nota. Datos tomados del Censo Poblacional del INEGI en los afios 1980, 2000 y 2020.

En la década del 2000-2010 por parte del gobierno (federal, estatal y
municipal) y las politicas publicas dirigidas a las comunidades rurales
motivaron de forma intensiva el uso de paquetes tecnologicos que in-
cluian el maiz mejorado, sobre todo a partir del 2002.

En este periodo, los actores externos inspirados por iniciativas glo-
bales y nacionales influyeron trascendentalmente en la forma de vida
relacionada con la agricultura, en la forma de organizacién social para
el trabajo agricola y en la dependencia de insumos externos comprados
y se observaron cambios de uso de suelo. El flujo migratorio a su vez
permiti6 la diversificacién en el uso de la tierra lo que favorecié en el in-
greso economico de las familias, asi como posibilidades de otros oficios.
Ademis, se generaron posibilidades de acceso a la educacion y diversidad
de oficios.
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Cambios y continuidades (2010-2024)

El sistema escolarizado incrementd en las comunidades con el bachille-
rato que comenz6 en 2014 lo que posibilité a que las juventudes conti-
nuaran sus estudios sin tener que salir de las comunidades.

Como una estrategia para ayudar a paises en desarrollo a reducir la
incidencia del hambre y desnutricién entre sus pobladores, la Organi-
zacion de las Naciones Unidas para la Alimentacion y la Agricultura
(FAO) en 1994 disen6 el Proyecto Estratégico para la Seguridad Ali-
mentaria (PESA). El gobierno de México a través de la SAGARPA en
2002 acordé con la FAO la implementacion del PESA (CEPAL, 2011).
Se empezo6 a implementar en Guerrero con las personas que estaban en
el programa Oportunidades en 2007 y fue en el 2015 cuando llegé a la
mayoria de los municipios y comunidades. En la region Nn'amncue Nom-
ndaa el PESA apoyo6 a las y los productores con tambos y silos metalicos
para evitar la plaga en el maiz, con ello varias personas dejaron de usar el
troje. Al almacenar el maiz en los tambos y silos se desgrana el maiz de
inmediato (ya no en mazorca como en el troje) y se le agrega una pastilla
anti-gorgojos o cal para evitar la plaga. Se incluye una nueva actividad de
desgranar todo el maiz cosechado en el mismo tiempo para su almacena-
miento. Por otro lado, quienes utilizan el maiz hibrido dejan de realizar
el intercambio y almacenamiento de semillas. La introduccion de este
maiz fomentd la disminucién del consumo de maices precoces, como el
tecomache o cuarentefio y con ello la diversidad de maices nativos.

Entre el fraccionamiento de la tierra (entre diversos cultivos mds el
reparto por herencia) y el incremento de la ganaderia se redujeron los
periodos de descanso de las tierras e incluso hay tierras que ya no tienen
descanso. Ante esa ausencia de la produccion de abono de forma natural,
fue necesario el uso de fertilizantes quimicos. En el afio 2019 comenz6
el Programa Fertilizantes para el Bienestar (PpB) que implicé la entrega
gratuita de fertilizantes nacionales DAP y Urea a pequefios productores
de granos basicos. Este programa tuvo sus origenes en Guerrero.

Anteriormente la quema no era controlada, lo que ocasionaba incen-
dios de hasta 15 dias de duracion afectando el bosque de niebla. En al-
gunas comunidades como Huehuetonoc hubo un proceso de lucha para
mediar el uso del fuego. Ahora se quema por las noches y hay quienes
ya no queman pastizales. Referente al uso de herbicidas casi la mayoria
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de las personas lo aplican y en el mercado existe una amplia variedad de
marcas comerciales, aunque hay otras que se han descontinuado dada la
peligrosidad de su consumo.

Entre el 2003-2023 se evidencia una diferenciacion entre los munici-
pios de la region en términos de la actividad econémica mds importante
como podemos ver en la tabla 2. En el caso de Ometepec la actividad
que ocupa mayor superficie de tierras es la ganaderia mientras que en
Xochistlahuaca y Tlacoachistlahuaca es el maiz para grano. La superficie
para el cultivo de maiz en Ometepec y Xochistlahuaca han disminuido
e incrementado en Tlacoachistlahuaca. La superficie del cultivo de cafia
ha incrementado en los tres municipios y es, generalmente, para auto
abasto, la gente prefiere consumir panela, aunque cueste el doble del
azucar. El excedente es muy poco y se vende a nivel local (ya no a nivel
regional como anteriormente).

El sistema escolarizado incrementé en las comunidades con el bachi-
llerato que comenzé en 2014 lo que posibilité mds jovenes estudiaran y
a que continuaran sus estudios sin tener que salir de sus comunidades.
Existen otros oficios y profesiones (en general son maestros de las es-
cuelas en la comunidad) que generan ingresos econémicos y las remesas
aportaron un 50 % a la economia de las comunidades (CDI, 2017).
Desde el 2022 se inici6 un proceso de agenciamiento movilizado desde
la academia, organizaciones de la sociedad civil y sabedores y sabedoras
para abordar temas desde tres ejes: saberes campesinos y alimentacion,
salud y territorio, que es donde se enmarca el PRONACE. En el afio
2023 con el programa de extensionismo llegaron agronomos para apoyar
al campo, por parte del SAGADEGRO, pero desde la mirada convencio-
nal de la agricultura tecnificada como se hizo en décadas anteriores. El
ICATEGRO (Instituto de capacitacién para el trabajo) brindaba capaci-
taciones en temas agroegologia, artesania y otros oficios.

Con estos cambios que han ocurrido en el tiempo, que parecen
apuntalar una ruptura sustancial con la agricultura Nn’amncue Nomndaa
existen acciones propias de dicha cosmovision que contindan, asi como
esfuerzos de mantener y reforzar el sistema tradicional. Se evidencia el
conocimiento complejo de la cosmovision para definir las practicas agri-
colas en cultivos de temporal como el maiz. El calendario de los cinco
dias se implementa, aunque solo lo conocen las personas adultas mayo-
res (mas de 70 afios) y son quienes indican el mejor momento para sem-
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brar. Siguen siendo importantes los rituales que se hacen en comunidad
como la peticion de la lluvia, asi como los que se hacen a nivel familiar
para una buena cosecha y la alimentacién de temporada. La mano de
trabajo, aunque con la ausencia de juventudes, sigue siendo a nivel de
familia nucleo y extensiva, asi como la mano vuelta.

Quienes cultivan el maiz hibrido para la venta, también cultivan sus
maices nativos, para auto abasto, no solo porque reconocen los aportes
nutrimentales, sino también porque hay una identidad a los maices na-
tivos y una sensacion de saciedad distinta al consumirlo. Al interior de
la region se vende el excedente de maiz criollo. Cuando los campesinos
tienen excedente de maiz criollo lo venden en la regién con un precio
mas alto que el maiz hibrido, lo mismo ocurre con el elote y tiene buena
demanda “Cuando van a vender el maiz criollo se vende rapidisimo, lo
preferimos, aunque cueste un poco mds” (Jacinto Morales, comunica-
cién personal, 2024).

Existen esfuerzos por personas, familias, grupos y cooperativas por
buscar otras alternativas de manejo agricola distinta a la agricultura tec-
nificada y al rescate y resignificacion de los saberes. En la fotografia 1
mostramos un troje que realizé una cooperativa. Asi como el intercalado
de cultivos como se observa en la fotografia 2. Se han impulsado pro-
gramas destinados al campo como Sembrando Vidas y Produccién para
el Bienestar a través de sus estrategias de acompafiamiento técnico, los
cuales estan encaminados a promover la seguridad alimentaria. Desde
la academia proyectos como el PRONACE Cultura suman al esfuerzo
gubernamental para contribuir en la autosuficiencia alimentarias me-
diante un enfoque de Comunidad de Aprendizaje (COA) y didlogo de
sabedores y campesinos. Como se observa en la fotografia 3, 4 y 6. Hay
quienes estan haciendo sus propios experimentos en sus parcelas desde
estrategias agroecologicas fotografia 5 y por parte de instituciones gu-
bernamentales fotografia 7.

Discusion
La agricultura es resultado de las relaciones que las y los campesinos
establecen entre si como con su entorno natural y social mayor. En

44 afios (1980- 2024) la agricultura en la region ha transitado de una
agricultura tradicional solventada con estructuras propias (manejo, for-
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mas de organizacion social, trueque, etc.) y de la cosmovision Nn'am-
cue Nomndaa (rituales, peticiones, festividades, etc.) (1980-1990) a una
agricultura diversificada, tecnificada, dependiente y en dialogo con la
pluriactividad (migracion, otros oficios, profesiones, etc.) (1990-2010) y
de esta a una reconfiguracion o la busqueda de, ante los resultados de la
tecnificacion agricola, la ausencia de juventudes en el campo, la reduc-
cion de las zonas de cultivo, los nuevos programas de gobierno, organi-
zaciones locales y proyectos académicos, y que resignifiquen los saberes
y la agricultura tradicional, sea amable con el ambiente y adaptada a las
nuevas condiciones de la region.

En este contexto la region, que a su vez se habia diferenciado poli-
ticamente y ahora en términos productivos (Ometepec es la ganaderia
y Xochistlahuaca y Tlacoachistlahuaca es el maiz la actividad principal)
generan influencia en los territorios, unidades familiares y parcelas que
albergan y a su vez, es influenciada por otras escalas (municipal, esta-
tal, nacional e internacional). Por ejemplo, en el marco de las politicas
agropecuarias, la evolucion de los sistemas de precio, la naturaleza, el
volumen y la evolucion de la demanda solvente ejercen una accion es-
tructurante sobre la agricultura en los diferentes niveles (regién, comu-
nidad, parcela, etc.).

Aunado a estos cambios también se destaca la migracion encabezada
por jovenes, la falta de relevo generacional en el campo, la pluriactividad
(los ingresos provienen de salarios, negocios propios, remesas, subsidios
gubernamentales y en menos proporcion de la agricultura) mas las afec-
taciones al ambiente causadas por el uso de agroquimicos (erosion del
suelo por el uso de plaguicidas, arroyos contaminados por los botes de
productos quimicos, por mencionar algunos impactos), la dependencia
de agroquimicos (cultivos comerciales como el jitomate, chile, pepino y
sandia que demandan de cantidades sustanciales de quimicos) y la dis-
minucion de tierras.

Esto significa que las decisiones de las personas en torno a la agri-
cultura no es una condicion auténoma, si no que esta influenciada por
las condiciones temporales. Este proceso de transicion de una sociedad
agraria organizada en torno a la actividad primaria hacia una sociedad
rural mds diversificada es resultado de la globalizaciéon (Grammont,
2004). La cual, ha permeado en los territorios mediante las relaciones
sociales con actores externos que llegan a las comunidades. Dichas rela-
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ciones no son lineales, se dan las confrontaciones y la regulacion social.
La orientacion de las politicas agropecuarias y las opciones técnicas que
difunden, la evolucién de los sistemas de precio, la naturaleza y la evo-
lucion de la demanda solvente ejercen una accién estructurante sobre la
agricultura (Linck, 2011).

Sin embargo, no significa que los Nn'atncue Nomndaa no tengan
decision sobre, sus decisiones estdn se ejercen a partir de una serie de
elementos culturales de diversas escalas (materiales y subjetivos) (Bonfil,
1991). En la agricultura tradicional de la region Nn’amncue Nomndaa sin
desdibujar las dinimicas de poder, los conflictos internos y la diversidad
y diferencias en las comunidades, hay una prolongada experiencia y una
comprension detallada del entorno, del ambiente. Un acervo cultural
heredado ancestralmente, cuyo fin, es lograr la estabilidad en la produc-
cion y la satisfaccion de las necesidades alimenticias de la familia y la co-
munidad (Hernandez X., 1980). Los Nn'a%ncue Nomndaa han adoptado
diversas propuestas en diferentes temporalidades porque en un primer
momento resuelve los problemas de manejo de los bienes naturales y las
carencias economicas. Sin embargo, hay elementos propios de la cosmo-
vision que siguen existiendo y forman parte de la vida cotidiana, facto-
res no econdmicos que influyen en las decisiones como su vinculacion
simbdlica y alimenticia al maiz criollo, el aprovechamiento de arvenses,
el manejo del fuego, los rituales, la organizacion social. Por tanto, son
sujetos sociales sobre los cuales se ejercen acciones, pero también ejer-
cen acciones y es desde sus elementos culturales que retoman, modifican
y excluyen propuestas externas. Es cierto que varias de las acciones se
han aterrizado desde el gobierno y la académica, pero otras mas ocurren
desde las inquietudes propias de los Nn'amncue Nomndaa.

Con un estudio de caso a nivel de region se intenta dar cuenta de las
afectaciones, pero también de las dreas de oportunidad que en el marco
de las politicas publicas y acciones locales se pueden generar para la
soberania alimentaria, la diversidad biocultural y la conservacién de los
saberes locales en torno a la agricultura. Entender los acontecimientos
historicos es sustancial para entender el sentido de la evolucion tanto a
nivel de parcelas, como de la comunidad y la region. Cada sociedad tiene
una trayectoria historica propia, inducen rupturas y crisis cuya magnitud
y gravedad se pueden imaginar y es desde estas rupturas y crisis que dan
precisamente todo su sentido a las transformaciones agrarias y constitu-
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yen por lo tanto referencias imprescindibles en la definicién de acciones

de desarrollo.

Fotografia 1.
Troje tradicional
Cooperativa Ojo de pueblo,
Xochistlahuaca, Guerrero

e

Fotografia 2.
Policultivos
Maiz con calabaza,
tomate verde y frijol

3 FEC LN

Nota. Fotografiatomada por Roman. A. Hernan-
dez Rivas

Fotografia 3.
Taller de elaboraciéon de
lombricomposta impartido por Julio
Onofre, Xochistlahuaca

Nota. Fotografias tomadas por Jacinto Morales
delaCruz

Fotografia 4.
Taller calendario agroafectivo como
parte del PRONACE Cultura

Nota. Fotografia tomada por Georgina Alethia

Sanchez-Reyes
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Fotografia 5. Fotografia 6.
Técnica de conservacion de suelo Taller de efectos de agroquimicos
sin uso de agroquimicos, PRONACE CULTURA

en Cochoapa

Nota. Fotografia tomada por Jacinto Moralesen  Nota. Fotografia tomada por Guillermo Rosen-
su parcela experimental do Martinez

Fotografia 7. Capacitacion a los padres de familias y con sus hijos en la
produccién de hortalizas bajo un sistema orgdanico. A través de icategro

Nota. Fotografia tomada por Jacinto Morales de la Cruz
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Tabla 2. Superficie sembrada (Ha) de cada cultivo por afio (2003 y 2023)

Municipio
Cultivo Ometepec Tlacoachistlahuaca Xochistlahuaca
2003 2023 2003 2023 2003 2023

Aguacate 0 55 166 171.5 123 125
Ajonjoli 260 761.7 55 78.5 0 288.5
Cacahuate 60 48.5 0 0 (0] 0
Cacao 25 27.5 0 0 (0] 15.56
Café cereza 0 8.55 0 9.57 0 11.06
Calabacita 38 167.89 60 72.8 0 0
Canfade azucar 0 20 155 189.5 156 2533
Chile seco 110 81.51 40 20.5 0 15
Chile verde 135 126.42 30 27.6 0 27
Ciruela 0 2 0 0 0 0
Coco fruta 0 150 0 0 0 0
Copra 433 276 0 0 0 0]
Frijol 193 777.58 638 748.88 548 763.05
Guanébana 0 33 0 0 0 (0]
Jamaica 30 46.85 30 31.75 0 106.7
Limén 94 143 7 134 0 (0]
Maiz grano 11,7510 10,966.22 7,257.00 8,726.25 7,059.00 6,394.15
Mamey 12 33 12 6.5 14 19
Mango 54 178.2 119 135 86 104
Marafién 0 12 0 0 0 0
Melén 40 52.78 0 0 0 0
Nanche 0 63 8 10 0 0
Naranja 12 60 124 181.17 46 53
Papaya 12 20.05 0 0 0 0
Pastos y praderas 12,500.0 23,840.00 2,91800 4,951.00 1,600.00 2,197.00
Pepino 9 97.15 0 0 0 0
Pifa 5 6 0 0 0 10.5
Platano 58 94.25 162 0 0 0
Sandia 92 96.8 20 26.17 0 64.66
Sorgo grano 92 76.59 0 0 0 0
Tamarindo 0 15 0 0 0 0
Tomate rojo (jitomate) 40 445 0 0 0 0
Tomate verde 21 125 0 0 0 0
Total superficie sem-

brada por afio 26,076.0 38,393.54 11801 15400.09 9632 10447.48

Nota. La tabla es de elaboracién propia con apoyo del Dr. Brigido Vasquez a partir de los datos obte-
nido del Sistema de Informacion Agroalimentaria de Consulta (SIACON).
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Saberes agricolas campesinos y su
importancia para una agroecologia
comunitaria

GERMAN BauTIsTA GARCIA

En el presente capitulo se realiza una aproximacion al estudio de los
saberes agricolas campesinos de la cultura Nn'a"ncue Nomndaa de Xo-
chistlahuaca, Guerrero. Estos saberes se han mantenido y transmitido
por generaciones por medio de la tradicién oral y como resultado de la
interaccion con el medio natural y su aprovechamiento racional. Sin em-
bargo, se vislumbran riesgos y amenazas para que los saberes continuen
reproduciéndose socialmente. Principalmente, por la hegemonia de la
agricultura que funciona intensivamente por agroquimicos, y atrae al
productor a seguir la logica capitalista para la convertir la milpa al mo-
nocultivo con variedades hibridas, lo cual significaria la gradual pérdida
de saberes agricolas. A pesar de los factores externos, hay esperanzas
para que los saberes sigan practicindose, porque se estan creando mo-
delos colaborativos, participativos, inclusivos y de intercambios desde los
territorios locales y con ello lograr la convergencia del dialogo de sabe-
res entre sabedores locales, estudiantes, docentes, técnicos, académicos,
profesionistas y cientificos, para encontrar soluciones en el contexto del
cambio climdtico.

Desde que se invent6 la agricultura hace aproximadamente 10,000
afios, las comunidades agricolas del mundo han estado en constante
cambio y desarrollo, inherentes a la transformacion cultural y socioeco-
noémica, a los procesos evolutivos y coevolutivos, y a la inestabilidad cli-
matica. En este proceso dinimico nuestros antepasados han interactuado
y manejado los recursos bioticos y ecosistemas, realizaron la domestica-
cion de plantas y animales por un largo proceso de acuerdo a sus nece-
sidades. Posteriormente, a través de la practica crearon agroecosistemas,
desarrollaron cultivos desde la unidad familiar y luego a mayor escala.
Ademas, dominaron técnicas, desarrollaron tecnologias, se guiaron de
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los astros y transfirieron los conocimientos a las generaciones futuras
como una herencia (Borrell et al., 2015; Bellwood, 2017).

Asimismo, la humanidad ha transitado por etapas marcadas de gue-
rras, revoluciones, pandemias y crisis de tipo econdmica, social, politica
y alimentaria, dejando un grave impacto en las sociedades urbanizadas
en todas las escalas geograficas. En cambio, las sociedades tradicionales
de culturas antiguas y prehispanicas que poseen alta agrobiodiversidad
se han mantenido con fortaleza hasta nuestros dias. Casas et al. (2016)
estimaron que en México se aprovechan entre 5000 a 30000 especies de
plantas utiles por las comunidades rurales e indigenas, resultado de la
interaccion con los recursos naturales, al conjunto de saberes, practicas
y conocimientos.

Por ejemplo, durante la pandemia de la COVID19 la poblacion indi-
gena y rural pudieron enfrentar y amortiguar la crisis. Ellas han sabido
aprovechar los recursos naturales a la vez que los conservan, respetando
los ciclos naturales al interactuar de cerca con su entorno, sin poner en
riesgo su salud. Sin embargo, sigue latente el riesgo al modelo agroin-
dustrial, convertido en problema mundial evidenciado en los efectos ne-
gativos en los ecosistemas, salud y alimentacion (Flores-Sanchez et al.,
2022).

El modelo agroindustrial continia ganando terrenos, se va expan-
diendo de forma directa e indirecta. Ademds, arrastra a los sistemas
productivos tradicionales a transformar su equilibrio, convirtiendo los
agroecosistemas sustentables y tradicionales como la milpa a monoculti-
vos de maiz hibrido, lo cual, pone en riesgo la alta diversidad de especies
de plantas comestibles, hongos, otras de diferente uso etnobotinico y
con ello los saberes ancestrales.

Estudios han confirmado que los agroecosistemas tradicionales son
mads sustentables, ecologicos, conservan los recursos locales y garanti-
zan una alimentacién saludable a partir de los saberes locales, siendo
resistentes al cambio climatico (Gonzalez y Fernindez, 2009; Makate ez
al., 2016). Estas formas de vivir y de produccién guardan los recursos
naturales y previenen los fenémenos naturales. El modelo de produc-
cion agricola convencional e industrial hace uso excesivo de los recursos
como el agua y es una tendencia que se va a agravar en el futuro (Agui-
lera-Morales et al., 2012). En contraste, el modelo basado en la produc-
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cion sustentable de alimentos gestiona eficientemente el uso del agua y
el suelo (Aguilera-Morales ez al., 2012).

En México, a partir de 2019 las politicas agricolas dirigidas al cam-
po buscan romper el paradigma del que estudié mas sabe mds que el
campesino, a otro que establece el dialogo de saberes entre campesinos
y técnicos para revitalizar los conocimientos ancestrales, en un enfoque
de comunidad de aprendizaje, colaborativo y participativo a través de
las Escuelas de Campo de la Estrategia de Acompaniamiento Técnico
(EAT) del Programa de Produccién para el Bienestar, a partir de 2025
se denomina Cosechando Soberania (Figura 1). Ademads, existen otras
propuestas institucionales que se van adoptando y materializando gra-
dualmente, es el caso del modelo de la Escuela campesina, que repre-
senta una oportunidad de involucrar a distintos actores interesados en
desarrollar la Agroecologia, produccién agroecolégica, transicion agro-
ecologica y desde la inter y transdisciplina.

Figura 1. Modelo de escalamiento para el didlogo de saberes y la comunidad
de aprendizaje en la Estrategia de Acompafamiento Técnico (2019 a 2024)

~Comunidad de-.
aprendizaje
- (integrada por
fiami ! ., / personas con
Aconig;i;liﬂcﬁlento Didlogo de saberes | diferente nivel de
estudios, perfil,
conocimientos,
pricticas v
“._ saberes).

Desarrollo

La agroecologia y las agroecologias

La agroecologia (agricultura sustentable) es disciplina cientifica, practica
agricola, movimiento social y politico. Como disciplina cientifica surge a
partir de 1960 para estudiar la aplicacion de la Ecologia en la agricultura
dentro de los agroecosistemas (concepto que surge en 1970 y unidad de
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estudio de la agroecologia) y sus componentes. Surgié como movimien-
to ambiental y agroecolégico contrario al paradigma de la agricultura
industrial, de la explotacion sin medida de la tierra y los recursos natu-
rales. En México y América Central surgié en 1980, ayudé a mejorar las
practicas agricolas indigenas como alternativa a la agricultura industrial
(Wezel et al., 2009).

En México, la agroecologia y las agroecologias se practica en agro-
ecosistemas de la cultura mesoamericana, en la milpa, chinampas, huer-
tos familiares, asi como en cafetales, cacaotales, y en otros cultivos y
plantios de frutales. El enfoque de la agroecologia va mas alld del es-
tudio de los agroecosistemas, también abarca el estudio ecoldgico de la
red global de alimentos, distribucion y consumo, y la mayoria acepta la
agroecologia como una disciplina enfocada a la escala de campo y agro-
ecosistema (Wezel et al., 2009; Gliessman, 2018).

La realizan principal y extensivamente campesinas y campesinos en
el mundo. Pero, también la practican comunidades, colectivos, asocia-
ciones civiles, técnicos, extensionistas, jovenes de manera independiente
(Guerritsen y Villasefor, 2020). Ademis, la promueve el Estado en sus
politicas, y adoptada por instituciones educativas como parte de sus mé-
todos pedagogicos o por instituciones de educacion superior y centros
de investigacion como el Centro de Estudios e Investigaciéon en Bio-
culturalidad, Agroecologia, Ambiente y Salud en Guerrero (CEIBAAS
Guerrero).

A través de la agroecologia, se logran diversos beneficios, entre ellos;
mayor biodiversidad, mayor actividad microbiana en el suelo (Grilli ez
al., 2023), conservacién de semillas nativas, conservaciéon del suelo, se
conserva la diversidad de especies, es fuente y asegura la alimentacion de
comunidades y tiene alta importancia socioeconémica para las familias
rurales, por los productos que provee y el ahorro econémico que genera
(Bautista-Garcia et al, 2016; Guerritsen y Villasefior, 2020).

Sin embargo, en diferentes regiones del mundo la agricultura in-
tensiva continua siendo una amenaza para las agroecologias del mundo,
porque se va extendiendo e invadiendo los territorios campesinos, donde
se manejan y mantienen los agroecosistemas tradicionales como parte de
su cultura (Controneo ez al., 2021). La agricultura intensiva es agresiva,
porque degrada los suelos y desequilibra el tejido social porque orilla a
los campesinos a abandonar sus tierras (Controneo ez al., 2021).

140



German Bautista Garcia

A pesar de las fuerzas estructurales externas son agresivas, las eviden-
cias demuestran que las unidades campesinas son sustentables, desta-
candose la dimensidon biocultural. Ademads, el conocimiento tradicional
que poseen los campesinos permite que los agroecosistemas tengan una
identidad que sirve de amortiguamiento frente a los riesgos.

La alta sustentabilidad de los agroecosistemas locales, asi como el
conocimiento tradicional milenario, pueden ser los pilares para impul-
sar la agroecologia y su continuidad, apoyado de un enfoque basado en
la inter y transdisciplina, mediante un proceso de didlogo, interaccion,
intercambios de conocimientos para la produccion agricola (Controneo
et al., 2021).

En este enfoque pueden participar los campesinos, los técnicos, ex-
tensionistas, los directores y subdirectores de desarrollo rural de cada
municipio, sabedores locales, jévenes universitarios que tienen el interés
de aprender y ampliar sus conocimientos, asi como estudiantes de pos-
grado e investigadores. Se trata de unir esfuerzos, conocimientos tra-
dicionales y cientificos para fortalecer la produccion local de alimentos
desde la escala de campo, agroecosistema y finca (Husnah et al., 2015).

La participacion basada en lo colectivo y acompafiando a los cam-
pesinos es la oportunidad de combinar en la practica los conocimientos
tradicionales, los saberes agricolas locales con los conocimientos que
provienen del exterior por los actores o sujetos que buscan desarrollar la
agroecologia. Con la combinacién de saberes y conocimientos, se plan-
tean las bases y un esquema donde es posible construir una agroecologia
comunitaria, por ejemplo, la escuela campesina.

La escuela campesina como un modelo para amalgamar los saberes y
conocimientos

La escuela campesina representa un modelo a seguir, viable para imple-
mentarse bajo el esquema de la Nueva Escuela Mexicana. En la segunda
etapa (2024) del proyecto PRONACES CULTURA No. 322656 se dio
a conocer un prototipo de trabajo agroecoldgico, colaborativo, interdis-
ciplinario e interinstitucional. Ubicado en las instalaciones del Centro
de Bachillerato Tecnolégico Agropecuario 222 de la comunidad de Co-
choapa, Ometepec, Guerrero.
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El 17 de junio del 2024 se realiz6 un encuentro y se atestiguo el mo-
delo colaborativo. Su implementacion se logré gracias a la participacion
de productores, estudiantes, docentes, técnicos y profesionistas que for-
maron parte del equipo territorial del PRONACES CULTURA entre
abril de a diciembre de 2024. La escuela cedié una pequena fraccion de
su espacio y propicio la participacion de estudiantes para establecer mo-
dulos de produccion de bioinsumos; entre ellos el bocashi, composta,
lombricomposta y lixiviados. También, se posibilit la siembra de horta-
lizas (pepino y jitomate) mediante la instalacion de sistema de riego por
goteo y se establecié un jardin con las principales plantas medicinales de
la cosmovision Nn'a'ncue Nomndaa.

El trabajo colaborativo-organizativo se realizo desde la basqueda de
financiamiento, materiales de construccién, mano de obra, siembra,
compra de semillas, diversas herramientas de trabajo, talleres y alimen-
tacion. La aportacion econémica y en especie fue realizada por la institu-
cion educativa, productores, el entonces Consejo Nacional de Humani-
dades, Ciencias y Tecnologias por medio del PRONACES CULTURA
y otras personas de la comunidad.

La escuela campesina es un lugar donde se comparten los conoci-
mientos y se ponen en practica los saberes agricolas de los campesinos
en un solo lugar. También, para experimentar y de ahi los productores
lo repliquen en sus parcelas. Es un lugar de encuentro entre las genera-
ciones, generar vinculos y donde es posible el didlogo que se anhela para
que se transmitan los saberes acumulados hacia las nuevas generaciones
de productores, campesinos o profesionistas. Puede ser la plataforma
para enfrentar las amenazas del modelo agricola convencional, que va ga-
nando terreno en el paisaje rural por medio de introduccién de semillas
hibridas en los territorios donde los pueblos originarios han desarrollado
y contintan practicando sistemas agroalimentarios tradicionales.

Los productores comparten saberes, conocimientos y practicas. Estos
valiosos bienes intangibles es resultado de su praxis ancestral que se ha
ido transmitiendo mediante sistemas de practicas y lenguajes a partir
de su relacion con el entorno y la naturaleza, mediante la observacion,
aprovechamiento de recursos y practicas bioculturales como la peticion
de la lluvia y proteccion de sus cultivos ante los fendmenos del clima
cada vez mds intensos.
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Entre algunos saberes que poseen los campesinos destacan; el mo-
mento correcto para iniciar las labores de la siembra del temporal, el
momento del dia y lugar para realizar la quema, el momento de sembrar,
el tiempo que llegan las plagas y enfermedades, si deben usar herramien-
tas manuales o usar algin plaguicida, cuando se hace la dobla del maiz
y cudndo se cosecha.

A su vez, en la escuela campesina, los productores del presente pue-
den aprender los aspectos técnicos en: proceso de elaboracion, produc-
cién y uso de bioinsumos (control de temperatura, humedad y control
de calidad), uso de equipos de medicion, de los procesos de produccion
agricola usando los bioinsumos, para poner a prueba sistemas de riego,
identificar la etapa vegetativa, dosis y aplicacion correcta de fertilizantes
en los cultivos, entre otros.

La elaboracién de la composta se hace con materia organica seca
(vainas de leguminosas, rastrojo y se cubre la cama para evitar que se
evapore o entren roedores), se logra cosechar después de 13 volteadas
con riego moderado cada semana y tapar con nailo negro, pero, las pri-
meras dos volteadas se hacen dos veces a la semana y es importante me-
dir la temperatura para evitar que exceda los 50 °C. Se criba la composta
para alimentar a las lombrices rojas californianas para posteriormente
cosechar la lombricomposta y lixiviado. La lombricomposta debe tener
una caracteristica fisica de alta porosidad, resultado de la degradacion
realizada por las lombrices. Se recomienda no usar residuos organicos
frescos (frutas o verduras, grasa, huesos) en la producciéon de composta
y en los lombricarios, porque atrae hormigas, roedores y otras plagas. Si
se puede usar estiércol, hojas secas, verdes, zacates, cascaron de huevo
y ceniza, sin agregar agua de melaza, sino agua natural. Y nos interesa
aprender sobre la produccién de microorganismos especificos, los cuales
se pueden obtener en la composta una vez que se identifique en labora-
torio cudl es la especie y su funcién (Jacinto, comunicacion personal, 17
de junio de 2024).

El potencial de la escuela campesina es amplio, porque es un espa-
cio para la organizacion local que detona el conocimiento, se fomenta
la vinculacién entre distintos actores, instituciones, la comunidad. Es
un lugar para el didlogo, encuentro y coordinacién por un fin que es
desarrollar y escalonar la agroecologia desde lo local. También, permite
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la busqueda conjunta de soluciones a las problematicas, usando los re-
cursos disponibles en el lugar.

Una interesante idea que se vertié en el encuentro del 17 de junio
de 2024 fue; los estudiantes pueden realizar su servicio social en su co-
munidad, replicando lo aprendido en la escuela campesina, por ejemplo,
estableciendo huertos de hortalizas, medicinales, y que elaboren bioin-
sumos en sus traspatios o parcelas. A la vez, se puede ir concientizando
a cerca de la produccién y consumo de alimentos sanos y reduciendo el
uso de agroquimicos y plaguicidas o transitar hacia la agroecologia.

Rescate y resignificacion de saberes campesinos

...yo del campo no sé nada, no me preguntes de eso porque no sé nada (risas),
eso preguntale a mi mamad, mi papd sabia muchas cosas, lo escuchaba de nifa,
iba con ¢l al campo, pero no me gustaba caminar, iba, pero en caballo con mi
papd, ahora s6lo mi mamd sabe cosas del campo o la gente grande del pueblo
(Adelaida, comunicacién personal, 24 de enero de 2025).

Las y los campesinos poseen valiosos saberes ancestrales, que es impor-
tante rescatarlos y resignificarlos, para contribuir en su reproduccién en
los proximos anos. Estos saberes es resultado de anos que se han trans-
mitido por varias generaciones y de la interaccion con el medio natural.
Es importante registrarlos, porque tienen relacién con la produccion de
alimentos por siglos.

Los saberes agricolas campesinos son parte de la cosmovision de los
Nn’ancue Nomndaa (amuzgos) de la Costa Chica de Guerrero, ademis,
incluyen los saberes en la alimentacion, salud (ej., uso de plantas me-
dicinales, parteras, sobadores, ahumadores, hueseros, etc.) y territorio
(cuidado y aprovechamiento racional de los recursos naturales).

Distintos actores estan conscientes de registrar y recuperar los sa-
beres campesinos. Por ejemplo, en el proyecto PRONACES CULTU-
RA, donde participaron el Instituto de Investigaciones Sociologicas de
la Universidad Auténoma Benito Judrez de Oaxaca, Centro de Investi-
gacion y Asistencia en Tecnologia y Diseno del Estado de Jalisco A.C.,,
Universidad Auténoma de Guerrero y Centro de Investigaciones y Estu-
dios Superiores en Antropologia Ciudad de México. Por otro lado, en el
sexenio de 2018 a 2024 se implement6 la Estrategia de Acompafiamiento
Técnico del Programa de Produccion para el Bienestar. En dicha es-
trategia se conformaron Escuelas de Campo, como un esfuerzo para el
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dialogo de saberes entre productores y técnicos agroecoldgicos, enfocado
a la produccién de bioinsumos y alimentos en maiz, cacao, café, arroz,
cafa, miel, leche, nopal, amaranto, otros.

Ademis, en la actualidad existen juventudes que estudian la Espe-
cialidad Nacional para el Bienestar Comunitario en Agroecologias y So-
beranias Alimentarias. Ellas y ellos se interesan en el rescate de saberes
desde sus territorios, a través de Comunidades de Aprendizaje donde
realizan un trabajo colaborativo en grupos de trabajo. Con este esfuerzo,
las familias se han sensibilizado sobre la importancia de sembrar sus
alimentos como lo hacian sus antecesores, asi como una reduccién en el
uso de insumos externos, sustituyéndolos por insumos organicos por ser
menos dafinas al ecosistema, la flora, la fauna y salud humana.

Saberes agricolas campesinos y su reconocimiento

Los Nn'a"ncue Nomndaa son una cultura que se caracteriza por poseer
en su tradicion oral un cumulo de saberes, practicas y conocimientos
para la produccion agricola. Principalmente es practicada por las perso-
nas adultas, y un reducido nimero de docentes e ingenieros agronomos
de la etnia amuzga. Estos saberes ancestrales se han reproducido hasta
nuestros dias, como elemento biocultural basada en la observacién e
interpretacion de los elementos de la naturaleza y los astros a la practica.
Son métodos propios de las comunidades amuzgas, es su forma de crear
conocimiento, su ciencia y agroecologia.

Si bien las y los campesinos no siguen el proceso del método cientifi-
co, ellos descubren los fendmenos a partir de la observacion, buscan ex-
plicaciones poniendo en practica lo aprendido, lo replican cada afo para
comprobar los resultados. Por ejemplo, la dobla de la planta del maiz se
realiza para evitar la pudricion y evitar danos por plagas, o la seleccion
de la mazorca para semilla del préximo ciclo productivo.

Los saberes agricolas se aplican al hacer la milpa o en el huerto fa-
miliar. En la milpa se cultiva, fomenta y tolera una mezcla de plantas,
animales, hongos y otros productos con distinto uso etnobotanico. Es
un agroecosistema donde los componentes se interrelacionan, se descu-
bre constantemente, y a partir de los saberes se toman las decisiones para
realizar tal o cual practica de manejo, desde la siembra hasta la cosecha
(Figura 2).
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Figura 2. La milpa en la Costa Chica de Guerrero
y los componentes que lo integran

e

Foto tomada por Elizabeth Santos Morales.

La milpa como un agroecosistema dinamico y subsistema anidado de
sistemas superiores, estd influenciado por la accidon de factores externos
que las y los sabedores campesinos identifican muy bien. Entre estos
factores predominan los ambientales, donde a partir de algin cambio
de algtin elemento de la naturaleza como la presencia de nubes negras,
lluvias torrenciales, fuertes vientos, la aparicion de ciertos animales de la
fauna silvestre, la abundancia de ciertas plantas u hongos indican si sera
un buen afio o no, si habra buena o mala cosecha.

Los campesinos saben que los ciclos de produccion de un afio a otro
son diferentes, por ejemplo, ahora saben que el ciclo agricola se recorrio
un mes de lo normal, porque las lluvias se atrasan, saben realizar lecturas
de su parcela, es decir, reconocen donde el suelo es mas o menos fértil
(por la presencia de algun tipo de arbol o vegetacién), con base a esto
deciden qué sembrar en cada zona, si van asociar o rotar cultivos o en
qué fechas puede sembrar otro tipo de cultivos en la misma parcela.

En la parcela los elementos naturales interactian en diferentes ni-
veles jerarquicos de sistemas, mientras tanto la y el campesino observa
y registra en su memoria, de ahi adquiere el saber, luego lo reproduce
individualmente o colectivamente a través de generaciones (Mugwisi,
2017). Conoce e identifica cuando hay que cortar un drbol, sabe qué dia
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y dénde encontrar algin material maderable que usara como herramien-
ta de trabajo en la milpa, inventan diferentes herramientas locales, saben
identificar y cosechar las plantas comestibles que crecen en su parcela, y
tienen propias formas de nombrarlas, todo eso es parte de su corpus de
conocimiento.

Algunos de los saberes ancestrales se fundamentan del calendario
amuzgo de los cinco dias. En este calendario se sabe cuindo sera el
dia bueno, de enfermedad, celebracion, frio o de olor. Muy importante
mencionar que de entre todos los saberes agricolas, destaca a lo referente
a las fases lunares, uso de semillas nativas, dia de siembra, distancia de
siembra, uso de herramientas locales para la produccion en la milpa.

Hay una coincidencia entre los interesados en la agroecologia y los
antropologos sobre la pérdida de saberes ancestrales en las comunida-
des amuzgas, en las dreas de la agricultura, medicina, territorio, salud,
tecnologias, conocimientos y practicas en las comunidades campesinas.
En los recorridos en campo para observar las dinamicas agricolas, en las
entrevistas con los productores, se percata que se corre el riesgo de que
los saberes comiencen a degradarse, ya que s6lo los adultos mayores la
conservan y aplican.

Por ello, es pertinente establecer modelos como la escuela campe-
sina, que sean incluyentes e impulsen los dialogos entre las generacio-
nes, y crear documentos con pertinencia cultural, donde se registren o
plasmen dichos saberes, que sirva de fuente de consulta a las futuras
generaciones de los Nn'a'ncue Nomndaa. Debe ser un proceso crea-
tivo, participativo, colaborativo y constructivo entre los sujetos, inde-
pendientemente de sus adscripciones o filiaciones. Ademds, impulsar
esos modelos puede fortalecer el tejido social desde la practica agricola,
manteniendo fortalecidos los agroecosistemas predominantes, la cultura,
las tradiciones, ceremonias o festividades que se realizan.

Se sabe que a partir de los saberes y practicas bioculturales se man-
tiene la diversidad de cultivos de la milpa o el traspatio de campesinas
y campesinos amuzgos, es parte de su identidad o cosmovision. Ellas y
ellos saben muy bien el ciclo productivo del maiz, frijol, calabaza, fruta-
les diversos, insectos, o quelites (hojas de herbdceas, flores de arbustos y
arboles), algunas de ellas toleradas en las parcelas, mis cultivadas unas
que otras y se aprovechan selectivamente por su calidad a lo largo del
afio (Casas et al., 2016). Saben el momento o tiempo idéneo para el
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manejo que requiere cada planta, animal u hongo, es decir, realizan un
propio manejo como parte del conocimiento construido y heredado por
generaciones predecesoras. Este conjunto de saberes puede contribuir a
una agroecologia comunitaria, por su forma de realizar las actividades,
interpretar lo que sucede en su entorno y ser parte intrinseca de la co-
munidad que la pone en prictica.

Desde esta perspectiva, el rescate y fortalecimiento del campo donde
estan los productores de pequefia y mediana escala debe incluir en sus
estrategias y acciones la mirada local, y los saberes agricolas campesinos
como eje principal, y basindose de un enfoque de agroecosistemas. Este
es el sustento para dar continuidad agricola, para avanzar en la autosufi-
ciencia alimentaria.

El saber y practica campesina como cuerpo de conocimiento ances-
tral, se refleja en multiples ambitos de la produccion agricola, en la di-
versidad, tipos y calidad de alimentos, en las formas y tamanos del fruto,
hasta en el color de las hojas, flores, semillas o frutos, porque implican
temporalidad, cuidados particulares, riegos, control de plagas, consumo,
entre otras (Casas et al., 2016). Es ahi donde se pueden fusionar los sa-
beres y practicas tradicionales con los conocimientos técnicos y la ciencia
moderna (Husnah et al., 2015).

Es de vital importancia subrayar que estos saberes deben ser reprodu-
cidos. Una via sera a través de los jovenes que se interesen en la rama de
la agroecologia, agronomia, desarrollo sustentable y saberes campesinos,
pues ellos habitan en el territorio y lo pueden realizar desde sus propias
parcelas o viviendas. Esto puede ser un soporte para contrarrestar los
peligros que amenazan ya a la milpa, para convertirse en monocultivos,
desencadenando efectos negativos como la reduccion de la diversidad,
homogenizar la complejidad agricola local, convertir el trabajo colectivo
a lo individual, ahi donde pone en juego todo el equilibrio que guardan
las comunidades.

Ahora se comenta entre los productores que entre ellos empiezan a
olvidar el uso de las fases lunares, porque algunos sélo se basan en las
recetas o paquetes tecnologicos derivados de la “revolucion verde”, se
han vuelto dependientes, y empiezan a seguir la légica mercantilista,
descuidando la riqueza local. Sin embargo, los rendimientos ya no son
los mismos de hace unos 30 afios, los suelos estan empobrecidos, degra-
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dados, erosionados, aunado a toda la contaminacién que se genera por el
uso de insumos de sintesis quimica.

Los saberes campesinos conllevan multiples beneficios. Contrario a
lo que nos presenta la agricultura convencional con beneficios momen-
taneos de los agroquimicos. Los campesinos observan con mds detalle
los efectos que ocurren sobre el suelo y debajo de ¢l. De hecho, si vol-
teamos la mirada en el mundo de los microorganismos del suelo, nos
daremos cuenta del valioso recurso que perdemos, pues de ellos depen-
demos para la produccion de los alimentos con sus funciones ecolégicas
en el sistema suelo.

Los cambios en el clima en la actualidad exigen buscar soluciones
en la agricultura, pero sin dejar a un lado la ciencia comunitaria repre-
sentada en los saberes. Ahora también existen riesgos por el clima, que
afecta en la produccion donde la comunidad amuzga depende para su
alimentacion. Ademds de voltear al suelo, hay que devolverles la ferti-
lidad. Ahora existen una amplia gama de bioinsumos y practicas agro-
ecologicas con las que se puede restaurar la salud y la funcionalidad de
los suelos degradados, mediante el uso de organismos vivos y practicas
agricolas sostenibles. Este enfoque se basa en la comprension de que la
biodiversidad del suelo juega un papel crucial en la provision de servicios
ecosistémicos esenciales, como la disponibilidad de nutrientes, el ciclo
del carbono, la supresion de enfermedades y la desintoxicacion de con-
taminantes (Lehemann ez al., 2020).

Saberes, conocimiento y ciencia

En el contexto actual, estamos cruzando umbrales maximos en el apro-
vechamiento de los recursos naturales. Esta dinimica conlleva riesgos en
la dinamica de los ecosistemas, se suman el cambio climatico expresado
en fenémenos meteorologicos de alto impacto; cambios de régimen de
lluvias, precipitaciones inusuales, inundaciones, temperaturas extremas,
sequias, huracanes de mayor magnitud, etc. Por ello, es de vital impor-
tancia generar puntos se interseccion y encontrar modelos de colabora-
cién que permitan reconocer los aportes de cada matriz epistémica, tan-
to en la definicion y diagnostico de problematicas como en la creacion e
implementacion de soluciones (Radcliffe ez al., 2021).
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Ni los saberes tradicionales, ni los conocimientos técnicos, ni la ex-
perimentacion cientifica podran por si solas descifrar o solucionar la
complicada situacién a la que nos enfrentamos como humanidad y el
rol que tenemos y debemos asumir como parte de los sistemas socio
ecologicos. Es el intercambio de saberes lo que nos va nutriendo, sean
agricolas o de otro tipo los que nos pueden acercar y vincular entre
la diversidad de personas, pricticas, conocimientos y experiencias para
generar condiciones que nos permitan resistir las graves perturbaciones
que se seguiran presentando y aumentar nuestra resiliencia.

En este sentido, un modelo organizativo que se proponga facilitar la
integracion de saberes, conocimientos y ciencias, debe ser un lugar para
compartir, para la escucha atenta, para la reflexion y accion colectiva.
Las escuelas de campo, las comunidades de aprendizaje campesino, o
los prototipos de investigacion — acciéon comunitaria son estrategias pro-
positivas, que pueden inspirar modelos de organizacion, sin embargo,
es necesario entender la dinamica comunitaria en su propio contexto
para identificar formas y modos en que los saberes y conocimientos se
resignifican y reproducen, tanto a través de estructuras organizativas de
gobernanza local, como en la cotidianidad del cuidado y reproduccion

de la vida.

Por ejemplo, entre las mujeres amuzgas hay una amplia diversidad de
saberes, conocimientos y experiencias alrededor de los tejidos del telar de
cintura, en los huipiles que reflejan la cosmovision propia, representada
en plantas, flores, cerros, animales e insectos, e incluso historias miticas
como el aguila de dos cuellos o cabezas, que se tejen y bordan por manos
de mujeres sabias, portadoras del conocimiento colectivo. Esta practica
ancestral, incluye también el conocimiento sobre el cultivo y cosecha del
algodon, su transformacion en hilo y tenido con técnicas artesanales.

De igual manera, los conocimientos campesinos propios de la cos-
movisién Nn'anncue Nomndaa, ademds del Calendario Neue ‘Om o ca-
lendario de los cinco dias, tienen que ver con el manejo de los arroyos y
la construccion artesanal de canales de riego, que en ocasiones desafian
la gravedad haciendo que el agua suba por la falda de lomerios para el
riego de cultivos de cafa, cacao, maiz, frijol, arroz, yuca, café, naranjales,
limén, entre muchos otros. La seleccion, preservacion e intercambio de
semillas, asociacion y rotacion de cultivos, entre muchas otras. También
estan en las recetas, en la gastronomia, la forma de pescar, de cosechar,
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como secar las semillas, tostar y preparar chocolate, o las distintas for-
mas para consumir un producto (crudo, hervido, tostado, en caldo,) en
toda esa gama de formas de preparar los alimentos.

Son sabidurias y sistemas de practicas agroecologicas que nacieron del
territorio local y ameritan una importancia para recuperar sus memorias,
ya que aportan a la agroecologia y porque la agricultura industrializada
sigue afectando (Toledo, 2005) donde hombres y mujeres amuzgos han
habitado por generaciones, mucho mas tiempo del que dura el ciclo de
un proyecto académico o del que se lleva implementando una politica
publica. Sin embargo, los conocimientos técnicos y cientificos también
han permeado las practicas bioculturales y se han integrado con las sabi-
durias ancestrales, a veces de manera armonica y a veces impuesta.

Reflexiones finales

Los saberes campesinos son parte de la identidad biocultural de un pue-
blo, por ejemplo, en la cultura Nn'a"ncue Nomndaa en Xochistlahuaca,
Guerrero. Destacan o engloban diferentes ambitos (agricultura, gastro-
nomia, textiles, plantas medicinales, forestal, artesania, suelo, otros).
En la agricultura se aplica desde la seleccion de semillas nativas, en las
actividades culturales y de manejo de la milpa, asi como en su diversidad
espacio-temporal, en la fertilidad del suelo por zonas, y zonas de manejo
del suelo para la asociacion o rotacion de cultivos, hasta la postcosecha.

Los saberes agricolas representan una construccion histérica, indi-
vidual y colectiva. Un proceso aproximado que han seguido los antepa-
sados desde los territorios locales para esta construccion es el siguiente:
interaccion con el entorno, observacién y descubrimiento, registro en
la memoria. La practicaron, indagaron, compararon, compartieron y
replicaron para validar su efectividad, y de esa forma adquirieron los
conocimientos.

Actualmente, en platicas informales con campesinos y campesinas,
consideran que existe un riesgo de que los saberes ya no continien prac-
ticandose. De cierto modo representa en reto para que se sigan apli-
cando, representando y vigentes, debido al poco interés de las nuevas
generaciones para practicar de la agricultura.

Esto se puede lograr a través de modelos de aprendizaje colectivo,
basada en la prictica y proyectos, donde se puede concretar el didlogo de
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saberes entre adultos (sabedores) y jovenes. En este modelo colectivo y
constructivo, pueden participar otros actores en vinculacion, entre ellos
docentes, investigadores, profesionistas, técnicos e instituciones.

Ademis, existen otros saberes concatenados a la cultura de los Nn'a™
ncue Nomndaa; 1a gastronomia y en sus variadas formas de preparar los
alimentos, en la pesca tradicional, en el manejo y cria de animales, en el
manejo y produccion de frutales, en los textiles de telar de cintura, por
ejemplo, en los huipiles que reflejan la cosmovision en forma de flores,
plantas, en variados colores.

Lo anterior es resultado de la capacidad que desarrollan los habitan-
tes, y que la adquieren entre las personas, pero por su relacién continua
con el entorno, y desde una perspectiva amplisima con los astros, que la
ponen en practica para comprobar su efectividad, es el caso del calen-
dario amuzgo de los cinco dias. Ahora, estin sucediendo otros cambios
debidos al clima, que también los productores se ajustan y se van adap-
tando para continuar con su legado ancestral con base a sus necesida-
des. Por lo tanto, es importante realizar un registro y contribuir en su
resignificacion, para que se siga reproduciendo. Al conjunto de saberes
campesinos que existen, la base social, y por el bien del ecosistema, es
necesario una narrativa sobre la agroecologia comunitaria.
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Juventudes invisibles. Violencia
en jovenes indigenas en Guerrero
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En Meéxico, la violencia hacia los jévenes indigenas es un fendémeno
sistematicamente oculto: la ausencia de datos a nivel estatal que diferen-
cien etnicidad y edad en registros de homicidios y desapariciones refleja
un patron de invisibilizacion que perpetta su exclusion.
Histéricamente, las comunidades indigenas en México han enfrenta-
do siglos de opresion, desde la colonizacion espafiola hasta las politicas
de asimilacion del siglo XX (Diaz-Polanco, 1992). Estas experiencias
histéricas han dejado un legado de desigualdad y exclusion que persiste
hasta hoy. En consecuencia, las comunidades indigenas a menudo se
encuentran en situaciones de pobreza extrema, con acceso limitado a
servicios basicos como educacion, salud y justicia (CONEVAL, 2025).

Este tema a menudo permanece invisible en el discurso publico y en
las politicas publicas. Ante la desatencion gubernamental, el problema
se agudiza; un sintoma de ello es la marginacién econémica que con-
tribuye a la vulnerabilidad de los jovenes indigenas. Segun el Consejo
Nacional de Evaluacién de la Politica de Desarrollo Social (CONEVAL),
la pobreza afecta de manera desproporcionada a las comunidades indi-
genas, con tasas de pobreza que superan el 70% en algunas regiones

(CONEVAL, 2025).

Estas situaciones incrementan su vulnerabilidad ante los embates de
la violencia perpetrada por grupos criminales. Esta circunstancia limita
las oportunidades de desarrollo para los jovenes, quienes a menudo se
ven obligados a abandonar sus comunidades en busca de mejores opor-
tunidades, enfrentindose a riesgos significativos en el proceso.

* Profesor-investigador de la Universidad Auténoma de Guerrero, silvestrelicca@uagro.mx.

** Maestra en Politicas piblicas por la Universidad Auténoma Metropolitana-Xochimilco,
doctorante del posgrado de Ciencia Politica en la Universidad Auténoma de Guerrero, ma-
ferterrazasdlv@gmail.com.
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Guerrero es uno de los estados mas violentos de México, con una
tasa de homicidios de 68.8 por cada 100,000 habitantes en 2023 (EN-
VIPE, 2023). Ademis, destaca por mantener la tendencia de presencia
de grupos criminales, desigualdad econémica, corrupcion institucional
y marginacion de comunidades indigenas (Shuldiner, 2022). Es en este
contexto que los jovenes indigenas enfrentan una doble exclusion: por
su identidad joven (estigmatizacion como “peligrosos”) y por su identi-
dad étnica (discriminacion estructural) (Reguillo, 2020), implicando el
racismo y el juvenicidio.

En consecuencia, la violencia hacia los jovenes indigenas tiene impli-
caciones profundas y duraderas. En el ambito individual, puede afectar
el desarrollo emocional, psicolégico y social de los jovenes, limitando sus
oportunidades de crecimiento y desarrollo (Bricefio-Le6n, 2002). En el
ambito comunitario, la violencia erosiona el tejido social, debilitando
las estructuras de apoyo y las redes comunitarias. Ademds, la violencia
hacia los jovenes indigenas perpetta un ciclo de pobreza y exclusion que
afecta a generaciones futuras. Sin intervenciones efectivas, las comuni-
dades indigenas seguiran enfrentando desafios significativos para lograr
un desarrollo sostenible y equitativo.

Es por ello que el presente capitulo busca mostrar como la ausencia
de datos estadisticos desagregados por edad y etnicidad oculta las violen-
cias que enfrentan las juventudes indigenas en Guerrero, perpetuando
su exclusion en las politicas publicas de juventud. Para ello, recupera los
elementos minimos en términos metodologicos que idealmente deberian
enmarcar cualquier investigacion de lo juvenil y étnico. Posteriormente,
se presenta la realidad que existe a nivel estatal, identificando avances y
desafios en materia de politicas publicas.

Juventud indigena: una aproximacion teérica

Diversos autores (Feixa y Gonzdlez, 2006; Cruz-Salazar, Urteaga, & de
la Cruz, 2020; Mendoza, Alvarado, & Arroyo, 2022; Kroff-Causa &
Stella, 2017) coinciden en afirmar que el abordaje metodoldgico de las
juventudes indigenas desde un enfoque que problematice ambas catego-
rias e identidades es de reciente data. Lo anterior se puede traducir en el
velo que cubre a las juventudes indigenas, que las invisibiliza frente a las
instituciones en general y en particular frente a las politicas de juventud
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o politicas publicas para jovenes, teniendo un trasfondo colonial relativo
al poder y la subordinacion, anidando en las investigaciones que abordan
las complejidades de lo juvenil. Esta posicion abre un campo de investi-
gacion fértil y poco conocido.

Urteaga (2020) detona la reflexion en torno a la construccion de lo
juvenil étnico desde la academia y las diferencias que pudieran existir
“con las construidas desde la institucionalidad en la actualidad” (pig.
24). Lo anterior necesariamente nos hace cuestionarnos en torno al vin-
culo entre la construccién de marcos tedricos conceptuales en materia
de juventudes indigenas y su posible incidencia en las politicas ptblicas
dirigidas hacia esta poblacion. En un intento por profundizar esta cues-
tion, el trabajo presenta tres subtemas principales para la clasificacion
del bagaje académico en materia de juventudes indigenas. A continua-
cion, se presentan.

Problemas analiticos

El sesgo etnocéntrico en los estudios de juventudes, segun Feixa y
Gonzilez (2006), ha sido determinante para limitar el abordaje de las
juventudes indigenas. En este sentido, Mendoza, Alvarado, & Arroyo
(2022) retoman a diferentes autores para enfatizar en la importancia de
“examinar, producir y construir juventudes desde la perspectiva de la
descolonizacion epistemoldgica de los estudios de juventud” (pag. 367).
Esta postura hace evidente que el pasado colonial ha impuesto una carga
que define una identidad como homogénea, a pesar de ser asimétrica,
desigual y discriminada (Cruz-Salazar, Urteaga, & de la Cruz, 2020).
Esta identidad impuesta es definida como lo otro, lo diferente (Pérez
Ruiz, 2019 en Urteaga, 2020).

En este punto, vale recuperar a Medina (2012), quien reconoce que
la colonialidad del saber en los estudios de lo juvenil reproduce analisis
limitados que no corresponden a la realidad juvenil latinoamericana, por
lo que es necesario transitar hacia miradas decoloniales que reconozcan
las nuevas formas de actuar politicamente como expresiones politicas
juveniles a partir de “los estilos, los lenguajes, las maneras de ocupar
su territorio e intervenir su cuerpo” (Medina, 2012, p. 28), yendo mids
alla de lo normativo, procedimental y de las opiniones sobre la realidad
politica.
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Por ejemplo, trascender de la mirada clasica paternalista que restrin-
ge a las juventudes indigenas unicamente al campo y a la comunidad,
conceptualizando como sindnimos a los jévenes rurales con los jovenes
indigenas. Estos problemas analiticos dificultan y alteran los significados

en torno a las investigaciones que estudian la condicion juvenil y étnica
(Cruz-Salazar, 2020).

Urteaga y Cruz-Salazar (2020) proponen una epistemologia de lo
juvenil étnico como un camino para reconocer la complejidad que con-
tienen los mundos juveniles indigenas, incluyendo tensiones como la
pertenencia a su comunidad versus el sistema de poder que sostiene
a las normativas comunitarias que asignan responsabilidades a las ju-
ventudes segun su edad y su género. En este escenario tienen lugar
confrontaciones, negociaciones y huidas (estilos, discursos y practicas
culturales desde su experiencia juvenil) frente a las imposiciones norma-
tivas que desaprueban las opiniones juveniles. Consecuentemente, tiene
lugar lo etnojuvenil (Urteaga & Cruz-Salazar, 2020), entendido como
el comportamiento desatado frente a las relaciones de poder fincadas en
la tradicién y la costumbre de sus pueblos. De ahi que “la adquisicion
monetaria y el distanciamiento territorial son pivotes para transitar su
juventud lejos de aquello que ha sido definitorio de una etnicidad sub-
yugada, controlada y empobrecida” (pag. 36), sin mucha nostalgia por
los terruios pasados, pero si con la esperanza igualitaria; y por ello se
entiende su vinculo con sus pares jovenes, en un rol de “agentes y actores
sociales activos en la creacion e intervencion de su realidad, en nuevos
horizontes donde si pueden realizar sus expectativas de vida y de trabajo”

(pag. 32).

Retos en lainvestigacion

El desafio colosal de los y las investigadoras de lo juvenil étnico, segun
Urteaga & Cruz-Salazar (2020) es reconocer y nombrar sin racializar,
sin colonizar y sin sacar al otro de nuestro tiempo y espacio. Lograr
transitar hacia un enfoque que analice a las juventudes indigenas como
sujetos con capacidad de incidir en su propia realidad, a través del reco-
nocimiento de sus pricticas, estilos, discursos que encarnan las subjeti-
vidades marcadas por el aumento de su autonomia, que los coloca en una
posicion de resistencia frente a las instituciones gubernamentales que lo
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han definido como esencial-universal, exdtico, alineado a sus costum-
bres y tradicion (Urteaga & Cruz-Salazar, 2020). Por ejemplo, abordar
en su justa dimension las tensiones entre “las culturas parentales [...] y
la pertenencia étnica [...] para reconocer los fenémenos y nombrarlos”
(Urteaga & Cruz-Salazar, 2020, pag. 24).

Las lineas de investigacion en este campo son: migracion y edu-
cacion como experiencias de resignificacion cultural, asi como la linea
relativa a los “procesos de resiliencia o resistencia frente a la violencia
o esclavitud estructural, y su consecuente participacion politica para la
defensa de sus territorios y saberes, cargadas de orgullo étnico” (Urteaga
& Cruz-Salazar, 2020, pag. 12). Marcando una ausencia en las investi-
gaciones que intersecten lo juvenil étnico y las sexualidades que los ha-
bitan (Cruz-Salazar, 2020; Urteaga & Cruz-Salazar, 2020), es decir, en
clave con las identidades lésbicas, gay, bisexual, transgénero, transexual,
queer, asexual, intersexual y mas.

Las politicas publicas y el Estado mexicano

En México, la politica indigenista se ha caracterizado por buscar integrar
a las personas indigenas a la idea de nacion (Valdivia, 2013) a partir del
concepto del mestizaje, que ha motivado el borramiento de lo indigena
(Machuca, 2023). Siendo el siglo XX el momento de mayor auge de
estas politicas, donde se realizaron infructuosos esfuerzos por definir lo
indigena, una palabra que categoriza desde fuera, ya que en los pueblos
originarios no existe una palabra para nombrar lo juvenil, al estar vacia
de contenido, solo reafirma la relacion de poder y la subordinaciéon en
la que muchas veces se pretende colocar a los y las jévenes (Urteaga &
Cruz-Salazar, 2020).

De ahi que las juventudes indigenas no se reconozcan como tales
hasta que migran de su comunidad, es decir, se reconocen como lo otro
frente a la diferencia que encuentran en contextos menos rurales y mds
urbanizados. Urteaga y Cruz-Salazar retoman a Pérez Ruiz, para soste-
ner que esta apreciacion estd presente tanto en las personas como en
las instituciones (Urteaga, 2020). Conduciendo a politicas que solo (re)
producen racismo y discriminacion.

La formulacién e implementacion de estas politicas ha tenido mul-
tiples consecuencias. Urteaga y Cruz-Salazar (2020) focalizan en tres
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consecuencias que afectan principalmente a jovenes indigenas. A conti-
nuacion, se presentan:

1. Ocultamiento de la indigeneidad a fin de evitar ser objeto de
practicas discriminatorias o de racismo.

2. Autoinscribirse y formar parte de los padrones de beneficiados de
programas y politicas afirmativas.

3. Uso de la identidad como recurso politico para pactar con el
gobierno y obtener mayores beneficios.

Por el contrario, actualmente se han desarrollado acciones en materia
educativa que conduzcan a la inclusion desde un enfoque intercultural
(Urteaga & Cruz-Salazar, 2020); sin embargo, estas son insuficientes,
ya que, en paralelo, se siguen gestando acciones —e inacciones guber-
namentales— que reproducen racismo y discriminacion contra lo étnico
en general y en particular contra las juventudes indigenas; tal es el caso
del fenomeno del juvenicidio.

El silencio ominoso de las politicas publicas

Entender el nivel de vulnerabilidad de las juventudes indigenas impli-
ca reconocer el panorama del grado de riesgo al que estan expuestos
los jovenes indigenas, este es planteado por Dali Angel, presidenta de
la Asamblea Global de la Juventud Indigena, adscrita a la ONU. Esta
autora reconoce que en Meéxico los grupos mas vulnerables ante la de-
lincuencia organizada son los jovenes indigenas, especialmente aquellos
que habitan en zonas rurales o migran a las grandes ciudades, don-
de quedan expuestos a la explotacién criminal, enfrentando problemas
como el accionar de las redes delictivas y la falta de justicia. Ante la es-
casez de oportunidades laborales y econémicas, muchos terminan ingre-
sando al mundo del narcotréfico, percibiéndolo como una salida ripida
para obtener ingresos. Sin embargo, esto frecuentemente los lleva a un
destino tragico, con desenlaces fatales (Dali, 2016).

Ademis, el racismo como problema estructural coloca a los jévenes
indigenas en una situacién desfavorable. Por nacer indigena, ya se en-
cuentra con un mundo adverso y hostil, un mundo en el que su lengua
originaria, su color de piel, su fisionomia, su lugar de nacimiento, sus
antepasados y su cultura no caben en un pais unificado artificialmente
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a partir del disfraz del mestizaje. Debido a lo anterior, en México ser
indigena es portar un estigma. Una expresion de esto es la ausencia de
categorias y datos para documentar los juvenicidios. indigenas, conse-
cuentemente, ha dado lugar a la notable inexistencia de politicas ptblicas
que correspondan al problema ptblico de las violencias que padecen las
juventudes indigenas en Guerrero.

Juvenicidio

El término “juvenicidio” fue acunado por José Manuel Valenzuela para
evidenciar las estrategias de necropoliticas que conducen a la precariza-
cién y muerte de las personas jovenes (Valenzuela, 2019). Las caracte-
risticas del juvenicidio incluyen que no sea una muerte natural de una
persona joven, sino un colectivo que perecié por la voluntad de otros;
ademas, este tipo de aniquilamiento no sucede per se en jovenes, sino
en aquellos que pertenecen a grupos sociales y culturales especificos. La
diferencia con el feminicidio es que el juvenicidio considera el entrecru-
zamiento con otros “ordenadores sociales, no exclusivamente la edad”,
es decir, “el orden patriarcal produce y reproduce condiciones de género
desiguales y subordinadas, mientras que el orden adultocraticogenera
relaciones generacionales desiguales y subordinadas” (Nahuel di Napoli,
2021)

El juvenicidio se refiere a las muertes vinculadas a los “actos de vio-
lencia fisica o simbdlica impuestos por el Estado de manera sistematica
e impune a determinados grupos etarios y sociales” (Valenzuela, 2019,
pag. 1102); sin embargo, Bovillani (2022) reconoce que el concepto es
en realidad resultado de un dialogo entre los y las especialistas de los
estudios de juventud mexicanos y latinoamericanos en su busqueda por
la (re) interpretacion de los mundos juveniles.

En este orden de ideas, Wacquant (2000) afirma que el sentido penal
focaliza sus esfuerzos en criminalizar la miseria y normalizar el trabajo
asalariado precario. El mismo autor en un articulo posterior (2006) de-
bate sobre el modelo econémico y su impacto en las politicas que buscan
atender a los pobres como una estrategia que promueve hacer invisible el
problema social, a través de un nuevo régimen de pobreza caracterizado
por 1) la desocializacion del trabajo, es decir, “la destruccion del trabajo
tipico”, donde define la pobreza como la falta de trabajo, agregando que
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la formula estandarizada desmantelada y desgastada genera que “el traba-
jo sea una fuente de inseguridad social, mis que de seguridad social”. Y
ya no podemos utilizar la antigua solucién de mds trabajo para estabilizar
la sociedad” (pdg. 62). Otras caracteristicas son: 2) la desconexién entre
los pobres y los mds pobres, situacion en que el crecimiento econdémico
no represente una mejora en la calidad de vida de los mds empobrecidos;
3) la estigmatizacion de las dreas pobres; 4) y la falta de un idioma en
comun.

La importancia de las caracteristicas del nuevo modelo econémico
refiere a como se define el problema social, esto concierne directamente
a los actores que intervienen en el disefio de las politicas, de ahi que se
haga invisible el problema publico y que las estrategias que se busquen
para solucionarlo mantengan un enfoque punitivo.

Una forma de operacionalizar los conceptos de Wacquant es a través
de politicas de “tolerancia cero”. La logica del estado punitivo que “tiene
como principal objetivo el control, en detrimento de un estado de dere-
cho que garantice la proteccion social y las politicas de derechos sociales”
(Wacquat, 2000). En este sentido, Bauman (2005, en Valenzuela 2015

pag. 01.) agrega que;

[...] la precarizacién social y laboral genera poblacion [...] desechable, pues el
sistema degrad¢ sus formas de vida y existencia. Precarizacion, exclusion, vulne-
rabilidad, incertidumbre y escasez refieren a condiciones impuestas [...] a partir
de relaciones de desigualdad hasta condiciones que tensan al limite las posibili-
dades de sobrevivencia.

En este sentido, Valenzuela reflexiona sobre los diferentes tipos de preca-
rizacion. La precarizacion econdmica, entendida como aquella que refie-
re a los bajos ingresos y la pobreza, sumada a la precarizacion social que
alude a la dificultad de movilidad social, falta de educacién y sistemas
de justicia deficientes, acompanada de la precarizacion de los sistemas de
justicia (Valenzuela, 2019, pag. 62-63) y de la precarizacién cultural e
identidades precarizadas, es decir, la criminalizacion de jovenes pobres,
excluidos, bajo relaciones estructuradas de estigmas, estereotipos, y pre-
juicios. La convergencia de estas priorizaciones es condicionante para
relacionar exterminio y juvenicidio desde un marco em pirico donde
estan presentes la pobreza, racismo, clasismo, corrupcion, impunidad
y complicidad entre grupos criminales y autoridades (Valenzuela, 2019)
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Las condiciones de vida precarizada en los jovenes estan vinculadas al
modelo capitalista que se “enmarcan en los mecanismos de esclavizacion
y sometimiento de los pueblos indigenas de esta region desde la colonia”
(Valenzuela, 2019 en, Becerra-Romero 2022). Los actos de violencia
enmarcados en la precarizacion de las juventudes pueden ser: “limpie-
za social, ejecuciones sumarias, falsos positivos, exterminio, levantones,
desapariciones y racismo” (Valenzuela, 2019, pag. 23).

En consecuencia, el concepto de juvenicidio es un concepto emer-
gente en el contexto de América Latina, y se vincula a la situacion de
violencia y precariedad de las personas afectadas, es decir el acceso a
politicas de juventud que atiendan los problemas de juventud minimos/
basicos es condicion, lo que Bovillani llama “un concepto parido por
el dolor” (Bovillani, 2022) con dos lineas de investigacion: la primera,
enfocada en el analisis tedrico, desde la reflexion epistemoldgica frente a
problematicas locales y la segunda linea refiera a la instrumentalizacion
del concepto para estudios de caso, con énfasis en las estrategias de re-
sistencia y lucha como mecanismo de respuesta (Bovillani, 2022). Ade-
mas, es crucial reconocer que, frente a este fenémeno, se han organizado
practicas de resistencia juvenil. Es decir, las juventudes afectadas por
este fendmeno no permanecen pasivos ante la violencia experimentada,
sino como agentes con capacidad de agencia que generan resistencias
multiples, lo que Bovillani (2022) nombra como bio resistencias.

Juvenicidio en México

En México, Becerra-Romero (2022) realizd una investigacion con el
fin de identificar las practicas que materializan el juvenicidio, para ello
reviso notas en tres diarios de circulacion nacional del 1 de septiembre
al 30 de noviembre del 2020, logrando identificar tres categorias. A con-
tinuacion, se presentan:

1. Violencia y muerte cotidiana: cuerpos sin vida abandonados en
la via pablica, lotes baldios, fosas clandestinas, asesinatos come-
tidos con mucha brutalidad, uso de arma blanca y feminicidios.

2. Genocidios de Estado: crimenes de Estado, los 43 estudiantes de
Ayotzinapa y la matanza de Tlatelolco en 1968.

3. Precarizacion de la vida de los jovenes y su insercion en las zonas
de riesgo: rezago econémico y social en contexto de pandemia
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por COVID-19, insuficiente conectividad en zonas rurales, el
suicidio como segunda causa de muerte en jovenes de 15 a 29
afios, retroceso en el acceso a servicios de salud y aumento de
consumo de drogas. Ingreso al crimen organizado por falta de
ingresos econoémicos.

Lo anterior implica que el juvenicidio en México devela que el asesi-
nato de las juventudes “no son simples asesinatos, sino la eliminacion
de todo rastro de identidad y existencia, asi como la consumacion del
sometimiento de los cuerpos” (Becerra-Romero, 2022, pag. 16). Ade-
mas, la llegada del COVID-19 ha exacerbado las relaciones de poder que
atraviesan a las personas jovenes, aumentando su condicion de vulnera-
bilidad y su autonomia frente a las medidas sanitarias que los gobiernos
han tomado desde una mirada adultocéntrica (Cruz, 2020). Estos he-
chos suceden en un contexto donde las instituciones gubernamentales
mantienen una invisibilizacion estadistica de violencias que diferencien
etnicidad y edad en registros de homicidios y desapariciones. Es decir, el
juvenicidio no solo se manifiesta en actos violentos, sino en la omision
estatal de registrarlos, lo que borra a las victimas indigenas del discurso
publico.

En México existen diversos eventos historicos que podrian ejemplifi-
car el concepto juvenicidio; sin embargo, por un tema de tiempo-espa-
cio y reconociendo que este no es el propésito del presente trabajo, solo
hace mencion a dos casos; a continuacion, se presentan.

Primero, la desaparicion de 43 estudiantes de Ayotzinapa. Los he-
chos ocurrieron en la madrugada del 26 y 27 de septiembre del 2014
en Iguala, Guerrero, municipio al que estudiantes de la Normal Rural
de Ayotzinapa se trasladaron para la toma de autobuses a fin de llegar
a la Ciudad de México para participar en la marcha conmemorativa de
la matanza estudiantil ocurrida en Tlatelolco el 2 de octubre de 1968.
Los estudiantes en Iguala fueron victimas del contubernio entre orga-
nizaciones delictivas, militares y funcionarios, logrando desaparecer a 43
estudiantes normalistas. La estela de impunidad ha sido tal que hasta el
momento se desconoce el paradero de estos estudiantes; sus familiares
siguen exigiendo el esclarecimiento de los hechos y su regreso con vida

(CNDH México, s/f).

El segundo caso ejemplar es el centro de adiestramiento y exterminio
del crimen organizado encontrado por el colectivo de las madres busca-
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doras de Jalisco, ubicado en la zona rural de Jalisco. Hasta el momento,
se desconoce con exactitud el perfil de las victimas y sobrevivientes, sin
embargo, se asume la notoriedad de la poblacion joven (El Economista,
2025).

Ejemplos concretos de vacios estadisticos importantes en la desa-
gregacion de informacion étnico-racial, especialmente en registros de
violencia y mortalidad, se identifican en instituciones clave en la re-
copilacion de datos sociodemograficos en México. A continuacion, se
presentan.

El Instituto Nacional de Estadistica y Geografia no recopila datos
étnicos en sus registros de violencia o mortalidad, es decir, el INEGI
no desglosa en sus informes anuales de homicidios (causas de muer-
te) la variable “etnicidad” (INEGI, 2019), lo que impide cuantificar las
afectaciones diferenciadas de la violencia en estos grupos, incluyendo el
juvenicidio indigena.

Asi también en la Encuesta Nacional de Seguridad Urbana (ENSU),
que mide la percepcion de inseguridad, no pregunta si los encuestados
son indigenas (INEGI, 2025), lo que oculta diferencias en experiencias
de victimizacion.

Ademis, la Encuesta Nacional de Victimizacion y Percepcion sobre
Seguridad Publica (ENVIPE), que mide delitos como robos, secuestros
y violencia sexual, no incluye preguntas sobre identidad étnica (INEGI,
2024), lo que invisibiliza si estos grupos son victimizados de manera
desproporcionada. Por otro lado, los datos de feminicidios y violencias
contra mujeres que crucen con variables étnicas son limitados y no siem-
pre estan desagregados por etnia, puesto que muchas bases de datos de
fiscalias, policias o/y instituciones no incluyen la variable o lo hacen de
forma inconsistente, a pesar de que organizaciones civiles senalan que
mujeres indigenas enfrentan mayores riesgos de padecer violencia de
género. (Equis Justicia para las Mujeres, 2019).

Tampoco se tiene registro oficial que indique cudntos migrantes
indigenas jovenes desaparecen en rutas migratorias (Swiss, 2024); asi
también el Registro Nacional de Personas Desaparecidas y No Locali-
zadas (RNPDNO) no desagrega datos por etnia ni por grupos de edad
(Comision Nacional de Busqueda, 2025).

Asi mismo, durante la pandemia, INEGI y CONAPO no genera-
ron reportes especificos sobre mortalidad por COVID-19 cruzando la
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variable etnicidad (Mestries, 2023), a pesar de que organismos como la
CEPAL (2021) alertaron sobre su mayor vulnerabilidad.

La falta de datos étnicos en estos registros contribuye a la invisibi-
lizacion de desigualdades estructurales, dificultando politicas publicas
focalizadas. Organizaciones como Tlachinollan han hecho frente a esta
ausencia, emitiendo informes sobre las comunidades indigenas ante la
emergencia sanitaria por COVID-19 (EDUCA, 2020).

La disponibilidad de datos estadisticos desagregados es muy impor-
tante, ya que su falta dificulta la creacion de politicas publicas efectivas
para eliminar la discriminacién y la violencia estructural que enfrentan
las juventudes indigenas.

Las politicas publicas frente a los desafios de la invisibilizacién
institucional

Las muertes de jovenes indigenas en México no tienen un enfoque étni-
co. Asi lo han entendido la Organizacién Panamericana de Salud (OPS)
y el Centro Latinoamericano y Caribefio de Demografia (CELADE),
perteneciente a la Comision Econdmica para América Latina y el Caribe
(CEPAL), los cuales, en colaboracién con el Fondo de Poblacién de
las Naciones Unidas (UNFPA), lo que implica que si se quiere obtener
informacion de cudntos jévenes indigenas murieron en México por la
pandemia del COVID-19, no hay datos al respecto. Tampoco es posible
encontrar informacion sobre cuantos han muerto por causas de la vio-
lencia (relacionada con el narcotrafico, por ejemplo). El libro elaborado
por estos organismos, “Salud de la poblacién joven indigena en América
Latina: un panorama general” (2011), detalla la necesidad de generar
informacion de manera sistematica sobre los jovenes indigenas que atra-
viesa la elaboracion de estudios con un enfoque intercultural, lo que
conlleva replantearse, entre otras cosas, el mismo esquema de derechos
individuales, traduciéndolo a un marco de derechos comunitarios.

La invisibilizacién de las juventudes indigenas también estd presente
en las cifras oficiales del gobierno de México. Segun el cuadernillo “Las
principales causas de muerte de la poblacion en México 2020”. “Jévenes
de 12 a 29 afos”, la cifra de las lesiones intencionales entre los jovenes
hombres en Guerrero es de 52.3%, mientras que en mujeres jovenes es

de 26.6%. En Oaxaca, la causa de muerte en hombres jovenes por lesio-
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nes intencionales es de 28.8%, mientras que en mujeres es de 17.8%.
En Chiapas es de 16.0% en hombres jovenes, mientras que es de 7.7%
en mujeres jovenes (SEGOB-CONAPO, 2023). El cuadernillo no ofre-
ce informacién sobre cudntas de estas muertes corresponden a jévenes
indigenas.

Lo anterior conduce a entender que las juventudes indigenas han
sido invisibilizadas sistemdticamente; esto, a su vez, evidencia la discri-
minacién étnico racial al no reproducir datos desagregados y las fallas
técnicas a nivel institucional vinculadas a la discusion de la produccion
técnico-cientifico-instrumental en las politicas publicas de juventud en
el marco de la racionalidad neoliberal.

Ya esto implica un desafio para el disefio de politicas publicas, a lo
que hay que sumar la complejidad del entorno en que se desenvuelven
(racismo, migracion, narcotrafico, desempleo, escolaridad precaria, em-
barazos tempranos). A lo anterior hay que anadir la incapacidad o indo-
lencia de los gobiernos para atender problemas publicos y la exclusion
estructural presente en el pais.

Un texto que llama la atencion sobre la ausencia o ineficacia de las
practicas interculturales en los jovenes es el de Judrez Ortiz (2021), que
apunta a que el sistema de justicia penal mexicano no se practica con este
enfoque cuando se trata de adolescentes indigenas, a pesar del recono-
cimiento en la constitucion mexicana del caracter pluricultural del pais
sustentado originalmente en los pueblos originarios.

“A mejores datos, mejores politicas publicas” menciona Ibrahim
(2012), pero si los datos no existen, las politicas publicas no estaran
disefiadas para atender problemas especificos, en este caso aquellos pro-
blemas que aquejan a los jovenes indigenas. La falta de datos puede
deberse a la carencia de instrumentos técnicos, tedricos y metodologicos
para definir, obtener y medir datos. Pero también el problema raiz de
la carencia de datos puede deberse a causas estructurales: una vision
del mundo que invisibiliza la existencia y problemas de diversos gru-
pos humanos; a saber, los indigenas y, para el caso de este trabajo, los
jovenes indigenas. Esto nos remite al racismo prevaleciente en México,
cuyas manifestaciones académicas y tedricas son manifiestas a través del
trabajo que Urteaga y Cruz-Salazar (2020) hacen del concepto “juven-
tudes indigenas”. La unién de los conceptos “jovenes” e “indigenas” es
una construccion teérico-social que pasa por reconocer los entornos que
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nutren el contexto desde el cual se dota de sentido y asideros analiticos
y empiricos observables a la descripciéon de aspectos concretos de un
sujeto o las circunstancias que lo envuelven. Estos dos conceptos tienen
sus propias historias que anidan en la modernidad eurocéntrica, esto im-
plica el entrecruzamiento de relaciones de poder y subordinacion, de los
adultos hacia las personas jovenes y de los mal llamados conquistadores
hacia los pueblos conquistados.

Asi, hablar de juventudes indigenas en México es reconocer un mo-
mento histérico y un contexto social y politico que colocan este concepto
dentro de la dindmica de un Estado mexicano racista y tutelar con dina-
micas de colonialismo interno. Este sesgo colonial en la produccién de
datos evidencia la urgencia de metodologias interseccionales enmarcadas
en logicas descoloniales.

Reflexiones tentativas

Para tratar estos temas, es necesario comprometerse con la equidad y la
justicia social. También se necesita un esfuerzo conjunto para mejorar la
recopilacion y el andlisis de datos, asegurando que se escuchen y se refle-
jen las voces y experiencias de las comunidades indigenas en las politicas
y practicas del gobierno.

El analisis de politicas publicas y los estudios de juventud tienen un
punto de convergencia; para hacer politicas publicas para juventudes in-
digenas se requieren dos componentes basicos: por un lado, realizar un
abordaje en su justa dimension que se aproxime a las complejidades que
atraviesan las categorias e identidades de lo juvenil y étnico; por otro,
contar con datos estadisticos que permitan dimensionar el problema
publico que se busca atender.

En este caso, México y, por lo tanto, Guerrero no cuentan con infor-
macion estadistica institucional que cuantifique las violencias en general
y el juvenicidio en las juventudes indigenas. Actualmente, esta medicion
se puede realizar a través de seguimiento en notas periodisticas y a través
del trabajo realizado por organizaciones civiles como Tlachinollan.

Las estadisticas formales sobre juvenicidio y otras violencias en las
juventudes indigenas permitiran transitar hacia politicas publicas que
recuperen informacién construida a través de especialistas en estudios
de juventud que descubran a las juventudes indigenas mas alla del fol-
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clor, sino como sujetos en constante movimiento y (re)configuraciones
con cada vez mayor autonomia.
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Pensar desde lo comunitario, en cémo nos relacionamos al interior y ex-
terior con el mundo que nos rodea, nos llevd — en el marco del proyecto
No. 322656, Cosmovision Nn'a'ncue Nomndaa: patrimonio biocultural
emergente para la salud, alimentacion y justicia ambiental del Programa
Nacional de Investigacion e Incidencia (PRONAII), Programas Nacio-
nales Estratégicos (PRONACES)- a la necesidad de proponer un mode-
lo de colaboracién comunitaria e intersectorial para garantizar la inciden-
cia social dentro del territorio Nomndaa o amuzgo, como comtinmente
se le conoce. El objetivo es reunir a diversos actores locales y externos
para detonar las capacidades heterogéneas que ya se encuentran en esos
espacios a través de personas, grupos y/o colectivos que desde abajo des-
pliegan acciones para el desarrollo social comunitario.

La perspectiva metodoldgica promueve el didlogo horizontal entre
saberes, la investigacion accion-participativa con perspectiva de género,
la Comunidad de Aprendizaje, la perspectiva centrada en el actor, entre
otros enfoques metodologicos de corte participativo y social. En este
documento presentamos la iniciativa para la creacion de un Modelo de
Colaboracion Comunitaria e intersectorial para la incidencia social a partir
de un recorrido histérico y de investigacion en campo. Cabe mencionar
que el grupo de trabajo ha tenido presencia en el territorio por aproxi-
madamente cinco afios a partir de diversos proyectos que ha contado con
financiamiento del anterior Consejo Nacional de Ciencia y Tecnologia
(CONACyT) y Consejo Nacional de Humanidades, Ciencias y Tecnolo-
gias (CONAHCyT), actualmente Secretaria de Ciencia, Humanidades,
Tecnologia e Innovacion (Secihti).

*

Profesora-Investigadora del IISUABJO, vgreyes@iisuabjo.edu.mx
** Profesor- investigador IxM-SECIHTI — IISUABJO, eso316@gmail.com / esanchez@ii-
suabjo.edu.mx.
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El territorio Nomndaa se localiza en la Region Costa Chica del es-
tado de Guerrero, en los municipios de Ometepec, Tlacoachistlahuaca
y Xochistlahuaca. Este territorio es compartido por los amuzgos de Oa-
xaca que habitan en los municipios de Santa Maria Ipalapa y San Pe-
dros Amuzgos. Estas poblaciones conviven con mestizos principalmente,
pero también con afromexicanos y mixtecos, a partir de esos encuentros
existen relaciones e historias especificas que dan cuenta de la organiza-
cioén social y colectiva actual. Nosotros partimos de la aproximacién que
hemos establecido con los Nomndaa del estado de Guerrero.

Dos de las actividades econémicas principales de la poblacion es la
agricultura y el telar de cintura. El primero se desarrolla principalmente
por varones, con participaciones y aportes principales de las mujeres
a través de la agricultura del traspatio, el cultivo de algodon y plantas
medicinales. La actividad no es especifica de uno u de otro género, hay
apoyo mutuo y cuando hay que hacerlo las mujeres realizan las activida-
des del campo. El telar de cintura es una actividad que realizan las mu-
jeres, aunque actualmente ya existen jovenes varones que la practican. El
telar de cintura representa toda una cosmovision del mundo, encierra un
lenguaje contenido con simbolos y significados propios.

Las figuras o grecas tejidas en huipiles y camisas corresponden a
elementos de naturaleza, flora y fauna principalmente. Sin embargo, co-
nocer su significado o su lenguaje es propio de los Nomndaa, de ahi la
importancia de conservar y mantener vivo el saber-hacer de la poblacion.

De dénde partimos

El Modelo de Colaboracion Comunitaria e Intersectorial para la incidencia
social surge de un proceso de investigacion en comunidades rurales de
México. Sin embargo, en este trabajo hacemos referencia a proyectos
de investigacion e incidencia que tuvieron como marco de reflexion la
Costa Chica de Guerrero. Articulados a una serie de proyectos que se
han venido realizando a partir de la pandemia por SARS CoV-2, mejor
conocido como Covid-19; dentro de las convocatorias del CONAHCyT.
Ante la emergencia sanitaria vimos la capacidad de agencia de pueblos y
las formas de organizacién que se activaron para protegerse: hombres y
mujeres comunes solidarizindose, compartiendo recetas médicas, apo-
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yandose mutuamente, todos con el dnimo de vencer un virus microsco-
pico imperceptible, pero letal.

Este fenémeno, mostré la necesidad de construir redes para poder
sobrevivir en la cual artesanos, educadores, migrantes, autoridades civiles
y locales, padres y madres de familia, sabedores y sabedoras, juventudes
y nifiez que querian compartir sus conocimientos, mostrar un primer
impulso sobre la necesidad de generar una accién concreta para el bien
comun. Por lo anterior, mas que pensar en las instituciones de gobierno
que se vieron ausentes, se piensa en la comunidad con su capacidad
de agencia que permite detonar acciones de incidencia social ante la
pandemia y cuidar de sus poblaciones. Es decir, hombres y mujeres
haciendo, creando e imaginando otros mundos posibles.

Nuestra primera aproximacion directa a la region fue en el 2018
a través del FORDECYT, No. 292474, “Estrategias multidisciplinarias
para incrementar el valor de las cadenas productivas del café, frijol, aga-
ve mezcalero y productos acuicolas (tilapia) en la region Pacifico Sur a
través de la Ciencia, la Tecnologia e Innovaciéon”. Colaboracion entre el
Centro de Investigacion y Asistencia en Tecnologia y Disefio del Estado
de Jalisco A.C (CIATE]J), Centro de Investigacion Cientifica de Yucatin
(CICY), Centro de Investigacion en Alimentacién y Desarrollo (CIAD)
y Centro de Investigacion en Ciencias de Informacién Geoespacial, A.C.
(Centro Geo). Después, bajo un enfoque interinstitucional, transdisci-
plinario y con enfoques de metodologias participativas de corte social se
desarrollaron los proyectos de investigacion e incidencia.

*  Proyecto No. 312613 (2020 -2021). Los amuzgos de Guerrero
ante el COVID 19: enfrentamiento de la fase 3 y el reforzamien-
to sanitario, econémico, social, familiar y politico pospandemia

(PAACTI — CONACyT).

*  Proyecto No. 314603 (2020-2021). Didlogos interciencias en sis-
temas tradicionales de salud para la prevencion, enfrentamiento y
resiliencia de los Nn’anncue (amuzgos) ante la COVID-19. Pre-
sentado ante el Programa de Apoyos para Actividades Cientificas,
Tecnolédgicas y de Innovacion. Redes Horizontales - CONACyT.

*  Proyecto No. 309709 (2020 - 2022). Educacién para la ciudada-
niay la paz para la construccion de una pedagogia de la esperanza
y no violencia en la Region Amuzga del Estado de Guerrero.
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Pre-propuesta PRONACES - CONACYyT, Violencias Estructu-
rales. Educacion para la ciudadania y la paz.

*  Cosmovision Nn'a'ncue Nomndaa: patrimonio biocultural
emergente para la salud, alimentacion y justicia ambiental. Di-
reccion de Redes Horizontales del Conocimiento e Infraestruc-
tura Cientifica. Convocatoria 2021 “Elaboracién de Propuestas
de Proyectos de Investigacion e Incidencia que contribuyan a la
produccion, proteccion, reconocimiento y resignificacion de las
memorias y la diversidad cultural y biocultural en México”, CO-
NACyT. En su fase semilla entre el 2021 y 2022, después en su
despliegue en el 2023 y 2024 con el CONAHCyT.

A partir de grupos de trabajos interinstitucionales y transdisciplinarios,
con apoyo de actores locales estratégicos, en conjunto desarrollamos
proyectos que tienen como objetivo fortalecer el tejido social desde aba-
jo, poniendo atencion en el contexto real y las condiciones estructurales
histéricas en que se desenvuelven y dan sentido las subjetividades indi-
genas desde el territorio. Los centros de investigacion y las universidades
participantes principales han sido las siguientes: Centro de Investigacio-
nes y Estudios Superiores en Antropologia Social (CIESAS - CDMX),
Centro de Investigacion y Asistencia en Tecnologia y Diseno del Estado
de Jalisco A.C (CIATE]), Universidad Auténoma de Guerrero (UAGro)
y el Instituto de Investigaciones Sociolégicas de la Universidad Auténo-
ma Benito Judrez de Oaxaca (IISUABJO), este ultimo con la responsa-
bilidad técnica y administrativa.

En la primera fase del proyecto Cosmovision Nn'a'ncue Nomndaa
(No. 322656 - 2023) detectamos su potencial, el cual nos reté a todas y
todos. El objetivo general del proyecto buscaba facilitar la integracion de
saberes tradicionales con conocimientos cientificos-tecnolégicos con la
conformacion de comunidades intersectoriales de aprendizaje biocultu-
ral, generado por el encuentro intergeneracional de sabedores/as, juven-
tudes, autoridades comunitarias, profesores/as bilingties, investigadores/
as, entre otros actores, alrededor del cuidado de la salud, la alimentacion
y la justicia ambiental para potenciar y dinamizar la reproduccién y re-
significacién de la cosmovision Nn'a"ncue Nomndaa en la etapa postco-
vid. Bajo la estrategia de Comunidad de Aprendizaje; se capacité en una
primera etapa por parte de los investigadores los equipos de trabajo;
pues por la etapa de confinamiento no se podria ingresar a la comunidad
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y es asi como surge el equipo territorial, quienes organizaron grupos de
trabajo a nivel local por municipio: Ometepec, Tlacoachistlahuaca y Xo-
chistlahuaca. Se crearon tres grupos de trabajo por municipio en los am-
bitos de incidencia del proyecto: Medicina Tradicional, Conocimiento
Campesino (alimentacion) y Justicia Ambiental (defensa del territorio).
La conjuncion de estos grupos de trabajo entorno a actividades locales,
guiados desdelos proyectos de investigacion por parte de los investigado-
res, asi como la busqueda de colaboracion intermunicipal, para después
desplegar actividades especifica y finalmente socializar la informacion,
fue lo que llamamos Comunidad de Aprendizaje Biocultural e Intersec-
torial (CABI) (Sanchez, 2024).

En ese contexto se crearon los grupos de trabajo desde los territorios,
el cual, estratégicamente permitia que la investigacion y los investigado-
res estuvieran presente en las comunidades. El equipo territorial y pro-
fesores eran practicamente de profesionales de los pueblos y de algunas
organizaciones comunitarias que creaban procesos comunitarios. Fueron
personas respetables y honorables en la comunidad y con sentido por de-
fender, preservar, asi como buscar estrategias para dinamizar la cosmo-
vision, mantenerla viva, acercando a sabedoras y sabedores con jovenes,
adolescentes y ninos estudiantes de escuelas primarias y preparatorias.

A nivel comunitario es importante también mencionar la importante
de las sabedoras y sabedores quienes fungen como médicos tradiciona-
les, campesinos y campesinas, defensores del territorio. No comenzamos
desde cero, ellas y ellos, sin ser protagénicos, ni ocupar los grandes
escaparates para mostrarse, en la vida ordinaria, dia a dia realizan accio-
nes para conservar su saber hacer y su prictica: cuidan y defienden al
agua, protegen a los animales, buscan formas de conservar la lengua, ha-
cen diferentes trabajos, sin pagos, por mantener y preservar lo que son,
Nomndaa. Resulta curioso porque ellas y ellos hacen mds que aquellos
que se hacen llamar asi mismos defensores del territorio.

Ahora que cerramos el proyecto nos damos cuenta de que cada quién
marca su dindmica, la comunidad idilica, cooperativa y armoniosa, no
funciona siempre como tal, tiene o se manifiesta intrinsecamente sus
contradicciones. Lo observamos en el compromiso que las personas tu-
vieron con el proyecto, a veces aceptacion, rechazo o incluso sabotajes.
Bueno, esto también tiene que ver con la relacion historica que se plantea
cuando personas externas llegan a la comunidad y abusan de la confianza
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y de la relacion que se establece con las personas locales. Pero también se
observé que algunos activistas estan muy posicionados, jugando con ese
rol establecen relaciones arbitrarias y de interés que seglin conveniencias
logran que los proyectos se desplieguen o no. Sin embargo, las capacida-
des de accion y de trabajo real siguen presentandose en quienes sienten
una responsabilidad con los pueblos: tales como artesanos, curanderos,
curanderas, campesinos y campesinas, cocineras tradicionales, juventu-
des con arraigo y familias que luchan por transformar sus comunidades
y recuperar sus conocimientos a través de instancias comunitarias, como
lo han venido desarrollando.

En este sentido, nos dimos cuenta de que, debido a la escasa cober-
tura del servicio medico institucional, la medicina doméstica y la de
los terapeutas Nomndaa constituyen una alternativa importante para el
logro de la salud. Datos sefialan que, en 1992 se fundé la Organizacion
de Médicos Tradicionales Amuzgos de la Costa Chica de Guerrero (Om-
tacchg), con sede en Ometepec, que agrupa a mas de 60 terapeutas de
15 comunidades del mencionado municipio (Ramirez, 2013). Después
de la pandemia algunos terapeutas amuzgos fallecieron por atender a su
gente, esto tomé mayor impulso para pensar en la recuperacion de los
saberes en la salud, los saberes campesinos y los saberes sobre el territo-
rio, no sélo como lugares sagrados rituales, sino también como defensa
del territorio que es una lucha constante que da sentido a sus practicas
tradicionales.

En esta busqueda por comprender la cosmovision del Pueblo Amuz-
go, se menciona nn anncue, es decir amuzgos, significa “personas de en
medio” y en otras interpretaciones se traduce como “personas de los ma-
res”. En el texto del INPI sobre el pueblo amuzgo se cita al investigador
Gutiérrez Avila (2001) concluye: “que los amuzgos vinieron de las tierras
de en medio y su idioma viene del agua, con lo cual el origen adquiere
un mayor sentido l6gico” (p. 13). De esta manera, los Nn'a"ncue Nom-
ndaa, tienen sentido para la vida y no tanto como se les ha denominado
amuzgos, permitiendo dar cuenta de la transformacion de los bienes co-
munes que deben potencializarse y relacionarse en el territorio para salir
delante de la crisis climatica, pandémica y de pérdida de conocimientos y
saberes ancestrales que le dan sentido. Asi, el proyecto implementé en la
vertiente de las comunidades de aprendizaje una forma de tejer y enlazar
en los territorios a los diferentes actores identificados, de esta manera
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potencializar acciones sociales en beneficio de la comunidad Nn'a"ncue
Nomndaa.

La cosmovision indigena Nn'a"ncue Nomndaa parte de que la tierra
no es suya, sino que se habita y forma parte de ese todo. Alli existen
los espiritus del bosque que hay que cuidar y ellos dan el permiso para
habitarlos y relacionarse. Como hemos visto en este PRONAII PPO-
NACES, a través de sus dreas de investigacion en incidencia: a) saber
campesino y alimentacion, b) medicina tradicional (salud) y ¢) justicia
ambiental (defensa del territorio). A partir de esa triada se despliega una
serie de acciones y actores que hemos identificado y definido. Aqui sélo
buscamos mostrar, a partir de nuestra experiencia de trabajo y relacion
con actores clave, una forma de Modelo de Colaboracién Comunitaria e
Intersectorial que de manera natural se fue realizando desde la comuni-
dad, y que se sigue construyendo de manera dindamica, intergeneracio-
nal, de género y en el marco de didlogos activos entre quienes actian y
conocen los territorios con otros actores externos (académicos, guber-
namentales, asociaciones civiles, entre otros). Porque todos los seres
vivos que se encuentran alli forman parte de un todo y todos tienen un
sentido en la vida y son parte de esa totalidad.

En ese sentido, este modelo surge desde una vision integradora y
sostenible del territorio, donde las comunidades, a través de su conexién
espiritual y cultural con la tierra, son las que deben liderar los procesos
de transformacion social y ambiental de su territorio. Son procesos for-
mativos en el cotidiano que los caracteriza y en los cuales el territorio no
es solo un espacio fisico, sino un “gran ser” que integra a las personas,
quienes co-crean y se determinan a través de su relacion con él. Por su
parte, los actores externos deben sumergirse en la dinamica del espacio,
que les permita tener una experiencia vivida, una conexion profunda con
el lugar, que va mas alla del extractivismo académico. O por lo menos
intenta aproximarse bajo una perspectiva dialogica horizontal, conside-
rando las diversas perspectivas de los actores locales.

Lo anterior lo ha denominado Reyes (2024) como una forma de
completud en los estudios sociales, considerar el territorio como cate-
goria de analisis, ello implica reconocer que el espacio que habitamos
influye directamente en nuestra identidad y nuestra construccién como
seres humanos (Reyes, 2010). En este planteamiento lo social, cultural y
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espiritual son elementos que se interrelacionan para formar una realidad
colectiva sobre la relacion entre los seres humanos y el territorio.

Por ello es urgente articular un Modelo de Colaboracion Comunita-
ria e Intersectorial para la Incidencia Social que permita pensar glocal-
mente y actuar localmente para definir estrategias que no trastoquen el
equilibrio de los pueblos, considerando que después de la pandemia el
estado no puede quedarse fuera, es necesario que se articulen 6rganos
de gobierno. Entendemos al modelo comunitario como algo intersec-
torial, es decir, que integra diversas areas del conocimiento y sectores,
promoviendo la colaboracién para mejorar la calidad de vida y la salud
en las comunidades. Este modelo se basa en la idea de que la resolucion
de problemas complejos, como la pobreza o la salud puablica', tal como
lo vivimos en la pandemia, requiere una intervencion que atraviese las
fronteras de diferentes sectores, con el fin de generar cambios sosteni-
bles y efectivos a nivel comunitario.

Este modelo busca que los diversos sectores de la sociedad trabajen
de manera conjunta para incidir social, econémica, politica y cultural-
mente en las tres areas de incidencia e investigacion propuestos: medi-
cina tradicional, saber campesino y justicia ambiental. Reconocemos la
importancia de la colaboracién entre organismos publicos, privados y
organizaciones de la sociedad civil que actan en la comunidad para ac-
cionar de manera mas efectiva en los determinantes de las desigualdades
sociales que existen en las comunidades.

En este modelo se entiende a la intersectorialidad como la vincula-
cion coordinada de instituciones representativas de mas de un sector
social, en acciones destinadas total o parcialmente a abordar los proble-
mas vinculados con la salud, bienestar y calidad de vida. La practica de la
intersectorialidad confiere capacidad de respuesta superior en cantidad,
calidad y dinamicidad para enfrentar los problemas, y orientacion del
liderazgo compartido asumido por el sector que esté representado en
el problema de mayor magnitud y trascendencia a enfrentar (George,
Labori, Noa y Nicot, 2017). “La accién coordinada de diversos sectores
de la sociedad o parte de ellos, en funciéon de solucionar un problema
o actuar sobre sus factores determinantes, condicionantes y desenca-

1 En este modelo queda la preocupacion por el cambio en el Art. 2 Constitucional, que no
considera al territorio como algo fundamental, situando solo a los lugares sagrados. Lo cual
puede llevar a una situacién politica, que tampoco considera la reforma y que en este caso los
pueblos originarios, son defensores férreos de sus territorios.
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denantes” (George, Labori, Noa y Nicot, 2017, p.187) hace posible la
articulacion de las capacidades natas del territorio y la propiciacién para
acciones sociales para el bien comun.

En este sentido, la intersectorialidad trabajada en red -con clave co-
munitaria- hace referencia a una manera de accionar en la realidad, ca-
racterizada por un modo de accion social y/o colectiva, con participacion
de dos o mas sectores. Estos sectores hacen referencia a los tradicionales
como son salud, educacion, vivienda, trabajo, etc. (Rozas y Sapiains,
2002). El trabajo intersectorial se conoce como la “agrupacion or-
ganizada de empresas e instituciones representativas de sectores sociales,
en un trabajo conjunto parcial o total, para ofrecer posibles mejoras en la
calidad de vida y la salud” (FLACSO, 2015, p. 1). Desde el proyecto de
cosmovisidn en sus tres dreas medicina tradicional (salud), conocimien-
to campesino (alimentacion-produccién) y justicia ambiental (defensa
y cuidado del territorio), se presentan los elementos constitutivos para
detonar acciones que orienten la sostenibilidad de las practicas agro-
ecologicas de las comunidades. En marcos de una ecologia social que
articule procesos de relaciones de poder que se viven en el territorio y
de formas de construir la relacién humano naturaleza que los Nn'a"ncue
Nomndaamanejan desde su propia cosmovision.

La Organizacién Mundial de la Salud (en adelante OMS), defini6 la
intersectorialidad como “un proceso en el cual los objetivos, las estra-
tegias, actividades y recursos de cada sector tienen presente en su im-
plicacién e impacto en los objetivos, estrategias, actividades y recursos
de otros sectores” (OMS, s.f., citada en Aldasoro, 2012, p. 2). En ese
sentido cuando se habla de la intersectorialidad como estrategia; esta se
enfoca en trabajar y articular diferentes sectores, involucrando a distintos
actores en la toma de decisiones con el fin de lograr una mejor y posible
solucién de un fendémeno social. Por lo tanto, se ve necesario crear di-
ferentes espacios para generar ideas, competencias y equipos de lideraz-
go, recursos, enfoques estratégicos y tener un plan de accion territorial.
Con lo planteado nos permitimos abordar ahora una perspectiva tedrica
que nos ayuda a comprender el porqué de estos planteamientos hacia la
construccion de un modelo que pueda impulsarse en otras latitudes que
compartan las mismas caracteristicas.
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Descolonialidad: ruptura del conocimiento por un saber otro

Para que la modernidad se tornase en el relato hegemonico, ha reque-
rido subordinar o desechar a los seres humanos que no se adhieran a su
proyecto, mediante la apropiacion de tierras, la esclavitud, la explotacion
del trabajo, el control del intercambio comercial y demas componentes
de la matriz racial de la modernidad. El racismo, argumenta Mignolo
(2006), es una cuestion epistémica: significa la capacidad y el privilegio
de algunos para clasificar a otros, sean cuerpos y/o lugares, como infe-
riores, incorporando temas como género, color de piel, religion, o cono-
cimientos, partiendo de un modelo ideal conocido como eurocentrismo.

El patron o matriz colonial de poder puede percibirse, de acuerdo
con Mignolo (2006), de la siguiente manera, en las dimensiones de co-
lonialidad del poder, del ser, y del saber, que estin interconectadas entre
si'y se complementan, articulandose con base en el racismo previamente
referido:

*  Colonialidad del poder: Control de la autoridad (expresado en el
estado, la iglesia, y el ejército) y de la economia (en cuanto a los
recursos naturales y explotacion del trabajo).

* Colonialidad del ser: Proceso por el cual los grupos domina-
dos asumen su posicion subordinada como natural, debido a la
supuesta superioridad de las razas y culturas europeas. Implica,
entre otros componentes, control de la subjetividad, de la idea de
género y de sexo (Mignolo, 2006; Lloyd, 2023).

* Colonialidad del saber: la imposicion y naturalizacion de jerar-
quias de saber, mediante el control de la educacién y de la pro-
duccion y distribucion de conocimientos. Las formas de cono-
cimiento de origen europeo son postuladas como la “ciencia”,
como la tnica forma de conocimiento con validez, racionalidad
y objetividad, descartando como supersticion o irracionalidad
aquel conocimiento construido en culturas y saberes de los gru-
pos subordinados (Mignolo, 2006; Lloyd, 2023).

Con base en lo anterior, el concepto de colonialidad colabora en la reve-
lacion del privilegio epistémico de la modernidad, encarnado en un pen-
samiento eurocéntrico; si bien nos seguimos organizando politico-admi-
nistrativamente como esa vision de Estado cada dia emerge con fuerza
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la organizacién de los pueblos que han sido integrados en los Estados
nacion con sus derechos indigenas y respetando sus organizaciones. Asi,
es imperativa la descolonizacion epistémica o descolonizacion del saber,
« . . » . .
que puede expresarse con el vocablo “descolonialidad”. Descolonialidad
« . .7 . .

es “descolonizacion de la matriz colonial de poder que regula (de forma
imperial) subjetividad, manera de ver el mundo, saber, y por cierto justi-
fica las formas legales e ilegales de controlar la autoridad y la economia”
esto de acuerdo con Mignolo (2006). Pero en México tenemos luchas
de resistencia que se vieron capitalizadas por el movimiento del EZLN
de 1994 en el Reconocimiento por ejemplo en Oaxaca en 1996 de los
Sistemas Normativos Internos que generan un Derecho Indigena y abre
una grieta a ese dominio colonial.

En este sentido podemos sefialar que el pensamiento decolonial se
empieza a elegir como un paradigma de pensamiento alterno al eurocén-
trico que lo posiciona en la frontera y da respuestas a cuestiones que el
eurocentrismo no tenia contemplado. EI pensamiento descolonial busca
no una nueva universalidad, sino una nueva pluriversalidad, un mundo
donde quepan muchos mundos, con una doble o multiple traduccion
de las categorias de los pensamientos (no solamente las categorias del
pensamiento eurocéntrico) a otras lenguas, sentires, vivires y otras ex-
periencias.

Del modelo en torno a la comunidad, se puede senalar que este en-
foque se encuentra mediado por una ecologia social que incluye relacio-
nes de poder que no solo se ven en el plano local, sino que va mads alla
como sefialamos lineas arriba. Estd formado por un sistema complejo
que impacta el espacio donde viven los Nomndaa, en las cuales los siste-
mas politicos hegemoénicos marcan las relaciones de desigualdad social,
producen y reproducen dindmicas de despojo en los territorios, asi como
una serie de desigualdades sociales.?

Mismos que llevan a las resistencias y propician practicas biocul-
turales para defenderse de pricticas que los agreden. Estas resistencias
se encuentran arraigadas en la forma en como construyen un saber del
mundo en el cual viven, que hace que desplieguen acciones en el cuidado
principalmente del territorio porque es el lugar que se habita y sin el cual
no se podria vivir. Asimismo, el territorio se convierte en la razén de

2 Tales como las vivimos en la pandemia, en donde los medicamentos no llegaron y los
hospitales COVID no existieron. Los Nomndaa tuvieron que hacer frente desde su medicina
tradicional, con sus saberes campesinos y apoyindose en una alimentaciéon mds sana.
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ser y hacer de los pueblos y fundamenta los principios éticos-politicos
sobre los cuales ellos definen su razén de ser y estar. Dando pauta a su
senti-pensar el territorio.

“Desarrollo”: emergencia indigena y patrimonio biocultural

Uno de los temas mds cuestionados por el pensamiento critico latinoa-
mericano es la idea hegemonica eurocéntrica de lo que es el “desarrollo”.
El desarrollo es un concepto con muchos significados dependiendo del
tema y del contexto de analisis. No es neutral, pues esta repleto de inte-
reses econoémicos, politicos, e ideologicos, con diversas connotaciones,
que a veces coinciden y a veces se contradicen. Describe un proceso de
transformaciones estructurales en multiples dimensiones, casi siempre
como una meta a alcanzar, ya sea en lo econémico, lo social, o lo cul-
tural. Para Rist (2002), el desarrollo es un mito occidental, heredero de
la nocién de Progreso originada en Grecia y consolidada en Europa la
época de la Tlustracion. Ya en el siglo XX, a decir de Svampa (2018), la
nocion de desarrollo desplaza a categorias existentes como progreso y
civilizacion, tornindose en una de las ideas que fundamenta el discurso
hegeménico de la modernidad (Ojeda y Villareal, 2020).

Uno de los elementos fundamentales para el desarrollo, tal como se
entiende en Occidente, es la explotacion de los recursos naturales. Y,
como los pueblos indigenas ocupan tierras ricas en dichos recursos, a
menudo se les ve como obstaculos, aplicando la estrategia de asimilacion
a la sociedad occidental para hacerse con el control de sus tierras y fo-
mentar esta faceta del desarrollo. Por otro lado, los pueblos indigenas,
al ver que son tratados precisamente como grupos primitivos o como un
obstaculo por la perspectiva occidental del desarrollo, consideran a esta
tltima como un fenémeno racista, discriminatorio, depredador, y que
privilegia unica y exclusivamente lo econémico y occidental. Si bien se
han construido categorias como la de desarrollo humano y desarrollo
sostenible, que se presentan como alternativas que responden o incluso
buscan incorporar, las exigencias de los pueblos indigenas, rara vez tras-
cienden mis alld del discurso (Canqui, 2011).

Puede argumentarse que el enfoque que tendrian los pueblos in-
digenas giraria mds bien en torno a la cuestién de los derechos sobre
la tierra y el territorio, donde los mismos y sus recursos no sean vistos
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Unicamente como activos econdmicos, al constituir un fundamento in-
dispensable para la integridad social y cultural de los pueblos indigenas.
La perspectiva indigena es la de un enfoque integral que involucre sus
aspiraciones, el respeto y la proteccion a su diversidad y singularidad,
con fundamento en los derechos colectivos y la ética de participacion,
manteniendo la conexién con sus tierras y territorios (Canqui, 2011).

En los temas relacionados con las comunidades indigenas, especifi-
camente la preservacion de su forma de vida y saberes tradicionales, en
relacion con su territorio, emerge con relevancia para el presente texto
la idea de patrimonio biocultural. Esta idea puede entenderse, segun lo
planteado por Boege (2021) como herencia o legado territorializado de
los pueblos originarios, asi como la conciencia que tienen de lo propio,
de la importancia de su origen, de la defensa de sus bienes comunes, de
lo que es y de lo que puede ser en el futuro.

Hace referencia a un sistema biocultural complejo con componentes
interdependientes, centrindose en la relacion reciproca entre los pueblos
y su medio ambiente. Engloba recursos biolégicos de diferentes escalas
(genes, semillas, flora, fauna, paisajes, etc.), asi como comportamientos,
derechos, responsabilidades, tradiciones y practicas ancestrales relacio-
nadas con el manejo adaptativo de un ecosistema complejo y la utiliza-
cion sostenible de la biodiversidad.

Se incluye la idea de patrimonio para contrastar con la idea occidental
de “propiedad”, pues los pueblos originarios basan su sistema de valo-
res en una idea de la custodia y administracion colectiva de los bienes
comunes, de cardcter inalienable, no mercantilizable y transferido de ge-
neracion en generacion, sin que se dé la pertenencia a un individuo en
especifico, pues por encima del individuo estd el colectivo y/o comunitario.

Adicionalmente, se suscita un proceso histérico, de comunicacion
y continuidad con el pasado, en relacion con la naturaleza y la Madre
Tierra, notando que la disponibilidad de los recursos depende de las
complejas interacciones de las sociedades indigenas con su ambiente y su
proteccion en el pasado y el presente (Boege, 2021).

El concepto de patrimonio biocultural surge en lo académico y en
el activismo de defensa de los intereses indigenas, manifestado en la
preocupacion expresada ante la ONU sobre el crecimiento de la biopira-
teria y su consiguiente ataque a los derechos colectivos y conocimientos
tradicionales de las comunidades indigenas. Para sostener los estilos de
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vida comunitarios basados en la diversidad biocultural, las comunidades
requieren el control cultural sobre sus territorios, sus conocimientos y
recursos biologicos, para impedir que terceros se apropien de semillas,
técnicas de cultivo, paisajes e imaginarios ambientales para comerciali-
zarlos (Boege, 2021).

El etnoecologo Darrell Posey fue el primero en proponer catalogar
los conocimientos tradicionales como parte del patrimonio de la huma-
nidad tangible e intangible de la UNESCO, para defender la diversi-
dad biocultural de los pueblos originarios. Pero fue el activista peruano
Alejandro Argumedo (s/f) quien introdujo el concepto de patrimonio
biocultural comunitario indigena en el contexto latinoamericano, al tra-
ducir los vocablos del inglés heritage (herencia) y legacy (legado) como
“patrimonio”, postulando a lo biologico como un elemento identitario
inseparable de la cultura. La idea de patrimonio, en este concepto, se
refiere a la herencia colectiva de bienes comunes identitarios, vinculada
a la idea de defensa de lo propio comunitario.

La aportacion de Argumedo es tanto tedrica como practica, en pro de
fomentar un sentido practico de defensa de las comunidades indigenas
de la diversidad y de los bienes comunes. El trabajo de Argumedo se ma-
terializo en un proyecto de investigacion en aras de proteger el complejo
cultural construido en torno a la papa como bien comin de los pueblos
originarios del Pera. El proyecto requirié un plan de vida territorializa-
do, que revalorizara los recursos biologicos colectivos tradicionales con
elementos como la gestion territorial de los cultivos y el agua, asi como
la construccion de un sistema alimentario y una identidad culinaria, para
dar un giro comunitario indigena a la sustentabilidad regjonal.

Elementos del Modelo de Colaboracion Comunitaria e
Intersectorial

Como se ha senialado lineas arriba, los elementos propios de una realidad
tangible y cotidiana que nos da una forma de percibir, sentir y leer los
mundos de la vida de los pueblos, nos llevaron, después de cinco anos de
trabajo, a retomar las ideas importantes y principales desde lo que ellos
hacen, sienten, viven y piensan en el cotidiano. Aqui estamos tratando
de sistematizar lo vivido y co-construido con ellos.
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El revisar los relatos desde los primeros trabajos en el territorio
que nos hicieron llegar, las entrevistas realizadas a diversos grupos de
sabedores y sabedoras, campesinos, familias, intelectuales indigenas y
gente comun que circula por las calles, fueron elementos para conocer
de fondo la forma de operar. Los talleres impartidos como: Calenda-
rio Agroafectivo para el cuidado de mi comunidad, Escuela Campesina
para el dialogo de saberes, Medicina tradicional, la importancia de las
plantas medicinales, entre otros permitieron cruzar miradas y acciones
concretas que nos dieron la perspectiva. Es importante sefialar que para
este trabajo tuvimos aliados estratégicos que nos permitieron compartir,
reflexionar y cuestionar una realidad concreta para de alli tomar acciones
que se han tratado de impulsar. Y que ha costado mucho por la falta de
actores externos que no permiten posicionar y generar redes de apoyo,
pero, aun asi, su nicleo duro comunitario expresa ese deseo de producir
y reproducir sus bienes comunes que no sélo son tangibles, sino tam-
bién intangibles.

En este modelo retomamos, ademas del recorrido en los amuzgos
de Guerrero, otras experiencias en diversos contextos como el oaxaque-
flo, tabasqueno, yucateco, asi como el trabajo con los pueblos afros y
originarios en Colombia y Brasil. Espacios y personas en comin que
permitieron leer desde cosmovisiones, luchas y resiliencias distintas, sus
formas de ser y estar en el territorio, ademas de enriquecerse a partir de
una serie de estudios e investigaciones realizadas sobre tematicas como:
cambio climatico, migraciones, cosmovisiones, covid-19, intercultura-
lidades en contextos diversos, género y politicas publicas en América
latina, proyectos productivos y relaciones de género, paridad de género,
educacion en contextos rurales y educacion a nivel superior retomando
saberes de los pueblos para proponer modelos alternativos de educacion
superior.

En este marco, surgen los elementos que constituyen el modelo que
emana desde una realidad concreta fundamentada en lazos comunitarios,
cosmovisiones, practicas y rituales para su reproduccion social.
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Figura 1. Modelo de Colaboracién Comunitaria e Intersectorial
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Como podemos observar, el modelo genera una interseccionalidad entre
las dimensiones preponderantes de la comunidad tales como: sabedores,
familias, profesionistas (intelectuales de pueblos originarios), grupos lo-
cales organizados y gobierno local. Estos son los elementos centrales en
la comunidad que forman el nicleo de la cosmovision. Mediado por la
fuerza espiritual que se fortalece y articula con los ejes exteriores a la
comunidad, tales como la ecologia de saberes y la articulacién con orga-
nismos internacionales, el estado a través de gobierno estatal y federal,
asi como las Organismos no Gubernamentales (ONG) o los partidos po-
liticos, mismos que son presentados a través del territorio, en los cuales
cohabitan en un espacio-tiempo propio de la cultura que la envuelve.

Claro, la cosmovisién Nomndaa, como lo hemos sefialado en el pro-
yecto y que hemos comentado bajo tres principios: medicina tradicional
(salud), saberes campesinos (alimentacion) y justicia ambiental (defensa
y cuidado del territorio) es vital para comprender esta propuesta.

Este enfoque se encuentra mediado por una ecologia social que in-
cluye relaciones de poder que no solo se ven en el plano local, sino que
va mds alld y forma parte de un sistema complejo que impacta al espacio
donde viven los pueblos, en las cuales los sistemas politicos hegemonicos
marcan las relaciones de desigualdad social que producen y reproducen
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dinamicas de despojo en los territorios y una serie de desigualdades so-
ciales; mismos que llevan a las resistencias y propician practicas biocul-
turales permanentes para defenderse de los embates del exterior. Estas
resistencias se encuentran arraigadas en la forma en cé6mo construyen
un saber del mundo en el cual viven, que hace que desplieguen acciones
en el cuidado principalmente del territorio porque es el lugar que se ha-
bita y sin el cual no se podria vivir. Asimismo, el territorio se convierte
en la razoén de ser y hacer de los pueblos y fundamenta los principios
éticos-politicos sobre los cuales ellos definen su razén de ser y estar.
Dando pauta a su senti-pensar desde el territorio.

Esta forma de posicionarse frente al espacio que han construido y
que los determina por sus lugares sagrados, productivos, de viviendas y
compartencias es lo que hace que un segundo elemento se integre para
accionar y generar procesos de incidencia social. Su produccién para la
vida, aqui se presenta una forma natural de generar procesos que se han
ido perdiendo por el embate de politicas publicas que cambiaron las
formas de hacer; procesos que en aras de construir rutas productivas de
mayor alcance para insertarse a los mercados locales y globales les gener6
dafios colaterales.

La produccion en sentido amplio implica las formas de vida que
requieren para sostenerse y generar sus dinamicas comerciales y de au-
tosuficiencia de alimentos, de productos varios que les permita vivir con
bien-estar. Las familias y las nuevas generaciones han marcado rutas
claras para caminar a una produccién mds sostenible, sin embargo, las
politicas publicas y los paquetes tecnologicos han disefiado estilos de
vida que han danado a su salud en pro de una mayor produccion para
el mercado.

Por otro lado, los pueblos realizan una lucha por la recuperacion de
saberes que hoy se han dado a la tarea de dialogar para reflexionar sus
procesos. A esta lucha se han sumado otros actores clave como institu-
ciones educativas, a través del fomento del didlogo intergeneracional y
con perspectiva de género, mediante acciones concretas con el estudian-
tado, que no solo tiene un enfoque educativo, sino que también buscan
generar una dindmica de cadena de valor de productos. Es decir, se trata
de un proceso donde se crean productos de manera sostenible, benefi-
ciando a la comunidad y promoviendo el cuidado del medio ambiente.
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En este sentido, la aproximacion histérica que se ha seguido se acerca
mads a la historia regional que a la microhistoria. De acuerdo con el
historiador Gonzilez y Gonzilez (1986), la microhistoria trabaja mas
comodamente con la comunidad rural y semiurbana, como una unidad
de andlisis secundaria, y con las relaciones comunitarias interpersonales,
insustituibles y sujetas a cambios graduales y lentos, como su unidad
de analisis principal. La historia no deja de lado los sentimientos de
las personas, pues como sefiala Heller (1974), en la vida cotidiana son
parte de la expresion de la humanidad en la cotidianidad y es la que guia
y orienta la forma de actuar. Eso no significa que ni comunidad rural,
ni la semiurbana, sean entidades aisladas e impermeables a su entorno
mercantil y politico, sino al contrario, son un entramado de relaciones
que dan como resultados la vida en comunidad.

Los pueblos han privilegiado las acciones colectivas encaminadas a la
obtencion de autonomias comunitarias, que les permita tener un poder
politico, durante siglos han demostrado una capacidad de agencia que se
crean en el territorio y permite reorientar el futuro de sus generaciones
si se logra detonar la reaccion en cadena del Modelo de Colaboracion
Comunitaria e Intersectorial. Los pueblos estan enfrentando problemas
en distintas areas, que se ven reflejados en casos concretos como las
enfermedades, violencia, despojos, entre otros, por lo cual pensar en
procesos sistémicos e integrales en dreas clave como la salud, la alimen-
tacion, el territorio se hace indispensables. El Modelo de Colaboracion
Comunitaria e Intersectorial permite entender como estas tres dreas estan
profundamente interconectadas.

Abordar las problematicas desde este modelo abre la posibilidad de
atender los problemas de manera holistica, fomenta la sostenibilidad,
mejora la resiliencia y promueva la equidad y justicia social. Con ello
se busca que las comunidades sean mds autonomas, estén mejor orga-
nizadas y sean capaces de enfrentar desafios futuros, construyendo un
entorno mas saludable, justo y sostenible para todos. Es una propuesta
que seguramente se enriquecerd con los aportes teéricos y empiricos de
todas y todos.
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Politicos Avanzados “Ignacio Manuel
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SILVESTRE LICEA DORANTES'

Este trabajo es de caracter exploratorio y tiene la intencion de generar
apuntes de investigacion para ulteriormente profundizar en proyectos
futuros. El tema del racismo estructura a la sociedad mexicana y los
estudios en este tema no solo son una denuncia y visibilizacion de un
problema de caracter publico, sino que la internalizacién del racismo da
sentido a acciones individuales, institucionales, estructurales y hasta de
proyectos de nacion. Las aristas que se deprenden de este tema son va-
rias, pero aqui se tratard el racismo en las universidades, especificamente
en la Universidad Auténoma de Guerrero. Como sefala Benitez (2022),
el racismo en las escuelas es un micro reflejo del racismo en México y
en este marco, toma relevancia el tema del racismo en el entorno uni-
versitario.

Quiza, iniciar este capitulo describiendo el racismo como un siste-
ma de opresién que implica una relacién asimétrica de poder (Borges,
2022, p. 64), muestre un panorama de un contexto latinoamericano y
especificamente mexicano donde la distincion por el color de la piel ha
dominado la vida publica y privada y ha estructurado formas de violen-
cias abiertas y sutiles.

Las subjetividades creadas a partir de esta violencia crean manifes-
taciones relacionadas con la humillacién e inferiorizacion, que en el
ambito escolar suelen ser estigmatizantes (Kaplan & Sarat, 2016). La
naturaleza proteica del racismo (Taguieff', 2001; Gall, 2004; Wieviorka,
2009) lleva a explorar e investigar nuevas formas de dominacién y ma-
nifestacion de este fendémeno, que pueden generar novedosas formas de
estigmatizacion.

" Profesor — investigador de la Universidad Auténoma de Guerrero, silvestrelicea@ua-
gro.mx.
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Para hablar de racismo, advierte Borges (2022), se hace necesario
acudir al contexto y la configuracion local de las dindmicas propias del
racismo en su caracter historico y colonial. Desde esta optica hablar del
racismo en Estados Unidos, Canada o Francia no es lo mismo que hablar
de racismo en México, Brasil o Chile, y esto no solamente por las coor-
denadas occidentales y de Tercer Mundo, sino también por la historia
propia de cada pais en Latinoamérica, donde el racismo ha adquirido su
impronta particular.

En referencia a México, César Carrillo Trueba plantea que, de una
poblacion mayoritariamente indigena, con lenguas propias, a base del
concepto de raza se formé una idea de que hay grupos de personas que
son inferiores a otras, o inversamente, que hay un grupo de personas
que son superiores a otras. Eso ha marcado hasta hoy la vida de México
y se pregunta:

sComo ocurri6 esto?, ;por qué menospreciamos a quienes poseen un mismo
origen y rasgos parecidos a los nuestros?, spor qué los libros de texto ensefian a
enaltecer las civilizaciones prehispdnicas, mientras las politicas gubernamentales
propician la desaparicion de los indigenas contemporineos e impiden su inte-
gracion despojindolos de lengua y cultura? (2016, p.5).

Si bien el racismo se exacerbé con el Estado mexicano, estuvo siempre
presente desde la llegada de los espafioles y prevalecié en la Colonia,
como apunta Federico Navarrete en entrevista “Yo si estoy con vencido
de que el racismo en este pais se inauguré con la conquista espanola y
con la imposicion del régimen colonial. Ese si era un régimen racista,
porque distinguia entre las gentes de origen europeo, las de origen indi-
gena y las de origen africano, entre otros” (Escamilla, 2020).

Ademis, la “ciencia” occidental afianzé la idea de que los blancos
eran superiores y la dindmica capitalista planteé que el destino del pro-
greso solo podia ser encabezado por occidente y los blancos, quienes
conducirian una marcha civilizatoria para sacar del atraso y oscuridad a
quienes no comulgaran con su forma de ver el mundo. Las guerras y los
genocidios contra paises o grupos “atrasados” eran vistos como acciones
necesarias y purificadoras.

Esta “ciencia” articul6 una narrativa donde se exponia bajo un disfraz
académico que el lenguaje de los llamados indigenas no era capaz de
generar, nombra o crear conceptualmente ideas abstractas. Apuntaba de
manera definitiva que el lenguaje que hablaban los indigenas mostra-
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ba caracteristicas primitivas debido a que articulaba metiforas y no era
capaz de mencionar en su propia lengua conceptos modernos (Carrillo,
2016).

Desde estas miradas, disfrazadas de objetividad y ciencia, era inevi-
table que el racismo habitara el espacio educativo como trinchera de
erradicacion de lo inferior, lo atrasado, lo estéticamente ofensivo y lo
auditivamente incomprensible.

Educacion

Si asumimos que la universidad suele ser un lugar, por definicion, de
ideas libres y tolerancia, y que es el lugar de preparacion en areas es-
pecializadas del conocimiento, clave en las trayectorias personales y co-
munitarias, preguntar a los estudiantes sobre el racismo seria un buen
indicador de la vida en estos espacios. Tipa (2024) afiade que, en las
investigaciones sobre el racismo en México, la linea del racismo en la
educacion en un drea de investigacion por si misma.

Ademis, la academia es un espacio de reflexion para discutir sobre
situaciones que envuelven a la comunidad; pero, como apunta Navarrete
(2012), no esta exenta de reproducir narrativas racistas.

Sobre el racismo en la educacion superior, Navia y Czarny (2004, p.
4) apuntan que “El tema del racismo en educacion superior en América
Latina ha cobrado presencia en la ultima década debido a que es un
problema que afecta de modo importante las trayectorias y formacion de
los estudiantes, sobre todo de poblacién indigena y afrodescendiente”.

En el estudio de Bravo-Mancero et al. (2023) sobre el racismo en la
universidad, la referencia a la etnia, situaciéon socioeconémica, identidad
sexual, discapacidad se manifiestan de formas explicitas, implicitas e ins-
titucionales y son alusiones recurrentes como formas de discriminacion.

El estudio del racismo en las universidades y las acciones para enca-
rarlo compromete varios espacios: estructural, institucional, individual,
con empalmes a veces dificiles de distinguir. Esto hace del racismo un
tema complejo, especialmente si se pretende atender el problema (Tipa,
2023). De ahi que los estudios sobre racismo en los espacios educativos
abonen para tratar de comprender la dindmica de este fenémeno.
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Apartado metodoldgico y datos generales del cuestionario

Este estudio es de corte cualitativo con un enfoque descriptivo y de
caricter exploratorio. Se elabor6 un cuestionario de 27 preguntas, di-
vididas en cinco secciones: I. Datos Generales, II. Percepcion general
del equidad e inclusion en el ambiente universitario, III. Experiencias
personales frente al racismo y discriminacién, IV. Racismo, inclusion
y curriculo académico, V. Autopercepcion racial, VI. Belleza, cuerpo y
autopercepcion racial, VI. Preguntas abiertas.

La aplicacion del cuestionario se hizo a través de Google Forms 'y se
hizo llegar a todos los estudiantes de pregrado en activo de la licenciatu-
ra en Ciencia Politica y Administracion Publica. El cuestionario se con-
testo a partir de una muestra no probabilistica y participacion voluntaria
autoseleccionada.

La licenciatura en Ciencia Politica y Administracion Publica de la
Universidad Auténoma de Guerrero, impartida en Acapulco, cuenta 112
estudiantes, 61 hombres y 51 mujeres, el cuestionario fue contestado por
35 estudiantes, 19 mujeres (54.3%) y 15 hombres (42.9%) y 1 persona
no binaria (2.9%).

Los estudiantes declararon ser originarios de Acapulco (24), Coyuca
de Benitez (3), Tecpan de Galeana (2), Chilpancingo (1), Acatepec (1),
Eduardo Neri (1), Apaxtla de Castrejon (1), Michoacin (1) y No soy de
Guerrero (1).

En cuanto a sus antecedentes indigenas, 13 (37.1%) de los estudian-
tes contestaron que tienen antecedentes indigenas, 21 (60%) respondi6
que no los tiene y 1 (2.9%) prefirié no responder.

A pesar de las limitaciones en la muestra y en la metodologia, el
estudio se presenta como una exploracién a un problema publico, de
cardcter historico, que trasmina todos los espacios de la vida ptblica y
privada. Es este sentido, cualquier aporte es de interés para la discusion
de este tema y la metodologia utilizada en este estudio debe sopesarse en
su aspecto exploratorio, lo que debe remarcarse en las conclusiones ten-
tativas, pero que no disminuye su aportacion al debate, ni la importancia
de sus hallazgos sobre el racismo en las universidades.
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Resultados del cuestionario

En el apartado Percepcion general del ambiente universitario, ante las pre-
guntas:

Pregunta 1. ;Como calificarias el clima de convivencia en la institucion
en términos de respeto a la diversidad étnica y cultural? Los estudiantes
dieron las siguientes repuestas, 37.1% contesté Excelente, 37.1% con-
testd Buena, el 22.9% Regular y 2.9% mala. Si sumamos las respuestas
que no fueron Excelente, se tiene un 62.9% de estudiantes que perciben
esta situacion como un drea de oportunidad.

Pregunta 2 ;Consideras que en el IIEPA se promueve la equidad y la
inclusion entre todos los estudiantes, independientemente de su origen étnico
o cultural? 65.7% contestd Siempre, 28.6% En ocasiones, 5.7% Casi
nunca. Si sumamos quienes contestaron En ocasiones y Casi nunca se
tiene un 34.3% de estudiantes que perciben la necesidad de aumentar las
acciones de equidad e inclusion.

Pregunta 3. s Has escuchado o presenciado comentarios o bromas que ha-
g ¢

gan alusion a estereotipos sobre personas de ciertos grupos étnicos o regionales
dentro del campus?

Un 48.6% contesto A veces, 25.7 Casi nunca, 14.3% Nuncay 11.4%
Siempre. Con la idea de que en las universidades son espacios de libres
de racismo, las respuestas que no se presentaron como Nunca (85.7%)
deben considerarse un motivo de reflexién para ejecutar acciones enca-
minadas a ese ideal universitario.

Pregunta 4. ;Cémo describirias la representacion de personas de dife-
rentes grupos étnicos (por ejemplo, indigenas, afrodescendientes, mestizos)
en espacios visibles de la universidad (carteles, eventos, redes sociales, etc.)?
(En esta pregunta contestaron 33 personas y no 35, como el resto de las
preguntas)

El 48.5% contest6, Moderadamente representados; el 24. 2%, Total-
mente representados; el 15.2%, poco representados; 6.1%, Nada repre-
sentados; 6.1%, No lo he notado.

El apartado Experiencias personales frente al racismo y discriminacion
planted las siguientes preguntas con sus respectivas respuestas.
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Pregunta 5 ;Alguna vez has sentido que fuiste tratado(a) injustamente
o con menosprecio por tu forma de bablar, tu nombre, tu apariencia fisica o
tus rasgos fisicos en el entorno universitario?

El 57.1 % contestd Nunca, el 20% Casi nunca, el 14.3% A veces, el
5.7% Prefiero no responder, el 2.9% Siempre. Hay aciertos en el am-
biente creado para tratar con igualdad a los estudiantes. Sin embargo,
el resto de las respuestas merecen plantearse una revision para mejorar
esta drea.

Pregunta 6. ;Has observado que algunos compaiieros sean excluidos o
marginados por su forma de hablar, su acento, su vestimenta o su lugar de
origen?

Los estudiantes respondieron: No, el 45,7%; No estoy seguro,
22.9%; Si, 20%; 11.4%, algunas veces. La sutileza del racismo en Mé-
xico dificulta abarcar todos los espacios y formas en que se disfraza o
camufla esta practica. Observarla desde fuera, suele ser un buen termoé-
metro de estas practicas, cuando los estudiantes conocen las formas de
racismo. Aqui vemos un porcentaje significativo que no reconoce prac-
ticas de exclusion, pero el acumulado de otras respuestas deja en claro
que las acciones para evitar la exclusion son permanentes.

Pregunta 7. . Te ha tocado escuchar frases como “habla muy bien para ser
g ¢ y
d ll 72 &K d « /D (3 7/ .. / » d- . .d

e alla”, “no parece de su region”, o “parece mds giiero/a” dirigidas a otros
compaiieros?

40% respondieron No, 37% Si, 20% A veces, 2.9% No tengo idea.
Si sumamos las respuestas Si (37%) y A veces (20%) dan un margen
para analizar las practicas escolares que pueden mejorar para erradicar el
racismo en la universidad.

Pregunta 8. ;Crees que hay diferencias en la forma en que son tratados
los estudiantes segiin su color de piel, su nivel socioeconémico o su lugar de
origen?

El 31.4% respondio En algunas ocasiones, el 28.6% No, el 20%
Si, el 20% No lo he notado. Esta es una clara drea de oportunidad para
revisar y mejorar acciones de inclusion en el IIEPA-IMA.

El apartado Racismo, inclusién y curriculo académico presenta las si-
guientes preguntas y sus respuestas correspondientes.
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Pregunta 9. ;Consideras que en las materias del plan de estudios se
abordan temas relacionados con la bistoria, cultura y contribuciones de pue-
blos indigenas, comunidades afrodescendientes o migrantes en México?

Las respuestas fueron: 50%, A veces; 29.4% Siempre; 8.8%), casi
nunca; 5.9% Nunca; 5.9% No recuerdo. Las respuestas muestran clara-
mente una oportunidad para dialogar sobre el curriculo y su contenido
en el marco del un fortalecimiento de la aportacion de las culturas de los
pueblos originarios y afrodescendientes a Guerrero y México.

Pregunta 10. ; Piensas que los docentes fomentan una vision critica sobre
el racismo, la discriminacion y la desigualdad en México durante sus clases?

40% respondieron Algunas veces; 34% contestaron si; 14.3% Rara
vez; 5.7% Nunca; 5.7% No sé. Las respuestas reflejan que la discusion
critica en temas de racismo aun es un tema por profundizar y fortalecer.

Pregunta 11. ;7¢ han becho comentarios relacionados con tu forma de
pensar, actuar o expresarte que sugieran que “piensas como alguien de clase
alta”, “hablas como si fueras de otro pais” o “eres rarola por querer estudiar
esto”?

El 60%de los estudiantes ha contestado que No; 20%, si; 14.3%,
Algunas veces; 5.7%, No me ha pasado directamente, pero si he escu-
chado que le pasa a otros.

El apartado Autoevaluacion y conciencia racial fue constado por los
estudiantes de la siguiente forma:

Pregunta 12. ;Crees que existen prdcticas racistas o discriminatorias
internalizadas en la sociedad mexicana?

El 85.7% contestaron que Si, 11.4%, Parcialmente y 2.9%, No sé.
La gran mayoria reconoce practicas racistas internalizadas en la socie-
dad mexicana, lo que muestra una fuerte conciencia de los estudiantes
en este tema y les permite tener una percepcion mas aguda sobre estas
practicas. Si a esto se le suma el 11.4 que respondi6 parcialmente, el
nimero asciende a 97.1% quienes reconocen pricticas racistas. Esto es
una excelente linea base para fortalecer talleres y platicas de divulgacion
y concientizacién sobre este tema.

Pregunta 13. ;Has reflexionado sobre tus propias actitudes o creencias
que podrian estar influenciadas por prejuicios raciales o estereotipos cultu-
rales?
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Las respuestas estan relacionadas con la pregunta anterior y son con-
sistentes con las respuestas previas. El 54.3 respondié que si, el 25.7
contesto A veces, el 11.4% respondié No lo he pensado y el 8.6% con-
testo que No.

Pregunta 14. ; Consideras que en la universidad se fomenta la reflexion
critica sobre el racismo y la discriminacion?

Las respuestas fueron las siguientes: 45.7%, Si; 40%, A veces;
14.3% Raramente. Los resultados son una clara invitacion a discutir
publicamente asuntos relacionados con el racismo y la discriminacion.

Apartado Belleza, cuerpo y percepcién racial

Pregunta 15. ;Crees que en tu entorno universitario existen cdnones de
belleza asociados principalmente a personas con rasgos europeos (piel clara,
cabello lacio, ojos claros, etc.)?

El 48.6% respondio Si, claramente; 20% contestd No estoy seguro;
17.1% respondié a veces; 14.3% respondié No. Las respuestas mues-
tran una clara prevalencia de un dominio de precepto de belleza europeo
occidental. Lo anterior abre espacios para una reflexion de toda la comu-
nidad universitaria sobre este tema.

Pregunta 16. ;Te has sentido alguna vez presionado(a) a cambiar tu
apariencia fisica (peinado, ropa, forma de hablar) para encajar mejor en el
entorno universitario?

Las contestaciones fueron: 57.1% Nunca, 17.1% Casi nunca, 17.1%
Algunas veces, 8.6% Si. Los resultados muestran que hay una oportu-
nidad para reforzar actitudes de tolerancia y discutir abiertamente las
multiples formas de discriminacion.

Pregunta 17. ;Como calificarias tu nivel de satisfaccion con tu aparien-
cia fisica dentro del entorno universitario?

Las respuestas fueron: 42.9% Satisfecho, 28.6% Muy satisfecho,
28.6% Neutral.

Pregunta 18. ;Has escuchado comentarios como “te verias mds bonita si
fueras mas blanca”, “si no fuera por tu color de piel, serias mds aceptado”,
o similares?

Las respuestas fueron las siguientes: 62.9% No, 20% Si, 17.1% A

veces. Esto abre el espacio para discutir el tema del racismo y la auto-
estima.
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Pregunta 19. ;Consideras que en los espacios universitarios (fotos insti-
tucionales, eventos culturales, redes sociales, etc.) se promueve una imagen de
belleza diversa e inclusiva?

Los estudiantes contestaron: 40% En ocasiones, 22.9% Si, 22.9%
Nunca, 14.3% Casi nunca. Estas respuestas estin ligadas a la anterior y
muestra una percepcion donde se encuentra la imposicion de un canon
de belleza con la autoestima de los estudiantes.

Tablas cruzadas

Grafico 1. Representacion diversa en espacios visibles,
respondida segun el sexo

m Femenino Masculino ®Nobinaric mTotal general

Nota. Elaboracién propia.

En su mayoria, hombres y mujeres consideran que hay la diversidad ét-
nica esta moderadamente representada. No hay registro de respuesta de
aquellos que respondieron ser No binarios.
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Grafica 2. Trato inclusivo, respondida segtin sus antecedentes indigenas
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m Con antecedentes indigenas m Total general
Nota. Elaboracién propia.

Las personas con antecedentes indigenas respondieron mayoritariamen-
te A veces, Casi nunca, Nunca. Pero, las personas sin antecedentes indi-
genas respondieron Casi nunca y Nunca, en su mayoria.

Grafica 3. Trato discriminatorio, respondido seglin sus antecedentes
indigenas
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En algunas No lo he notado Total general
ocasiones

Nota. Elaboracién propia.

Las personas sin antecedentes indigenas No, Si y En algunas ocasiones
casi en la misma proporcién que aquellos con antecedentes indigenas.
La respuesta No y Algunas ocasiones muestran fueron las mds respon-

didas.
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Grafica 4. Trato discriminatorio, respondido segun el sexo
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Nota. Elaboracién propia.

En algunas ocasiones, No y Si fueron las respuestas mds expresadas por
mujeres, mientras que En algunas ocasiones y No fueron las respuestas
de los hombres. Aquellos no binarios respondieron No lo he notado.

Grafica 5. Practicas racistas en la sociedad mexicana, respondida segtin sus
antecedentes indigenas.
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Nota. Elaboracion propia.

En su mayoria, personas con antecedentes indigenas y sin antecedentes
indigenas estan conscientes de que en México hay practicas discrimina-
torias internalizadas.
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Grafica 6. Reflexion sobre el racismo y discriminacion, respondida s
egln sus antecedentes indigenas.
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Nota. Elaboracién propia.

Sobre la reflexion y critica en los espacios universitarios sobre el racismo
y discriminacion, las personas sin antecedentes indigenas respondieron
mayoritariamente que Siy Algunas veces, aunque las personas con ante-
cedentes indigenas contestaron Algunas veces y Si.

Grafica 7. Canones de belleza, respondido segtin el sexo.
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Nota. Elaboracién propia.

La mayoria de las mujeres contestaron que Si, claramente hay cinones
de belleza asociados a rasgos europeos, seguido por A veces; los hom-
bres en igual proporcion, mientras aquellos no binarios contestaron Si,
claramente.
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Grafica 8. Satisfaccion de la apariencia fisica, respondida segtin sus
antecedentes indigenas.
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= Con antecedentes indigenas m Total general
Nota. Elaboracion propia.

La mayoria sin antecedentes indigenas contestaron que estdn satisfechos
y muy satisfechos con su apariencia fisica, mientras que aquellos con
antecedentes indigenas respondieron estar satisfechos y neutral en su
mayoria.

Grafica 9. Promocion de belleza inclusiva, respondida segtin el sexo.
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Nota. Elaboracion propia.
Sobre la promocién de una imagen de belleza inclusiva en el entorno
universitario la mayoria de las mujeres respondieron En ocasiones, los

hombres en su mayoria respondieron Si y en ocasiones. Aquellos no
binarios respondieron Casi nunca.
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Grafica 10. Promocidn de la belleza inclusiva, respondida segtin sus
antecedentes indigenas.
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Nota. Elaboracién propia.

Sobre la promocién de una imagen de belleza inclusiva en el entorno
universitario, aquellos con antecedentes indigenas respondieron mayo-
ritariamente En ocasiones y nunca; aquellos sin antecedentes indigenas
respondieron en casi igual numero En ocasiones, Nunca y Casi nunca.

Preguntas abiertas (respuesta opcional)

Las repuestas a las preguntas abiertas son testimonios de enorme im-
portancia en el campo del racismo y deben considerarse como insumos
valiosos para disefiar acciones que fortalezcan la inclusion en el entorno
universitario.

Pregunta abierta 1. ; Tienes alguna experiencia personal que te baya
marcado en relacion con el tema del racismo o discriminacion en la
universidad?

1. En la universidad particularmente, no.

2. No, en la universidad nunca me han discriminado por mi color de
piel.

3. No directamente, pero a las personas de escasos recursos siempre se
les minimiza

4. Ninguna

5. Si, con una profesora que me hizo un comentario elitista
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6. No.

7. Si, a una compaiiera, un docente, la discriminé por su forma de vestir
y después lo justifico por su region de origen.

8. Ninguna

9. A la hora de promocionar la universidad, para los videos, solo llama-
ban a los estudiantes de tez mas clara

10. Mi madre suele creer que la gente indigena es ignorante
11. No

12. Un docente critico mi manera de vestir y me dijo que venia “Muy
costefia” y que no se veia bien.

13. Si

Los comentarios dejan ver que la lucha contra el racismo y discrimi-
nacion es una tarea continua, que atraviesa tanto los niveles académicos
como espacios administrativos. Esto llama no solamente a disefiar accio-
nes para erradicar el racismo y todas las formas de discriminacion en la
universidad, sino también a pensar en acciones y actividades continuas
donde se involucren todos los espacios universitarios.

Pregunta abierta 2. ; Como describirias la relacion entre tu autoestima y
tu color de piel u origen étnico?

1. Claramente, mi autoestima ha sido brindada por el canon de belleza
hegemonico y el trato que he recibido solo por un mas “gtiera”. Me lla-
man bonita, no por el hecho de que mis facciones sean simétricas, si no
por el hecho de tener una tez mas clara. Evidentemente, que me llamen
bonita contribuye a mi autoestima, pero me disgusta cuando solo me
reducen a que soy bonita por ser “giiera”.

2. Es algo que en lo personal me encanta mucho, pero lamentablemente
nunca van a faltar comentarios tipo: “te verias mejor si fueras un poco
mas clara”

3. Muy buena, no tengo inconformidad con mi color de piel.
4. Neutral, aunque la discriminacion va dirigida al nivel socioecondémico

5. Con lo fisico si tengo algunas inseguridades, pero fuera de ello siem-
pre eh tratado de proyectar algo positivo o cambiarlo de manera natural

6. No me gusta mi color de piel
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7. Buena

8. Bien

9. Satisfecha

10. Buena relacion

11. Ninguno, me siento orgulloso de mis raices milenarias

12. No tengo ningun problema de acuerdo con mi aspecto fisico en
algun entorno

13. Excelente
14. Negro

15. Considero que la autoestima en uno mismo debe ser prioridad para

q p p
poder ir haciendo a un lado los cinones de belleza que siempre estin
presentes en la sociedad

16. Hablo desde mi perspectiva: Yo tengo la capacidad para entablar
conversaciones con personas de cualquier lugar, desde el primer mo-
mento yo le brindo el respeto, esto hace que el receptor haga lo mismo,
es reciproco, pero no asimétrico.

17. Es una relacién sana debido a la aceptacion de mis origenes y ances-
tros y portar mi historia con orgullo me permite sentirme parte de mi
entorno.

18. Noe siento acomplejado por mis rasgos étnicos

19. Me siento muy feliz y orgulloso de mi color de piel y de mis origenes
20. Muy bien

21.5de 10

Pregunta abierta 3. ; Qué acciones crees que podria tomar la institucion
para combatir el racismo y promover la equidad y la inclusion?

1. Fomentar la reflexion y criticas en el espacio universitario, asi como
también evitar discursos racistas y corregirlos
2. Inclusion y respeto en toda actividad

3. Fomentar la investigacion de personajes que hayan pertenecido a estds
etnias o fueron personas de color. Cémo, la Malinche o Frida Khalo, por
mencionar algunos ejemplos.

4. Materias enfocadas directamente a eso

5. Crear o invitar a actividades o conferencias a participar e involucrarse
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6. Incluir una materia que hable del tema
7. Talleres o conferencias

8. Ensenar alguna lengua indigena o tener un curso enfocado en el es-
tudio de nuestras comunidades indigenas

9. Creo que salir a escuelas a hablar de estos temas
10. ;Van a hacer algo al respecto?

11. Incluir mas

12. No lo sé

13. Crear nuevas materias relacionadas con el tema
14. Abordar mas el tema

15. Abrir mis espacios de didlogo para fomentar mads la inclusion y hacer
mucha mads consciencia en otros espacios de facultades de la UAGro

16. Foros informativos, actividades donde se promueva la diversidad,
clases con perspectiva de inclusion étnica, etc.

17. No s¢

18. No existe un protocolo que sancione actitudes racistas/discrimina-
torias, ni existen actividades que promuevan el respeto por los pueblos
originarios/afros

19. Clases que proporcionen informacion acerca de la equidad

20. Fomentar talleres o charlas que promuevan la equidad y dar la rele-
vancia a estos temas.

21. Principalmente ser consciente y entender en qué momento yo es-
toy ofendiendo a alguien o cuando soy parte de ello, con esta limitante
empezar a practicar la union y la inclusion, asi mismo empezar con la
imparticion de seminarios/ conferencias o cursos para ir erradicando
este problema

22. Se podria crear un protocolo para la erradicacion de cualquier con-
ducta que vulnere la inclusion

23. Darle mas visibilidad, tomar acciones y predicar con el ejemplo

24. Foros de informacién, debates, eventos culturales, conferencias ma-
gistrales.

25. Evitar promover las actitudes racistas

26. Hacer campaiias de difusion sobre el racismo y otros grupos en si-
tuacion de vulnerabilidad
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27. Conferencias y clases acerca del tema

28. Considero que se deberia de crear un mecanismo de denuncia eficaz
y confiable para casos de discriminacion.

29. Capacitar mejor a los maestros.
30. No s¢

Reflexiones

A partir de las respuestas del cuestionario que proporcionaron los estu-
diantes se puede mencionar que la internalizacion del racismo es recono-
cida como un elemento presente en la sociedad mexicana. Las practicas y
alusiones racistas estan profundamente arraigadas entre todos, estudian-
tes, profesores, instituciones y se hacen presentes en la vida cotidiana.

En lo general los estudiantes han expresado identificar un ambiente
de respeto y reconocieron que el entorno universitario es incluyente en
términos de diversidad étnica. No obstante, hay una proporcion de estu-
diantes cuya apreciacion de estas situaciones no ha sido del todo comple-
tamente satisfactoria, por lo que esta situacion debe considerarse como
un espacio de reflexion entre estudiantes, la planta docente y el cuerpo
administrativo para identificar y atender las observaciones vertidas. En
particular, llama la atencion la percepcion de algunos estudiantes de la
diferencia del trato a partir de su tono de piel o situacion econémica, lo
que nos lleva a retomar a Bravo-Mancero et al. (2023) que en su estudio
sobre discriminacion y racismo menciona que el origen étnico y el nivel
socioeconémico son motivos de discriminacion.

La prictica docente y el curriculo es un drea que ha sido observada
como un espacio donde el tema racista y su influencia en los fenémenos
politicos y sociales de México no ha sido abordada de manera amplia.
El reconocimiento de falta de cursos sobre racismo y de asignaturas que
retomen una vision donde se reconozca la participacion de los pueblos
originario y afromexicanos en eventos paradigmaticos de la historia de
México muestra un interés en generar un enfoque nuevo de las relacio-
nes entre las personas y de estar abiertos a cambios a nivel institucional y
estructural. Finalmente, los estudiantes advirtieron que el entorno uni-
versitario no se aborda ni discute los suficiente de manera critica sobre
el racismo y discriminacion-
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Una reflexion interesante es que los estudiantes reconocen que mu-
chas de sus actitudes y creencias pueden estar influidas por prejuicios
raciales o estereotipos culturales. Esto relevante en el marco de una
autorreflexién debido a que conocen que el entorno y la historia tienen
una gran influencia en la formacién de sus ideas sobre la discriminacion
hacia las personas.

Los comentarios de los estudiantes son destacados debido a que se
sefialan puntualmente situaciones que les han parecido incomodas o in-
apropiadas en un entorno universitario. Cometarios como: 4 la hora de
promocionar la universidad, para los videos, solo llamaban a los estudiantes
de tez mds clara'y Un docente critico mi manera de vestir y me dijo que
venia “Muy costefia” y que no se veia bien, reflejan el trabajo por hacer en
todos los espacios

En cuanto a las ideas para fortalecer la diversidad en el entorno uni-
versitario, los estudiantes tienen ideas claras y aportaciones asertivas para
elaboracion de actividades con el fin de mejorar la inclusion en el entor-
no universitario y generar canales de denuncia.
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Juventudes y violencias en el municipio
Nuu Savi de Guerrero

ALEJANDRA SANTOYO SERRANO
MARIELA CAZARES NUNEZ

El presente capitulo aborda la compleja situacion de las juventudes en el
municipio de reciente creacion Nuu Savi, Guerrero, y como las diversas
manifestaciones de violencia —directa, estructural y cultural- condicio-
nan las oportunidades de desarrollo de las y los jovenes. Se sostiene que
la violencia no se limita inicamente al dafio fisico visible, sino que se
manifiesta también en forma de exclusion social, discriminacion y limi-
tacion en el acceso a derechos bisicos, lo que impacta negativamente en
la salud, educacion y participacion politica de este sector.

El estudio contextualiza que las dindmicas historicas de marginacion
y la falta de infraestructura y servicios bdsicos se combinan con procesos
de violencia que afectan de manera especial a la poblacion joven. La ca-
rencia de infraestructura educativa y oportunidades laborales impulsa la
migracion forzada, debilitando el tejido social y la identidad comunitaria.
Ademis, la violencia de género afecta a las jovenes, quienes enfrentan
desigualdad en el acceso a recursos y participacion politica.

Sobre el concepto de violencia

La violencia es dificil de estudiar porque es complicada y tiene mu-
chos significados. No hay una definicién tnica en la que todos estén de
acuerdo porque la palabra significa cosas diferentes en distintos campos,
teorias y situaciones. En la literatura académica, todavia hay debate sobre
si es mejor usar “violencia” en singular o “violencias” en plural. Esto
muestra cudntas maneras diferentes puede manifestarse este fenémeno.

La violencia proviene de la palabra latina “violentia,” que significa
“la cualidad de ser violento” y “el acto de violar.” La Real Academia
Espafiola (RAE, 2019) dice que es el uso de la fuerza para controlar a
otra persona o el acto de ir en contra del orden natural. La Organizacion
Mundial de la Salud (OMS, 2020), por otro lado,
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proporciona una definicién que se utiliza a menudo en estudios in-
ternacionales. Dice que la violencia es el uso intencional de la fuerza o
amenazas contra uno mismo, otra persona, un grupo o una comunidad,
y que los efectos pueden ser fisicos, psicologicos, de desarrollo, o incluso
la muerte.

Desde un punto de vista sociologico y politico, la violencia puede
clasificarse en grupos segun qué es y donde ocurre. Puede dividirse en
diferentes tipos, como fisica, psicoldgica, estructural, simbolica, politica,
econémica, criminal, de género, urbana, cibernética, y muchas mas (Del
Olmo, 2000). Esta variedad muestra que la violencia no es solo dafo
fisico; también puede ser menos obvia pero igual de perjudicial, como
ser excluido de situaciones sociales, ser discriminado o ser reprimido
politicamente.

Diferentes autores han propuesto formas importantes de pensar so-
bre la violencia. Johan Galtung (2016) sugiere que la violencia puede
dividirse en tres tipos: directa, estructural y cultural. El cree que la vio-
lencia no es solo agresion fisica; también se manifiesta en las condicio-
nes de vida que impiden a las personas desarrollarse plenamente, lo cual
es una violacion de sus derechos bésicos. Jean Claude Chenais (1981)
dice que la violencia fisica es el unico tipo de violencia que puede me-
dirse objetivamente porque causa dafios que son claros y reales. Hannah
Arendt (2006), por otro lado, dice que la violencia es una herramienta
del poder, pero también va en su contra porque un exceso de ella mues-
tra cudn débil es la autoridad.

El estudio de Michel Foucault sobre el biopoder muestra que el po-
der hoy en dia ya no se basa en la capacidad de matar, sino en la ges-
tion de la vida y el control de las poblaciones (Foucault, 1998, 2016).
De esta manera, los estados han creado sistemas disciplinarios y reglas
sociales que son formas mds complejas de controlar a las personas que
simplemente usar la fuerza fisica. Michel Misse (2006) hace un punto
similar, diciendo que el poder y la violencia siempre estan conectados,
pero su legitimidad depende de como las personas ven a quienes estin
sujetos a ellas. Sin embargo, la violencia también puede verse como una
construccion simbdlica.

Nelson Arteaga (2017) lo ve como una accién que envia un mensaje
dentro de una estructura social. Las personas involucradas, sepan o no
lo sepan, utilizan la violencia para mostrar su situacion o hacer valer su
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punto dentro de un grupo. Desde este punto de vista, la violencia no
es solo un acto de agresion; es un evento social y cultural con mucho
significado.

Al final, la violencia es un tema complejo que no se puede entender
completamente solo observando la agresion fisica. Las formas simboli-
cas, psicologicas y estructurales de la violencia tienen un gran impacto
en la vida de las personas y en la organizacion de la sociedad.

Por esta razon, su estudio debe adoptar una perspectiva amplia que
examine sus diferentes formas y como afectan a las personas y comuni-

dades.

Violencia estructural

Ademis de la violencia directa o fisica, que se enfoca en el dano visible
causado por un agresor a su victima, se han identificado otras manifesta-
ciones de violencia que resultan menos perceptibles, a las que los exper-
tos denominan violencia estructural. Segtin La Parra y Tortosa (2003),
este término “se aplica a situaciones en las que se produce un deterioro
en la satisfaccion de las necesidades humanas basicas (como la supervi-
vencia, el bienestar, la identidad o la libertad) como consecuencia de los
procesos de estratificacion social [...]7 (p.57).

A esta forma de violencia invisible se le atribuye principalmente a
procesos estructurales que operan desde niveles macro hasta micro, ge-
nerando efectos negativos tangibles, como la privacion de las necesidades
esenciales del ser humano. Es decir, “la violencia estructural no implica
actores que infligen dafio mediante la fuerza, sino que equivale a una
injusticia social” (Coady, 1995), manifestada en la carencia de oportuni-
dades para alcanzar la supervivencia, la identidad y el bienestar social. En
consecuencia, tanto la violencia directa como la estructural limitan a un
importante sector de la poblacion al impedirles satisfacer sus necesidades
fundamentales.

El concepto de violencia estructural resulta, por tanto, una categoria
analitica muy adecuada para el analisis del presente caso, ya que permite
identificar los mecanismos mediante los cuales el ejercicio del poder
politico influye significativamente en la limitacién y/o privacion de las
necesidades basicas que caracterizan a la poblacion indigena de Guerre-
ro. La pobreza, la marginacion y la desigualdad no solo son consecuen-
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cia de las dindmicas econémicas, sino que también pueden explicarse a
partir de la opresion politica, mediante mecanismos tan diversos como
la discriminacion institucional, leyes excluyentes para ciertos colectivos
o politicas fiscales y de gasto publico regresivas [...] (Lia Parra y Tortosa,
2003, p. 62).

Violencia cultural

Galtung propone el “triangulo de la violencia” para ayudar a las per-
sonas a entender la violencia cultural. Este tridngulo muestra como se
relacionan tres tipos de violencia: la violencia directa, que se manifiesta
como ataques fisicos o verbales; la violencia estructural, que se manifies-
ta como desigualdades sistémicas; y la violencia cultural, que actiia como
un marco legitimador para las otras dos, de instituciones y estructuras
sociales; y la cultural, que actiia como un marco de legitimacion para
las dos anteriores (Galtung, 1990). Asi es como la violencia cultural
mantiene los sistemas injustos en su lugar a lo largo del tiempo: les da
a las personas razones para creer que tienen razon o que son inevitables.

Puedes ver ejemplos de violencia cultural en muchas dreas de la vida
cotidiana. Algunas visiones religiosas estrictas se han utilizado para jus-
tificar guerras y discriminacion (Galtung, 1990). En la ideologia politi-
ca, las ideas de superioridad han llevado a gobiernos que excluyen a las
personas y utilizan la violencia de manera regular. El arte y el lenguaje
pueden reforzar estereotipos y prejuicios, lo que mantiene la discrimi-
nacién contra algunos grupos sociales (Gernika, 2019). Estos ejemplos
muestran cémo la violencia cultural opera de manera silenciosa, cam-
biando la forma en que las personas ven el mundo y haciendo que la
injusticia parezca normal.

La violencia cultural tiene un gran efecto en los nifios y adolescentes
porque es en estos momentos cuando forman sus identidades y visiones
del mundo.

el mundo. Estar rodeado de lenguaje o historias que discriminan a
las personas o justifican la violencia todo el tiempo puede ralentizar el
crecimiento personal, disminuir la autoestima y ayudar a mantener los
ciclos de violencia y exclusion (Construyendo Paz, 2024). Para combatir
estos efectos, es importante promover una educacién que fomente el
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pensamiento critico, el respeto por las diferencias y la reflexion sobre las
historias culturales que apoyan la violencia.

Galtung (1990) dice que, para cambiar la violencia cultural, necesita-
mos cambiar las bases simbdlicas que hacen que la violencia sea acepta-
ble en la sociedad. Esto significa que los valores, normas y discursos que
apoyan la desigualdad y la exclusion deben ser cambiados para apoyar
una cultura de paz. Construir historias alternativas, hacer politicas pa-
blicas que sean justas para todos y promover una educacion justa son
cosas que pueden ayudar a acabar con la violencia cultural y hacer que
las sociedades sean mds justas y pacificas.

Juventudes: un enfoque teérico-conceptual

Diferentes grupos internacionales y nacionales han definido la idea de
juventud de diferentes maneras. La UNESCO y la ONU dicen que
“juventud” incluye a personas entre los 15 y 24 afios. Pero si dice que
esta definicidon no es universal y que ser joven puede ser muy diferente
dependiendo de donde vivas y de qué cultura provengas.

La UNESCO ve la “juventud” como una categoria flexible que puede
cambiar para adaptarse a las necesidades de cada sociedad (UNESCO,
s.f.). El Instituto Mexicano de la Juventud (IMJUVE) tiene una defini-
cion mas amplia de los jovenes, diciendo que tienen entre 12 y 29 afios
(Instituto Mexicano de la Juventud, s.f.). Estas definiciones muestran
cémo las diferentes formas de pensar sobre la juventud pueden basarse
en los objetivos del estudio o en las politicas publicas que se implemen-
tan en cada caso. La idea de la juventud ha cambiado con el tiempo y
es diferente dependiendo del contexto histérico, social y cultural en el
que se la mire. No es un grupo nico, sino una construccion social que
incluye una gama de significados, situaciones y caminos.

La juventud ha sido abordada desde distintas disciplinas, incluyendo
la sociologia, la antropologia y la psicologia. Tradicionalmente, se ha
definido como la transicion entre la infancia y la adultez, caracterizada
por procesos de construccion identitaria, exploracion de autonomia y
socializacion. Sin embargo, las juventudes no pueden entenderse solo
desde una dimension etaria, sino también desde una perspectiva socioe-
condmica, politica y cultural.
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Regién Costa Chica de Guerrero

Para fines geograficos, econdémicos y culturales, el estado estd dividi-
do en siete regiones: Acapulco, Centro, Norte, Tierra Caliente, Costa
Grande, Costa Chica y La Montafia. En tres de estas zonas se ubican
los asentamientos principales de los pueblos originarios: en la region
del Centro se concentran los nahuas; en la Costa Chica conviven los
nn’ancue (amuzgos), los fiuu savi (mixtecos) y los me’phaa (tlapanecos);
y en la Montafia se encuentran los fiuu savi (mixtecos), los me’phaa
(tlapanecos) y los nahuas. A pesar de estas divisiones, diversas etnias han
logrado perdurar, evidenciando culturas que han sabido reinventarse,
reconstruirse y asimilar elementos externos y herramientas técnicas para
continuar subsistiendo desde la llegada de los espafioles (Garcia, 2012,

p-115).

De manera especifica la region de la Costa Chica de Guerrero se ubi-
ca en la franja costera del sureste del estado, colindando con el estado de
Oaxaca. Se caracteriza por una diversidad étnica y cultural significativa,
pero enfrenta graves problemas estructurales como la marginacion, la
violencia y la falta de infraestructura. Sus comunidades han mostrado
resistencia y adaptaciéon mediante la migracion, la organizacién social y
la preservacion de sus tradiciones. Sin embargo, aun hay desafios impor-
tantes en términos de desarrollo econémico y social.

La region de la Costa Chica de Guerrero se distingue por su alta
concentracion de comunidades indigenas —principalmente mixtecas,
amuzgas y nahuas— y afromexicanas, lo que la convierte en una de las
zonas con mayor diversidad étnica del pais. Segun datos del Censo de
Poblaciéon y Vivienda 2020 realizado por el INEGI, de los 515,487 habi-
tantes indigenas registrados en el estado, 115,739 residen en esta region.
En cuanto a la poblacion afromexicana, la Costa Chica alberga el mayor
nimero a nivel estatal, con un total de 116,761 personas (Gobierno del
Estado de Guerrero, 2022, p. 37). Ademas de su riqueza cultural, la re-
gion enfrenta altos niveles de marginacion, reflejados en las limitaciones
en el acceso a servicios basicos, salud y educacién. De acuerdo con el
Programa Regional Costa Chica 2022-2027, elaborado por el Gobierno
del Estado de Guerrero (2022) el 72.3 % de sus habitantes vive en con-
diciones de pobreza, por debajo del umbral nacional.
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Debido a la falta de oportunidades laborales, una parte considerable
de la poblacion emigra a otros estados o al extranjero, principalmente
a Estados Unidos. Segun datos proporcionados por el Programa Es-
pecial de Migrantes 2022-2027, elaborado por el Gobierno del Estado
de Guerrero (2022), la poblacion migrante de la region Costa Chica de
Guerrero en Estados Unidos para 2021, corresponde a 10, 336 personas,
solo por debajo de la region Tierra Caliente con 10,877 personas y la
region Norte con 12,399 personas.

La region esta conformada por municipios con gobiernos locales que
han sido sefialados por practicas de corrupcion y cacicazgos politicos.
Tanto grupos de Policias Comunitarias, autodefensas y del crimen or-
ganizado tienen incidencia en algunos municipios, lo que genera con-
flictos de gobernabilidad y seguridad, por lo que se han implementado
programas de desarrollo social, aunque con limitados impactos debido a
la corrupcion y la falta de seguimiento. Asimismo, hay presencia de or-
ganizaciones indigenas y afromexicanas que buscan el reconocimiento de
sus derechos y la mejora de las condiciones de vida de sus comunidades.

Municipio de reciente creacién Nuu Savi “pueblo de la lluvia”

El municipio de Nuu Savi es uno de los 85 municipios que integran el
estado de Guerrero, se cre6 oficialmente el 31 de agosto de 2021, cuan-
do la LXII Legislatura del Congreso del Estado aprobé su formacion
mediante el Decreto Ntimero 861. Este nuevo municipio se conformé
al segregar 37 localidades del municipio de Ayutla de los Libres, con la
localidad de Coapinola designada como su cabecera municipal.

La creacién de Nuu Savi es una respuesta a una solicitud de larga
data de las comunidades indigenas mixtecas de la zona por mas libertad
y respeto a sus propias normas. Este proceso es parte de una lucha mas
amplia por la autodeterminacion y el respeto a las formas de vida y go-
bierno indigenas en Guerrero.

Después de que se creo, se establecié un consejo constituyente para
administrar el nuevo municipio hasta que se celebraran elecciones segun
sus propias reglas. El 25 de agosto de 2023, este consejo se constituy6
oficialmente, dando inicio al gobierno independiente de Nuu Savi.

El municipio de Nuu Savi ha tenido problemas con su economia
desde su creacién, lo que dificulta el funcionamiento de sus ayunta-
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mientos. En 2023, se dijo que los nuevos municipios no habian recibido
los recursos que necesitaban para funcionar adecuadamente durante dos
meses. Esto hizo que la gente estuviera descontenta y dificulté la imple-
mentacién de programas de apoyo para los jévenes.Nuu Savi se rige por
un sistema normativo interno basado en usos y costumbres. Este modelo
promueve la participacion directa de la comunidad en los asuntos publi-
cos, ofreciendo a los jovenes la oportunidad de involucrarse activamente
en la administracién municipal.

Datos sobre la poblacién joven

Segun datos del Instituto Nacional de Estadistica y Geografia INEGI),
en 2023, la poblacion total de México ascendié a 129.5 millones de
personas. De este total, el 23.5% corresponde a jovenes de entre 15y
29 afos, lo que representa aproximadamente 30.4 millones de personas
(INEGI, 2024). En el estado de Guerrero, segtin la Encuesta Intercensal
de 2015, residian 920,272 jovenes de 15 a 29 afios, representando el
26.0% de la poblacion total de la entidad en ese afio (INEGI, 2016).

El municipio de Nuu Savi, en Guerrero, es una entidad de recien-
te creacion, establecida oficialmente el 31 de agosto de 2021. Debido
a su formacion reciente, la informacion estadistica especifica sobre su
poblacion joven es limitada. Sin embargo, se pueden considerar datos
generales de las comunidades que se separaron y considerando datos del
INEGI 2020, la poblacién total estimada del municipio de Nuu Savi en
2020 es de 11, 074 habitantes.

Aunado a lo anterior, la falta de oportunidades econémicas en la re-
gion de La Costa Chica de Guerrero, donde se ubica Nuu Savi, ha sido
catalogada como una de las zonas mds marginadas y con altos niveles
de pobreza. Estas condiciones limitan las oportunidades laborales y de
desarrollo econémico para los jévenes, quienes se ven obligados a migrar
en busca de empleo. Segtn datos del INEGI, en Guerrero, 29 de cada
100 migrantes masculinos y 14 de cada 100 migrantes femeninas se tras-
ladan por motivos laborales a otras regiones o paises. Una proporcion
significativa de la migracion en Guerrero se debe a la reunificacion fami-
liar. Muchos jovenes siguen a familiares que previamente han migrado,
buscando mantener la unidad familiar y acceder a redes de apoyo en los
nuevos destinos.
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Pérdida de identidad cultural y lingliistica

Ha habido algunas mejoras en el reconocimiento de las lenguas indi-
genas, pero todavia hay problemas con su uso efectivo en dreas como
la educacion, la justicia y los servicios publicos. La falta de materiales
educativos en Nuu Savi, la escasez de maestros que conocen el idioma
y la limitada cobertura medidtica dificultan su aprendizaje y uso formal.
Esta falta de apoyo por parte de las instituciones hace que la gente piense
que el idioma y la cultura Nuu Savi son menos importantes.

El movimiento de personas, tanto dentro como fuera de las comuni-
dades Nuu Savi, siempre ha sido parte de la vida alli. Muchas personas
se han trasladado a ciudades u otros paises en busca de mejores trabajos
y condiciones de vida. Debido a este cambio geografico, las nuevas gene-
raciones estdn creciendo en lugares donde el espafiol u otros idiomas son
més comunes. Esto dificulta que las personas usen el Nuu Savi todos
los dias, lo que hace mas dificil que el idioma y las practicas culturales
se transmitan de una generacion a otra.

A pesar de estos problemas, el municipio Nuu Savi ha iniciado pro-
yectos para revitalizar su lengua y cultura. La creacién y entrega del
Estandar de Escritura Nuu Savi a las autoridades en 2022 fue un gran
acontecimiento porque tenia como objetivo fomentar su uso en todas las
areas de la vida publica y privada. El objetivo de este esfuerzo es hacer
que la escritura sea mas consistente y fomentar la ensefianza y el uso de
la lengua.

Los grupos comunitarios y culturales también han trabajado para
registrar las tradiciones orales, promover las festividades tradicionales y
crear espacios de aprendizaje bilingiies. El objetivo de estas acciones es
proteger la cultura Nuu Savi y asegurarse de que perdure para las futuras
generaciones.

Educacion

En el municipio de Nuu Savi la oferta educativa se centra en la educacién
basica, con diversas escuelas primarias bilingiies, conocidas ahora como
“escuelas interculturales bilingties” distribuidas en las comunidades que
conforman el municipio. Ademds, cuenta con algunas escuelas telese-
cundarias que complementan la formacién de los estudiantes, aunque el
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acceso a la educacion media superior es limitado. Especificamente, solo
existen dos bachilleratos Escuela Media Superior Abierta y a Distancia
en todo el municipio, ubicados en La Concordia y Ahuacachahue, que
son conocidos coloquialmente como telebachilleratos. Esta estructura
educativa refleja el compromiso por garantizar la educacién bisica en
la comunidad y los desafios persistentes en la ampliacion de la oferta
educativa en niveles superiores.

Se cuenta también con tres albergues, administrados por el Instituto
Nacional de Pueblos Indigenas (INPI), que brindan servicio de hospe-
daje, alimento y apoyo educativo a los ninos de educacion primaria y
adolescentes de nivel medio superior, ubicados en Coapinola, el Charco
y la Concordia.

Desigualdad de género

Las jovenes del municipio de Nuu Savi, en Guerrero, sufren desigual-
dades de género debido a una combinacion de factores historicos, cultu-
rales, economicos y estructurales. Estas desigualdades se manifiestan en
ambitos como la educacion, el acceso a la salud, la participacion politica
y la violencia de género.

En muchas comunidades indigenas persisten normas patriarcales que
limitan el papel de las mujeres en la vida doméstica y el cuidado de la
familia. Las jovenes tienen menos acceso a la educacion porque en al-
gunas familias ain se considera que la prioridad es la formacion de los
varones. En su mayoria las nifas y jévenes se casan a temprana edad, lo
que interrumpe su educacién y restringe sus oportunidades de desarro-
llo personal y profesional.

La falta de recursos en las familias lleva a que las nifias abandonen
la escuela para ayudar en el hogar o en el campo. Las mujeres tienen
menos acceso a la propiedad de la tierra, lo que limita sus oportunidades
de generar ingresos; el padron de comuneros de los bienes comunales de
Coapinola y la Concordia estd integrado en su gran mayoria por hom-
bres.

Las jovenes de Nuu Savi enfrentan violencia intrafamiliar, acoso y
agresiones sexuales, muchas veces sin acceso a proteccion legal efectiva. El
acceso a la justicia es limitado, ya que en muchas comunidades prevalecen
costumbres comunitarias que minimizan o normalizan la violencia contra
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las mujeres. La falta de servicios especializados en violencia de género
impide que las mujeres puedan recibir orientacion, apoyo o denunciar
abusos. No obstante, existen dos colectivos: Casa de los Saberes, Centro
Comunitario “Gawa Kima y la Casa de la Mujer Indigena y Afromexicana
“la abuela sabia” que atienden casos de violencia contras las mujeres, ubi-
cados en Ayutla de los Libres, asimismo, imparten platicas constantes a las
mujeres indigenas de los municipios de Ayutla de los Libres y Nuu Savi.

Dichos colectivos son producto de las recomendaciones internacio-
nales de la Corte Interamericana de Derechos Humanos (CIDH) por el
caso de violaciones ejercidas por parte de elementos del ejército mexi-
cano en contra de Ines Fernandez Ortega y de Valentina Rosendo Canta
en el 2002.

Muchas nifias y jévenes no pueden completar su educacion secun-
daria debido a la falta de escuelas cercanas y recursos econdémicos. La
educacion sexual y reproductiva es escasa o inexistente, lo que contribu-
ye a altas tasas de embarazo adolescente y a la falta de acceso a anticon-
ceptivos. La mortalidad materna en comunidades indigenas es mas alta
debido a la falta de atencién médica adecuada y a la discriminacion en
los servicios de salud.

En el municipio Nuu Savi, la participacién de las mujeres en car-
gos de autoridad comunitaria es minima o nula. De los 37 pueblos que
conforman el municipio, ninguna mujer ocupa el cargo de comisaria,
siendo todos los titulares hombres. Los consejos de ancianos o princi-
pales también estin compuestos exclusivamente por hombres. Ademas,
ninguna mujer ha desempenado un rol relevante dentro de la estructura
de la Coordinadora Regional de Autoridades Comunitarias - Policia Co-
munitaria (CRAC - PC) en la Casa de Justicia del Paraiso. Es impor-
tante resaltar que las mujeres han tenido una participacion equitativa en
los procesos electorales municipales y en el cabildo, pero la Asamblea
Municipal sigue estando mayoritariamente integrada por hombres. Las
mujeres que han ido abriendo brecha en la participacion politica, preci-
samente son mujeres jovenes.

Falta de infraestructura y servicios basicos

El municipio de Nuu Savi, en Guerrero, enfrenta serios desafios en ma-
teria de infraestructura y servicios basicos, retos que afectan de manera
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especial a la poblacion joven. La falta de estas condiciones no solo limita
el desarrollo personal y profesional de los jovenes, sino que también
incide en la dinamica social y econémica de la comunidad en general.

Una de las principales problemiticas que enfrenta el municipio Nuu
Savi es la falta de infraestructura adecuada. Las vias de comunicacion
son en muchos casos deficientes o inexistentes. Actualmente, solo tres
carreteras estdn pavimentadas, aunque en condiciones sumamente dete-
rioradas: la carretera que conecta Ayutla con Pascala del Oro, que atra-
viesa varios pueblos del municipio; la carretera del crucero de la Con-
cordia al Paraiso; y la carretera de Ayutla hacia Ahuacachahue. El resto
de las vias son de terraceria, lo que genera que, durante la temporada
de lluvias, estas se deterioren considerablemente o incluso dejen a los
pueblos incomunicados. Esta situacion dificulta el acceso a servicios ba-
sicos como la educacion, la atenciéon médica y otros servicios esenciales.
En particular, los jovenes se ven gravemente afectados, ya que enfrentan
obstaculos para asistir a instituciones educativas y participar en activi-
dades comunitarias, lo que restringe sus oportunidades de formacién y
desarrollo.

Ademas, la infraestructura fisica destinada a la recreacion, el deporte
y la cultura es insuficiente. La ausencia de espacios publicos adecua-
dos —como parques, centros culturales y deportivos— reduce las po-
sibilidades de los jovenes de participar en actividades que fomenten la
integracion social, el desarrollo de habilidades y el fortalecimiento de la
identidad comunitaria. Debido a esta falta, el ambiente no es propicio
para la innovacion ni para que los jovenes se involucren en la vida pa-
blica del municipio.

En Nuu Savi, poder acceder a los servicios bdsicos también es muy
importante. La calidad de vida de los jovenes se ve directamente afec-
tada por el hecho de que no siempre tienen acceso a agua limpia, elec-
tricidad, buen internet y servicios sanitarios. Las personas que quieren
tomar cursos de educacion a distancia o encontrar trabajo o capacitacion
en el campo digital enfrentan un gran problema cuando no pueden co-
nectarse a internet. Esta restriccion puede dificultar mucho que las
personas obtengan informacion y conocimientos en un mundo que se
estd volviendo mas conectado.

Por otro lado, la atencién médica tiene algunos problemas graves.
Los pocos centros de salud que existen no tienen suficiente equipo ni
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personal capacitado, lo que dificulta la atencién médica integral, inclu-
yendo la salud sexual y reproductiva, que es muy importante para los
jovenes. Los jovenes estin en riesgo de problemas de salud que podrian
evitarse con mejor infraestructura y atenciéon oportuna porque no hay
suficientes servicios de salud preventiva y de seguimiento.

La falta de infraestructura y servicios bdsicos tiene muchos efectos
en la vida de los jévenes en Nuu Savi. La falta de buenos lugares para
aprender y divertirse, junto con el hecho de que es dificil acceder a los
servicios de salud, hace que la gente se sienta abandonada y desmotiva-
da.. Esta situacion, a su vez, se traduce en un impulso hacia la migra-
cion: muchos jovenes se ven obligados a abandonar sus comunidades en
busca de mejores oportunidades en otras regiones o en el extranjero.

La migracion de la juventud no solo representa una pérdida de capi-
tal humano para el municipio, sino que también debilita el entramado
social y cultural, ya que la transmision de conocimientos, tradiciones y
valores se ve interrumpida. En este contexto, la ausencia de inversiones
en infraestructura y servicios bdsicos contribuye a perpetuar un ciclo de
marginacion y desigualdad, dificultando la consolidacion de un desarro-
llo sostenible y equitativo.

Participacion de los jévenes en la administracién publica
municipal

La participacion politica y electoral de las y los jovenes en el municipio
de Nuu Savi, Guerrero, se enmarca en un contexto de reciente creacién
y organizacién bajo sistemas normativos propios. Para la eleccion de
sus autoridades municipales en 2024 se implement6 un proceso electivo
fundamentado en sus sistemas normativos propios.

La adopcion de un sistema de gobierno fundamentado en usos y cos-
tumbres responde al deseo de las comunidades de autogobernarse segun
sus practicas ancestrales. Este modelo promueve una democracia parti-
cipativa y directa, donde la asamblea comunitaria es el 6rgano principal
de toma de decisiones. Este proceso busca garantizar la participacion de
toda la comunidad, incluyendo a las y los jovenes.

Gracias a la implementacion de estos sistemas y la necesidad de pro-
poner a personas que tengan alguna formacion académica, se ha abier-
to un espacio para la participacion politica tanto de hombres como de

225



Juventudes y violencias en el municipio Nuu Savi de Guerrero

mujeres jovenes, por lo que, los jovenes participan activamente en las
asambleas, algunas comisiones, asi como en el érgano del gobierno lo-
cal, regido por Sistemas Normativos.

Reflexiones finales

Los jévenes de Nuu Savi enfrentan una combinacién de desafios que
van desde la migracion y la exclusion educativa hasta la pérdida de iden-
tidad cultural y la desigualdad de género. Abordar estas problematicas
requiere de politicas publicas que promuevan el desarrollo econdémico

, la preservacion cultural, la equidad de género y el fortalecimiento de la
infraestructura y los servicios basicos en la region.

La pérdida paulatina de identidad cultural y lingiiistica del pueblo
Nuu Savi es resultado de una combinacién de factores histéricos, socia-
les y econdmicos. Pero con el apoyo institucional adecuado y los esfuer-
zos comunitarios, es posible detener esta tendencia y recuperar el rico
patrimonio cultural de este grupo indigena.

Hay desigualdades de género en Nuu Savi debido a una mezcla de
factores histéricos, culturales y econémicos que han mantenido a las
mujeres en una mala situacién. Para cerrar esta brecha, necesitamos
facilitar el acceso a la educacion, asegurar que todos tengan igual acceso
a empleos, garantizar que todos tengan acceso a una buena atencion mé-
dica y fomentar que las mujeres participen en las decisiones que afectan
a sus comunidades.

Los jovenes en Nuu Savi necesitan involucrarse en la politica y las
elecciones para que el municipio se vuelva mas democratico y crezca de
una manera duradera. Incluir a los jovenes en la toma de decisiones y
respetar sus propios codigos morales asegurard que sus opiniones sean
escuchadas y tenidas en cuenta al planificar el futuro de su comunidad.

Nuu Savi no tiene la infraestructura y los servicios basicos que
necesita, lo cual es un gran problema para los jovenes porque limita sus
oportunidades de crecer, desarrollarse y ser parte de la vida comunitaria.
Arreglar estos problemas es importante para hacer la ciudad mas justa,
donde los jovenes puedan crecer y alcanzar su maximo potencial y ayudar
a cambiar la sociedad para mejor. La unica manera de romper el ciclo de
marginacién y construir un futuro mejor para Nuu Savi y su juventud es
que el gobierno, la sociedad y la comunidad trabajen juntos.
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