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Prefacio 

CARLOS ENRIQUE CORREDOR

L a propuesta de hacer una coedición del libro Saberes locales, paisajes y territorios 
rurales en América Latina desde la Universidad del Cauca es una posibilidad de 
ser coherentes con nuestros postulados por construir una academia conectada 

con las problemáticas de las comunidades, sus saberes y realidades� El texto fue 
publicado inicialmente en la Universidad Federal de Paraná (UFPR), Brasil en alianza 
con la Red Internacional CASLA-CEPIAL de ese país, demostrando una conexión 
entre problemas y preocupaciones por la diversidad, los movimientos sociales y su 
impacto sobre los conocimientos y realidades de comunidades rurales de diversos 
paises latinoamericanos� 

De muchas formas lo expuesto en el libro es una invitación a pensar a contracorriente� 
Este aparece en un momento histórico de mercantilización exacerbada, donde las 
sociedades industrializadas urbanas pueden comprarlo todo en el supermercado, 
en el centro comercial y en las nuevas tiendas en línea� Esta realidad abrumadora 
nos lleva a decir que la pregunta ya no es por el significado de la mercancía� La 
nueva pregunta es: ¿qué no es mercancía?, qué puede estar por fuera del régimen 
de comprar y vender en función de una acumulación infinita que socava la vida 
humana en el planeta� Parte de las respuestas están en los textos que componen el 
libro, los cuales hablan de sociedades rurales cuyo espacio-tiempo de la vida camina 
con sus propios ritmos, lógicas y saberes en función de preservar sus comunidades 
humanas y no humanas� 

Es necesarios resaltar que los autores se inscriben en una academia militante, con una 
mirada crítica del actual sistema social, especialmente cuestionan el tratamiento que 
dan los gobiernos de Latinoamérica (incluidos los progresistas) a la naturaleza y a 
las comunidades rurales� Estas miradas sobre el “otro” interno se reflejan en políticas 
estatales que los reconocen como parte de la nación ante la ley pero les niegan la 
posibilidad de definir sus horizontes de vida, pues solo es posible la diferencia sin 
acoger la idea de progreso inscrita desde hace tiempos en el proyecto de Estado-nación� 
Los académicos que aquí se convocan para hablar en torno al saber, los paisajes y 
los territorios rurales de México, Brasil, Argentina, Paraguay y Colombia tienen un 
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compromiso vital con la pervivencia de la memoria biocultural, por tal motivo sus 
planteamientos son producto de caminar junto a procesos y organización sociales de 
base comunitaria que buscan alternativas de vida digna en el mundo que viven� 

Plantear este tipo de libros desde el Sur global es un desafío� En un mundo académico 
determinado por la publicaciones en inglés para revistas científicas indexadas con 
impacto internacional, fundado en mediciones bibliométricas, para calcular cuántas 
veces eres citado o cuáles son los pares que te leen, la producción académica terminó 
por reducirse a una mercancía� En esta caso, la preocupación es dialogar entre el 
Sur global acerca de nuestros problemas, nuestras angustias pero también nuestras 
esperanzas; de esta manera, abrir conversaciones con las formas de saber que existen 
por fuera del mundo académico, pues es allí en donde encontramos una fuente 
importante de acción de lucha y trabajo para la construcción de una nueva sociedad� 
Estas ideas requieren ser incorporadas a la acción política de cambio llevando a 
repensar el papel de la Universidad, los académicos y las mismas investigaciones 
en el conjunto de la sociedad� En cierto sentido, este libro es un aporte a la justicia 
epistémica pues se alimenta del amplio conocimiento de sabios, palabreros, caminantes 
y chamanes quienes, desde la comunidad, han logrado perpetuar un compresión del 
mundo que no se basa en la mercancía, en el lucro a toda costa o en la depredación 
del medio ambiente en función de la acumulación� 

Por último, es importante la reiteración del análisis del territorio como espacio de 
disputa en el contexto actual del sistema mundo capitalista moderno colonial� En 
dicho contexto, las territorialidades son escenarios para entender las disputas por 
las visiones del mundo que se contraponen y confrontan, que parten de lógicas 
diferentes� Este escenario queda claro al ver las conexiones y sentidos del agua, del 
bosque, de la tierra y de los saberes que de ellos se derivan para comunidades, una 
muy amplia discusión que se desarrolla en el trascurso del texto� 
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Prólogo

VÍCTOR M. TOLEDO

Obnubilados por las corrientes dominantes del conservacionismo biológico 
o por las tendencias estrictamente arqueológicas o folcloristas que buscan 
solamente preservar pasados culturales o apropiarse con fines mercantiles  

de las culturas tradicionales aunque contemporáneas, se ha soslayado la existencia 
de lo biocultural como una expresión concreta en el espacio, donde se combinan 
cosmovisiones, saberes, prácticas y paisajes en un territorio determinado� A través de 
la historia, las culturas originarias con antigüedades de cientos, miles y decenas de 
miles de años han dado lugar a expresiones paisajísticas derivadas de su continuo 
accionar con sus naturalezas locales y regionales� El resultado es la existencia 
de territorios donde prevalece un cierto equilibrio o balance entre lo humano 
y lo natural, que se expresa, por ejemplo, en los llamados ‘mosaicos de paisaje’ 
cuyo rasgo central es la heterogeneidad espacial, la variedad de hábitat y una alta 
diversidad biológica y genética�

Toda cultura que habita un determinado territorio, subsiste, persiste y resiste por su 
soporte o envoltura natural� La naturaleza soporta a la cultura y la cultura da sentido 
a la naturaleza inmersa en su territorio� La naturaleza es apropiada intelectual y 
materialmente a través del trabajo humano, y termina siendo humanizada por medio 
de la domesticación de las especies, del agua, de la vegetación y de los paisajes� Se 
trata de una domesticación recíproca, pues al mismo tiempo la cultura va siendo 
domesticada (civilizada) por la naturaleza� Esta reciprocidad entre cultura y naturaleza 
se fue perfeccionando a lo largo del tiempo, y como experiencia acumulada se 
expresa hoy en día en las memorias de aquellos pueblos que siguen presentes en 
ciertos territorios tras largos periodos de tiempo (Toledo y Barrera-Bassols 2014:235)� 
El ‘axioma biocultural’, establece entonces que toda cultura es coterránea a una cierta 
naturaleza, con la cual establece una relación de reciprocidad e incluso un nexo 
coevolutivo (Nietschmann 1992)� Esta relación será más compleja e intrincada en 
aquellas culturas que llevan habitando un territorio por largos periodos de tiempo: 
decenas, centenas e incluso miles de años� 

El libro que presentamos ofrece estudios realizados en Argentina, Brasil, Colombia, 
Paraguay y México, en él se ha logrado reunir once estudios de caso que vienen a 
confirmar el conjunto de tesis y principios arriba señalados� Realizadas en contextos 
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muy diferentes y hasta contrastantes, cada investigación contribuye a demostrar la 
existencia integrada de lo biológico y lo cultural, como una totalidad que es espacial y 
temporalmente ubicable, un ‘holón’, en el sentido en el que fue definido por Koestler 
(1972), como un conjunto o sistema que es autónomo y que posee la capacidad de 
autorregularse� El libro puede leerse como un recorrido por casos que ejemplifican 
la bioculturalidad, pero también como evidencias que apuntan hacia una nueva 
utopística� Hoy la “nueva utopística”, según la acepción que ofreció I� Wallerstein 
(2003:112), es la creación gradual y paulatina de zonas emancipadas, de islas ganadas 
al control ciudadano o social, de territorios defendidos primero y liberados después� 
Finalmente, los aportes reunidos en esta obra son también evidencias que claman 
por incluir en los derechos colectivos de los pueblos, este holón biocultural, como 
un objetivo fundamental de la acción, legislación y defensa jurídicas� Saludamos, en 
suma, la aparición de esta obra y el esfuerzo de los coordinadores en ofrecernos 
de manera conjunta los aportes de destacados estudiosos cuyas miradas alcanzan 
a articular las esferas, normalmente separadas, de los saberes y cosmovisiones, las 
prácticas y los paisajes�

Referencias citadas

Koestler, Arthur
1972 “Beyond atomism and holism—the concept of the holon”� En: Teador 

Shanin (ed�), The rules of the game:cross-disciplinary essays on models in 
scholarly thought; Shanin, Teador, pp 233-248� London: The International 
Behavioural and Social Sciences Library� 

Nietschmann, Bernard Q�
1992 The interdependence of biological and cultural diversity. Washington D�C�: 

Center of World Indigenous Studies� Kenmore�
Toledo, Víctor Manuel y Narciso Barrera-Bassols

2014 La memoria biocultural. La importancia ecológica de las sabidurías 
tradicionales. Popayán: Universidad del Cauca�

Wallerstein, Immanuel
2003 Utopística. Les opcions històriques del segle XXI. Valencia: Universitat de 

València�
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Presentación

NARCISO BARRERA-BASSOLS, NICOLAS FLORIANI

América Latina conforma un completo mosaico biocultural expresado por su 
enorme diversidad de culturas territorializadas y una amplia agrobiodiversidad� 
Este es resultado de un milenario esfuerzo de domesticación de plantas, animales 

y paisajes por parte de los pueblos rurales, sabiendo que muchas de estas especies, 
variedades locales y marcas espacio-temporales constituyen actualmente las principales 
materias primas y territorios para la alimentación mundial�

Aunado a ello, su enorme diversidad biogeográfica y biológica ofrece, además, 
marcos excepcionales de vida para millones de habitantes del agro latinoamericano� 
La sobreposición geográfica de tales singularidades culturales, agronómicas y 
biológicas le confiere a América Latina un carácter estratégico en el actual orden 
global� Mesoamérica, los Andes y el Amazonas son apenas algunos de los centros 
cargados de bioculturalidad que hoy se encuentran en disputa en este nuevo ciclo 
de acumulación por despojo, el cual organiza de manera perversa el capital global� 
Como respuesta a este proceso se vive actualmente la emergencia de buena parte 
de las poblaciones tradicionales que resurgen como actores políticos en la defensa 
de sus patrimonios territorializados�

Este es el escenario que explica su efervescencia sociopolítica y el advenimiento 
de una nueva reflexividad ambiental que se expresa, de variadas maneras, 
como un amplio arcoíris de movimientos sociales� Esta rica expresión humana 
constituye, sin duda alguna, la trinchera desde donde se abren nuevos futuros 
para sus pueblos (y para el resto de nuestra especie), sean estos indígenas, 
afrodescendientes o mestizos (caboclos, ect�), y cuya más rica reivindicación es 
la defensa de su memoria biocultural inscrita en sus creencias, filosofías prácticas, 
saberes, paisajes y territorios�

En esta arena de disputas, en diferentes regiones de América Latina, los pueblos 
tradicionales han testimoniado el proceso de modernización del mundo rural, 
vivenciando problemas de orden social y ambiental en variados y complejos 
niveles, arribando muchas veces a la desestructuración completa de sus antiguas 
organizaciones socio-territoriales�
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En los espacios relegados a las márgenes del sistema-mundo (hoy sumamente 
porosas), se localizan los territorios tradicionales de este mundo rural en donde 
se aloja la diversidad socioambiental que, de una u otra manera, buscan resistir la 
‘monocultura’ de la racionalidad económico-instrumental (haciendo alusión a Vandana 
Shiva), resistiendo y adaptándose a la territorialización del mercado globalizado�

Los conflictos por el uso y apropiación de sus bienes naturales aparecen como inherentes 
al proyecto civilizatorio impuesto por los Estados-nación en diversas regiones del globo� 
Tales procesos implican transformaciones socio-territoriales en escalas y dimensiones 
variadas (a los niveles regional, territorial y local), abarcando dimensiones materiales 
(las prácticas y los saberes sobre la agro-biodiversidad, por ejemplo) e inmateriales 
(los imaginarios o representaciones simbólicas de las naturalezas) que dan sentido a 
la organización del grupo social� Aquellos son elementos culturales enarbolados en 
proyectos colectivos de afirmación y defensa de sus identidades territoriales�

Se puede afirmar, de manera general, que los territorios tradicionales latinoamericanos 
poseen similitudes en lo que respecta a la organización de algunos aspectos 
socioculturales, tales como: 1) las formas de apropiación del paisaje: las poblaciones 
tradicionales mantienen una íntima relación de dependencia con sus naturalezas 
y cuyos esquemas de prácticas y uso de los ecosistemas ocurren sobre un 
régimen colectivo de los bienes naturales; 2) el uso múltiple y diversificado de 
sus bienes patrimoniales territorializados, basados en esquemas de reciprocidad 
y comunalidad, a partir de los cuales los no humanos son considerados como 
sujetos con agencia o capacidad volitiva que animan un diálogo complejo entre 
humanos y no humanos en búsqueda de su resiliencia sagrada y secular (Toledo y 
Barrera-Bassols 2009, 2015); y 3) las formas de resistencia y adaptación al proceso 
de territorialización del modo de producción capitalista sobre las realidades rurales: 
las estrategias políticas para garantizar la reproducción de las prácticas sociales de 
la naturaleza (acceso, uso y repartición de los recursos del territorio) al interior del 
grupo y de este con otros actores sociales portadores de distintas racionalidades 
(antagónicas o convergentes), producen diferentes (re)arreglos territoriales� Tales 
arreglos tiene repercusiones a nivel de representaciones, prácticas y saberes de 
la naturaleza� La combinación de estos aspectos socioculturales configura, por 
así decirlo, complejas y dinámicas entidades paisajístico-territoriales, animadas 
por ethos (modos de habitar el lugar con sentido) que difieren radicalmente de la 
racionalidad moderna�

En respuesta al proceso de modernización del mundo rural, los ‘nuevos actores sociales 
del campo’ —apoyados por ONG, sindicatos, academia y algunos sectores del poder 
público— comienzan a presentarse como proyectos alternativos al desarrollo rural en 
América Latina: indígenas, quilombolas, pescadores artesanales, afrodescendientes, 
caiçaras, pantaneiros, quebradeiras de coco, entre otros, figuran como nuevos sujetos 
de derecho, reivindicando al Estado y a la sociedad, esto es, como un nuevo proyecto 
de sociedad (Shiraishi Neto y Carvalho Dantas 2008)� Aquello se tiene definido ahora 
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como Bien Vivir y que constituye entre los pueblos profundos y de manera variada, 
alternativas al desarrollo y a otros mundos posibles (Sousa Santos, Meneses y Nunes 
2005; Escobar 2008)�

Nos referimos a lo rural como lugar de vida, traducido en prácticas productivas 
específicas basadas en un saber-hacer adherido a las dinámicas ecosistémicas locales; 
en prácticas simbólicas que refuerzan la solidaridad entre personas (humanas y no 
humanas); en prácticas institucionales consuetudinarias de gestión colectiva y del 
compartir los bienes naturales (bioculturales)� De esta forma la ruralidad alternativa 
figura como proyecto colectivo más allá de la estricta racionalidad económica e 
instrumental que invade, parasita y torna infértiles las relaciones sociales, puesto que 
somete a la lógica de lucro y del consumo al mundo de vida�

Lo rural, desde esta nueva perspectiva, pasa ahora a ser entendido como un espacio 
de reproducción de la vida sensu lato, para ir más allá de la generación de riquezas 
y contra la perpetuación de las estructuras jurídico-políticas basadas en la propiedad 
privada, a partir de las cuales se territorializa la lógica del agronegocio, el cual es 
legitimado por el discurso hegemónico de la tecnociencia�

A esta nueva perspectiva se le podría denominar como la lucha por la vida en los 
territorios de vida frente aquellos de muerte que animan el extractivismo predatorio 
en el comienzo del siglo XXI� En otras palabras, diríamos que es una disputa entre 
la etnociencia y la tecnociencia (Barrera-Bassols et al. 2011)�

Para las poblaciones tradicionales, la defensa de sus derechos pasa por el 
reconocimiento de sus identidades arraigadas en sus territorios, cuyas marcas de 
sus acciones presentes y pasadas son registradas en el paisaje, lo que les permite 
referenciar valores, prácticas y visiones sobre sus naturalezas junto a los demás 
actores sociales del espacio rural� El complejo territorio-paisaje comporta, en esos 
términos, el proyecto de vida de un grupo social dado, evidenciando las formas 
de apropiación social de la naturaleza, configurando el patrimonio cognitivo de la 
diversidad socioecológica, es decir, un ethos basado en el manejo de la resiliencia�

La territorialidad tradicional aparece entonces como racionalidad contra-hegemónica 
cuando se funda en valores socioambientales sustantivos, apareciendo a contramano 
de los paradigmas convencionales —fundados en la óptica productivista— de 
lectura de las complejas realidades rurales (mostrándose inclusive, por eso, como 
irracionalidades desde el punto de vista económico y tecnológico)� Son de esta forma 
territorialidades invisibilizadas por esos paradigmas cientificistas que constituyen 
parte de la tradición moderna, porque la modernidad es también una tradición 
(Sahlins 1997; Howsbam y Ranger 2012)�

La territorialidad socioambiental de las poblaciones tradicionales se ancla en la 
lógica del Bien Vivir colectivo, traducida en la permanente tentativa de instauración 
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en el territorio del ‘Parlamento de la Alteridad’ (haciendo alusión a Latour, Descola 
y Viveiros de Castro), cuyo régimen mayor se fundamenta en el principio ético de 
convivencia entre humanos y estos con los no humanos�

La resubjetivación del territorio-paisaje —en tanto entidad híbrida (cultura-natura)— 
implica una mirada sobre la cotidianidad y la vivencia espacial de las prácticas 
y saberes colectivos, al igual que sobre la (re)memorización —mejor dicho, la 
recreación de la memoria— que referencia el mirar proyectivo de las poblaciones 
rurales tradicionales� Se trata de dar lugar a otras narrativas de la relación de los 
grupos sociales con el paisaje-territorio� Tales narrativas constituyen hoy la reflexividad 
socioambiental que anima a los movimientos sociales en América Latina�

Este nuevo orden político exige, por lo tanto, el reconocimiento de otras narrativas de 
la naturaleza y una apertura al diálogo con otros saberes� Por ello, debe fundamentarse 
en un método alternativo que coloque en pie de igualdad los discursos (científico y de 
los saberes locales) acerca de las múltiples escalas y dimensiones: de los fenómenos 
espacial (el territorio de una colectividad) y temporal (el tiempo social y el tiempo 
biológico) (Floriani et al. 2010), dimensiones que contextualizan la configuración de 
las diversidades socio-territoriales del mundo rural�

Ahora, para nosotros, el conocimiento científico-académico es apenas uno de los 
elementos de la larga cadena de conexiones de una nueva cultura científica apoyada 
en la construcción de una epistemología socioambiental, y para operar como un 
nuevo registro epistemológico sobre la relación sociedad-naturaleza, es importante 
saber ir más allá de los ejercicios intramuros de la ciencia convencional, debiendo 
pasar por tanto:

(���) [aproximarse a] otros sistemas de conocimiento y de prácticas 
socioculturales, en especial con aquellas que poseen una larga tradición 
de coexistencia de gestión de los recursos naturales y de su reproducción, 
en condiciones tales que no ponen en riesgo esos recursos ni las formas 
de organización social y los diversos estilos de vida que emergen de 
esas interacciones (Floriani 2013: 28)�

Este diálogo de saberes requiere, en primera instancia, reconocer que todo 
conocimiento es limitado y que, por lo tanto, produce ignorancia� Además, asume 
que la experiencia humana es inagotable, de tal manera que el diálogo es insustituible 
para establecer una ecología de saberes, una manera de reencontrarnos como especie 
para potenciar los futuros de estos mundos� En este camino no existe otra manera que 
abordar la idea de que seremos lo menos incompletos posible (Sousa Santos 2009)�

Se trata, pues, de un abordaje alternativo de lectura de los fenómenos socio-espaciales� 
Este abordaje alternativo, el cual admite la coexistencia de múltiples narrativas, 
posibilitaría refundar el pensamiento científico con base en una “mentalidad abierta 
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a la subjetividad practicada, moldeando” de acuerdo a lo dicho por Doreen Massey 
“nuestras cosmologías estructurantes, modulando nuestros entendimientos sobre el 
mundo, actitudes y relaciones con los otros” (Massey 2008: 15)�

Dicho de otra manera, la vivencia del espacio debe ocupar una de las posiciones 
centrales en el estudio de las relaciones sociedad-naturaleza, a partir de un nuevo 
paradigma para pensar lo social, el paradigma de la cultura que niega los antiguos 
modelos —uno centrado en la política, el otro centrado en la sociedad—� Hoy 
ninguno de los antiguos modelos consigue dar cuenta de los sujetos emergentes, 
cuyas acciones no están centradas ni en la política ni en la sociedad, sino en la cultura� 
Aquello significa decir que en el centro de este nuevo paradigma están los sujetos y 
los derechos culturales y que la reformulación del pensamiento debe permitir poner 
en pie de igualdad sistemas de conocimientos, de valores y de prácticas sociales 
(Floriani et al. 2010)�

Esto significa construir, como primera instancia, prácticas emancipatorias en el lugar 
y para aquellos que viven en ese lugar� Dicho de otra forma, la reflexividad ambiental 
practicada por estos nuevos actores políticos se denomina como la defensa de los 
territorios de vida frente a aquellos de muerte en donde tales lógicas hegemónicas 
son instauradas y buscan ser perpetuadas� Así lo discuten David Harvey (2003) y 
Milton Santos (2004) sobre las ‘geografías de la esperanza’�

Ahora, tales prácticas de construcción de los espacios de esperanza deben ser 
formuladas a partir de la práctica investigativa inter y transdisciplinaria, a partir de las 
cuales son agenciados conceptos y métodos múltiples (provenientes de la geografía, 
antropología, sociología, ecología, historia, economía, agronomía, entre otras), 
acerca de la diversidad de prácticas y saberes que cada grupo humano construye 
en su territorio� Se trata de incorporar en el seno de las metodologías las variables 
socioambientales (los sistemas de prácticas económicas, las representaciones 
de la naturaleza, las reglas colectivas de uso y distribución de los bienes y las 
características geoecológicas locales), cobijadas en las formas de apropiación del 
territorio, permitiendo así que tales metodologías sean virtualmente capaces de 
aprehender la multicausalidad y el potencial sinérgico del conjunto de procesos 
de orden físico, biológico, tecnológico y social que integran el complejo tejido 
paisajístico-territorial que configura la identidad de una comunidad rural (Barrera-
Bassols 2008; Floriani 2011)�

En este mismo sentido, lo transdisciplinar envuelve las conjunciones tanto de aquellos 
conocimientos académicos como de esos otros mundanos conocimientos, más sabios; 
esos que, de las sinergias que animan, permitirán revelar los caminos de los otros 
mundos que se encuentran aquí y ahora� Todos conjuntando todo, animando a 
construir un nuevo ‘nosotros’ mediante el despeje de nuestras ignorancias para reducir 
nuestras incompletudes� Todo eso porque, a diferencia del pensamiento moderno, 
que reduce, invisibiliza, separa y naturaliza todo lo que no forma parte de su propia 
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cosmovisión y raciocinio, resulta ya imposible negar que la experiencia humana es 
inagotable y que ella se basa en la diversidad cultural� Ampliar dicha experiencia 
implica entonces reducir el presente moderno y abrir espacios de esperanza de estos 
otros mundos, esas otras geografías, o como lo propone Enrique Dussel (2005), abrir 
espacios para una transmodernidad�

Con base en estas problemáticas, proponemos traer al lector algunas vivencias de 
investigadores e investigadoras de universidades y centros académicos latinoamericanos 
acerca de los “Saberes locales, paisajes y territorios rurales en América Latina”� Este 
proyecto, además de permitir el conocimiento de diferentes realidades de nuestro 
continente, se inserta en el objetivo político de la Red Internacional CASLA-CEPIAL, 
que tiene como uno de sus principios impulsar acciones alternativas, basadas en 
diálogos que respeten la diversidad y las diferencias, pero también instituir lo que 
está separado, restituyendo a los sistemas de conocimiento, de valores y de prácticas 
su vitalidad y su compromiso con lo que está en peligro, debido a la ceguera de las 
ideologías, la desvalorización de lo que resiste a la contabilidad y la ‘crematización’ 
del mercado, al igual que la sordera arrogante de la crítica que emerge de su propia 
irracionalidad (REDE CASLA-CEPIAL 2013)�

En la presente obra, por lo tanto, buscamos traer al lector vivencias académicas 
de realidades socioambientales de diferentes países latinoamericanos, tales como 
Argentina, Brasil, Colombia, México y Paraguay� La estructura del libro en tres partes 
derivó de la reunión de los trabajos de investigadoras e investigadores latinoamericanos 
conforme sus similitudes temáticas, metodológicas y categorías investigativas�

No obstante, es necesario resaltar dos consideraciones� Existen muchas maneras de 
organizar una obra colectiva y compleja como esta� Escogimos esta, pero podrían haber 
otras� El pluriverso de ideas contenidas aquí, por un lado, no constituyen de manera 
alguna la amplitud y complejidad de los saberes, paisajes y territorios de nuestra América 
Latina; son algunos ejemplos que se suman a otros ya publicados y que dan robustez 
a la pluralidad de miradas, ejemplos y movimientos en nuestros territorios de vida�

Estas contribuciones son resultado de variadas experiencias investigativas� Unas 
derivadas de tesis, otras de trabajos colectivos, es decir, resultados de aprendizajes 
que surgieron del diálogo y del compromiso de los autores� Cada una de ellas fue 
escrita para formar este libro y son, por lo tanto, contribuciones originales que revelan 
un arcoíris de posibilidades y limitantes en la construcción de esos otros mundos�

Todas ellas escritas por personas comprometidas y actuantes; cada una de ellas 
proponiendo buscar la transformación de la realidad mediante la comprensión de 
los saberes, paisajes y territorios a través de la investigación-acción participativa� Esta 
última prerrogativa es, tal vez, el sello singular de esta obra� Revisemos ahora las 
particularidades de cada sección de esta obra colectiva�
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En la Parte I —Agua y oasis— se presentan tres capítulos relativos a los saberes y prácticas 
tradicionales acerca de paisajes de áreas húmedas (fluviales y marítimas), configurando y 
regulando la dinámica de los sistemas productivos (pesca y agricultura)� En este escenario, 
los conflictos por el uso y gestión de los recursos hídricos (bióticos y abióticos) entre 
los actores sociales (pequeños pescadores-agricultores, empresas y poder público) son 
puestos en evidencia, configurando importantes escenarios de gobernanza del territorio�

En el primer capítulo de esta sección, el trabajo de Juan Salvador Aceves-Bueno, 
Micheline Cariño, Antonio Ortega y Frederick J� Conway, intitulado “Saberes de mar y 
tierra en Baja California Sur, México”, sus autores buscan analizar cómo los pescadores 
han conformado a lo largo de tres siglos los saberes de mar y de tierra en el noroeste 
de México� Para ello, los autores se adentran en la discusión acerca de la evolución 
de los estudios de los saberes tradicionales por la vía de la historia ambiental sud 
californiana, destacando la importancia del manejo de la biodiversidad marina así 
como la de los humedales, en donde figura el paisaje ancestral de los ‘oasis’ como 
patrimonio biocultural de la región� Lanzan la idea de la ‘oasisidad’ en tanto expresión 
de la territorialidad de los pueblos históricos de la península que ‘se destaca por su 
capacidad adaptativa y el uso integral y sustentable de la diversidad biótica’ en una 
región bioclimática árida� De igual forma, se adentran en la discusión de la gobernanza 
del patrimonio cultural y de las políticas de desarrollo regional en donde divergen y/o 
convergen una multiplicidad de visiones e intereses acerca de la gestión del territorio�

El capítulo de Luis Enrique Fernández Lomelín, intitulado “Gestión pluricultural del 
agua en un territorio indígena: el caso de Cuetzalan, Puebla, México” nos convida a 
conocer las formas autónomas y autóctonas de la gestión del agua en comunidades 
indígenas de una región de Puebla, México� Específicamente, el autor nos revela 
la cosmovisión indígena que le confiere al agua y a la tierra atributos sagrados, 
concediéndoles vida y poderes sobre los otros seres y un comportamiento similar al 
de los humanos� Tales formas de concebir e imaginar el sistema agua-tierra-humanidad 
se basa en principios de reciprocidad, ayuda mutua y ética socioambiental� Por otro 
lado, la municipalidad aparece como otra racionalidad basada en principios tecno-
burocráticos, a partir de los cuales se persigue la eficiencia del servicio, subordinada 
a la lógica de la rentabilidad económica� En este sentido, la forma de gestionar el 
agua desde lo local pone en juego saberes y marcos éticos construidos y en continua 
tensión como las referencias legales, generando procesos de resistencia y defensa 
del territorio� Aquello coloca desafíos en términos de gobernanza y resolución de 
conflictos en uno de los territorios indígenas de mayor beligerancia frente a los 
megaproyectos extractivistas en México�

El capítulo intitulado “Territorios costeros y saberes locales: una aproximación a la 
perspectiva yoreme en la costa sur de Sonora, México”, cuya autoría es de Milton 
Gabriel Hernández García, propone un análisis de las territorialidades indígenas en 
comunidades pesqueras localizadas en la Bahía del Tóbari, en el noroeste mexicano� De 
manera precisa, aborda los territorios de los pueblos yaqui (yoreme) y mayo, en cuya 
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reciente historia de modernización de la región vienen testimoniando una profunda 
crisis socioambiental derivada de los modelos de desarrollo impuestos en los últimos 
70 años y directamente relacionada con el impacto de las aguas residuales que son 
vertidas en los estuarios de la bahía, provenientes de la agroindustria circundante y de la 
producción acuícola� En su trabajo de investigación, el autor presenta como contrapunto 
narrativas locales sobre los saberes tradicionales asociados a la territorialización de la 
pesca ribereña en su forma de apropiación del ecosistema del manglar�

La Parte II —Estrellas y bosques— reúne textos que tratan de las dimensiones 
simbólicas de la territorialidad de las poblaciones tradicionales� Se parte, por tanto, 
de la lectura del paisaje como fenómeno portador de sentidos trans-subjetivos 
de las acciones sociales� En esos términos, los autores tratan de comprender las 
especialidades de esos grupos y aparecen en estos trabajos los siguientes elementos: 
los geosímbolos del territorio inscritos en el paisaje; las historias orales y la poesía 
vernácula; las relaciones de las poblaciones con los espacios y elementos sagrados 
de la naturaleza ligados al imaginario del agua y del bosque; las estrategias políticas 
de esas poblaciones para el reconocimiento de sus derechos; la resignificación de 
las categorías de frontera y etnicidad transformadas en la relación con la sociedad 
envolvente y con el Estado-nación, promotor de políticas de modernización del 
espacio rural (en cuanto sinónimo de erosión de la biodiversidad y de los saberes 
locales) y de protección de la naturaleza (los parques, reservas de la biósfera y áreas 
de protección ambiental)�

El capítulo intitulado “La territorialidad kawahib y algunas representaciones del 
post-contacto”, de Andilson de Almeida Silva, procura comprender las experiencias 
socioespaciales de las etnias uru-eu-wau-wau y Amondawa, habitantes de la tierra 
indígena uru-eu-wau-wau, en el estado de Rondonia, en el centro-oeste de 
Brasil� Propone, para ello, el concepto de ‘marcadores territoriales’ como categoría 
investigativa que permita comprender los fenómenos y elementos representativos 
de la concepción de la espacialidad/territorialidad kawahib, siendo que esa matriz 
cultural tiene raíces en la cultura cosmogónica en cuanto a forma de aprehensión, 
construcción y visión del mundo indígena� Esa imaginación del territorio es 
materializada en los ‘marcadores territoriales indígenas’ y confrontada, a su vez, 
con otras visiones de mundo a partir del establecimiento del contacto con las 
sociedades urbanas y/o envolventes�

En el capítulo intitulado “Las disputas por el territorio� Saberes ancestrales y políticas 
gubernamentales sobre la naturaleza en regiones indígenas de Querétaro, México”, 
de la autoría de Alejandro Vázquez Estrada y Ricardo López Ugalde, se habla de las 
políticas de la naturaleza (construcción semántica y pragmática de la naturaleza, 
según Escobar) en contextos multiculturales que incluyen tres grupos étnicos (pames, 
huastecos y otomís) del estado mexicano de Querétaro en el centro del país� Allí fueron 
instituidas cuatro áreas de protección de la naturaleza, cercenando los modos de vida 
locales, asociados a las actividades agrícolas centradas en la tríada bosque, agua y 
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milpa (sistema agrícola tradicional centrado en el cultivo de maíz, frijol y calabaza, 
la tríada mesoamericana) en tanto ‘elementos sujetos de tratamientos sagrados’� En 
la región semidesértica del estado las comunidades indígenas tienen vigente la 
Política de Salvaguarda del Patrimonio Cultural del valle sagrado otomí-chichimeca 
por parte de la Unesco� Este proceso ha generado conflictos con el poder público y 
con las empresas turísticas, quienes han impuesto la ‘estandarización’ de las formas 
de ‘consumo’ de los ‘atractivos turísticos’, subestimando el contexto biocultural de 
los antiguos geosistemas�

El capítulo “Hijos del agua y de las estrellas� Una visión cosmopolítica del territorio 
en el departamento del Cauca, Colombia”, es de la autoría de Javier Tobar a 
partir de su experiencia con las etnias indígenas nasa y misak, habitantes del 
departamento del Cauca, suroeste de Colombia� El autor trata de comprender las 
formas de concebir el territorio y algunas de las prácticas que los nasa y los misak 
han utilizado en la recuperación del territorio con base en los saberes ancestrales, 
los mitos de origen y en las prácticas culturales significadas históricamente� Destaca 
el pensamiento de tres líderes e intelectuales indígenas que traducen en términos 
literarios (poesías y cantos) los mitos y prácticas culturales de la naturaleza acerca 
de la relación de esos pueblos con el paisaje andino moldeado por una alta 
precipitación, rodeado de montañas, valles, páramos, cerros, ríos y lagos� Así, las 
obras de los líderes indígenas tratan de valorizar la cosmovisión nasa y misak, 
dando prioridad al agua y al arcoíris como elementos unificadores del tejido de 
la vida, alertando los problemas socioambientales que emergen en el proceso de 
modernización de la región�

El capítulo “El bosque y la territorialidad faxinalense: espacio sagrado, espacio de 
luchas”, de la autoría de Nicolas Floriani, Lucía Helena de Oliveira Cunha, Andrea 
Mayer y José Roberto de Vasconcelos Galdino, analiza el imaginario del bosque 
entre las poblaciones faxinalenses —esto es, comunidades rurales del sur de Brasil 
que reproducen sus prácticas agrosilvopastoriles tradicionales, conviviendo con el 
bosque de araucarias—, apropiado y resemantizado por diversos actores sociales 
en la disputa entre campos de saberes y prácticas que configuran las políticas 
de la naturaleza, en cuya centralidad aparece la noción de ‘jardín cultivado’� Esta 
noción reviste de significados al territorio tradicional en la medida en que es 
un espacio sagrado, confiere sentido a la lógica de reproducción sociocultural 
faxinalense, siendo también apropiado y resemantizado por diversos actores (ONG, 
sectores jurídicos y ambientales del poder público, academia, otros movimientos de 
agricultores ecológicos, sin tierra, entre otros)� Así, los territorios tradicionales y sus 
bosques pasan a figurar como símbolos de resistencia y también de adaptación al 
proyecto de modernización y de invisibilización de la diversidad del mundo rural�

La Parte III —Tierras y huellas— reúne textos dedicados a la discusión de los 
saberes y prácticas de agroecosistemas tradicionales� Los trabajos revelan historias de 
íntimas relaciones co-evolutivas entre ecosistemas y cultura (patrimonio biocultural), 
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sintetizadas en el paisaje en cuanto sinónimo de territorio de la socio-biodiversidad, en 
el cual las prácticas productivas son intrínsecamente indisociables de las simbólicas, 
en consonancia con las cosmologías de los pueblos en cuestión�

El capítulo intitulado “Sin maíz no hay raíz: producción de diversidad biocultural 
relacionada con el maíz en dos pueblos de montaña de México”, de la autoría 
de Narciso Barrera-Bassols, Pedro Antonio Ortiz Báez y Juan Espinoza Briones, 
documenta dos experiencias de investigación sobre la forma en que se crea y recrea 
esa diversidad biocultural en las montañas del centro de México, con énfasis en 
los saberes y prácticas asociados a las estrategias de mejoramiento, conservación y 
propagación de la agro-biodiversidad de maíces nativos� Estos dos territorios indígenas 
(Ixtenco y Pichátaro), situados en la referida región montañosa, representan las 
áreas bioculturales de la planta del maíz: de un total de 60 razas de maíz que se 
distribuyen a lo largo y ancho del país, un 10 y 13 % de estas se cultivan en estos 
dos enclaves montañosos, respectivamente destacándose que esa tal diversidad es 
producida en superficies menores de 40 kilómetros cuadrados de tierras agrícolas, 
en ambos casos� Allí se despliegan sistemas de cultivo particulares en función de la 
geomorfología, tipos de suelos, estratos altitudinales con marcados micro-climas y sus 
estratos biogeográficos asociados, resultando en por lo menos tres paisajes agrícolas 
y sus variaciones� Mediante esta compleja imbricación socioecológica, estos pueblos 
“(…) han conseguido desarrollar un manejo adaptativo —sagrado y secular- de 
resiliencia de su principal cultivo, sintetizado en la Agroecología del maíz� Para ello, 
tres conceptos locales organizan dichas estrategias: salud, trabajo y reciprocidad”�

Intitulado “Modelización de saberes y prácticas de agroecosistemas tradicionales 
en la región semiárida del Chaco salteño, Argentina”, el capítulo de Álvaro Penza, 
tras una reflexión sobre los actores involucrados en las formas de gobernanza del 
agua en la cuenca hidrográfica del río Pilcomayo, que atraviesa la región referida y 
en donde están secularmente enraizadas comunidades indígenas y de campesinos 
‘criollos’� El estudio pasa por el abordaje territorial e histórico de la organización 
regional del espacio, con el fin de subsidiar el ‘análisis de las configuraciones del 
metabolismo socioecológico’, permitiendo al autor proponer un esquema de modelaje 
de la transformación de los agroecosistemas tradicionales� El trabajo apunta hacia 
los conflictos ecológicos distributivos del territorio como resultado del proceso de 
modernización del espacio rural, pero también apunta a hibridismos y resistencias 
de las prácticas productivas y simbólicas en la configuración de las territorialidades 
indígenas y ‘criollas’� Cabe esclarecer que este estudio se contextualiza en un proceso 
de reconfiguración de territorios de pueblos cazadores-recolectores y de rancheros 
criollos frente al embate de los intereses de los Estados argentino y paraguayo, y 
de transnacionales, para la conversión de esta área, que es el segundo polígono 
forestal más importante de América Latina después del Amazonas, en un territorio de 
muerte por el extractivismo� Ello ha desembocado en la intervención de la Comisión 
Interamericana de Derechos Humanos —CIDH— para defender los derechos sobre 
los territorios ancestrales de tales pueblos y comunidades�
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El capítulo “mapeo participativo del uso de bienes naturales de 26 comunidades 
Mbya guaraní: la restitución de su tekoha guasu en el parque San Rafael, Itapúa y 
Caazapá (Paraguay)”, de autoría de Marcos Glauser y Carolina Rodríguez, relata las 
experiencias de construcción de una metodología de mapeo territorial participativo de 
los ‘Tekoha’ —“base de toda organización sociopolítica” guaraní— para la obtención de 
resultados válidos para el reconocimiento de sus territorios disminuidos y usurpados 
en el transcurso de los últimos siglos� En este proceso de reconocimiento de las 
tierras apropiadas por las poblaciones indígenas, las prácticas productivas (ligadas 
a la caza, pesca y agricultura) y alimentarias figuran como patrimonio colectivo 
ligado a la bio-región� La agroecología aparece como elemento catalizador de la 
cosmovisión guaraní a reforzar las antiguas prácticas simbólicas y de organización 
social relacionadas con el manejo del territorio� Un trabajo ligado con el pueblo 
guaraní en la defensa de su territorio biocultural�

El capítulo “El traspatio campesino en el norponiente de Tlaxcala, México� Entre la 
naturaleza y la cultura”, de la autoría de Pedro Antonio Ortiz Báez y María Teresa 
Cabrera López, traza la experiencia de trabajo de investigación de estos autores acerca 
de los procesos culturales y las dinámicas naturales que inciden y se condicionan 
mutuamente sobre la configuración de los ‘traspatios’ (quintas) cultivados en las 
unidades domésticas de los agricultores del noroeste del estado de Tlaxcala en el 
centro de México� Mediante el estudio de los modelos de cultivo de los agricultores, 
los autores evidencian una fuerte tendencia a reproducir o simular, en el microcosmos 
del traspatio, la estructura de los estratos de los bosques (fito-fisionomía regional) 
reconocidos por la población local� En este diseño —el arte de la jardinería agrícola 
vernácula— la huerta y los manzanales cargan elementos de la biodiversidad local, 
plasmando en su estructura de convivencia plantas y animales que se conectan con 
la milpa (sistema de cultivo tradicional de granos con el maíz ocupando un lugar 
central), las casas de los vecinos, el comercio local y los ecosistemas más o menos 
manejados, estableciendo una amplia red de territorialidad tradicional anclada en la 
tríada ‘red de relaciones, trabajo familiar, conocimiento’�

Finalmente, este libro convida al lector a adentrarse y conocer realidades de pueblos 
tradicionales del mundo rural latinoamericano comúnmente dejadas al margen 
por las instituciones (Estado, universidad y sociedad), y relegadas a la voracidad 
de la territorialización del modo de producción capitalista sobre sus territorios de 
vida y esperanza� Por otro lado, los territorios tradicionales contra-hegemónicos 
(alternativos), muestran resistir a la racionalización del mundo de vida� Ancladas en 
la historia coevolutiva entre cultura-natura, estas comunidades nos inspiran a pensar 
otro proyecto de sociedad, a partir de las experiencias (saber-hacer) concretas de 
la reproducción de la vida sensu lato, basadas en valores sustantivos de solidaridad 
y convivencia entre humanos y no humanos, configurando la diversidad socio-
geobiológica o biocultural de los paisajes-territorios latinoamericanos�

Buena lectura y saludos latinoamericanos
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Saberes de mar y tierra 
en Baja California sur, México

JUAN SALVADOR ACEVES-BUENO,1 MICHELINE CARIÑO,2  
ANTONIO ORTEGA3 Y FREDERICK J. CONWAY4

Introducción

E l aislamiento, la cuasi insularidad y la aridez son dos características geográficas 
de la península de Baja California, México, que desde el origen de su 
poblamiento hasta la actualidad han marcado su historia, su economía, su 

cultura y su demografía� En los diferentes periodos históricos estos fenómenos han 
impactado de diversas maneras a la sociedad californiana� Aún en la actualidad, 
ambas constantes geohistóricas determinan el desarrollo de la región, a pesar de  
los adelantos tecnológicos en los transportes, en los medios masivos de comunicación, 
la climatización, la irrigación y la desalación de agua marina para el mantenimiento, 
tanto de sistemas productivos vinculados al turismo, como para el crecimiento  
de zonas urbanas�

Precisamente por carecer de los medios tecnológicos para sobrellevar las consecuencias 
del aislamiento y la aridez, las sociedades tradicionales sudcalifornianas, históricas y 
contemporáneas, han sido más conscientes que las modernas sociedades urbanas con 
respecto a las profundas implicaciones de esas constantes en su existencia� Debido 
a tal consciencia, esas sociedades han generado mejores estrategias adaptativas para 
vivir y producir en la península, dependiendo mucho menos del exterior y generando 
una cultura con altos niveles de sustentabilidad, de conocimiento de su entorno y de 
consciencia sobre el uso de este� Esto es así por la necesidad de autonomía que les 
impone el aislamiento y por la austeridad que les demanda la aridez� Ello es posible 
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2 Universidad Autónoma Baja California Sur (México)� E-mail: marthamichelinecarino@gmail�com
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porque la relativamente escasa incorporación al capitalismo global de rancheros y 
pescadores les ha permitido generar, conservar y fortalecer una cultura de la naturaleza 
orientada a un uso integral y duradero de su base natural de subsistencia�

A lo largo de tres siglos, rancheros y pescadores han conformado en aislamiento y 
austeridad los saberes de mares y oasis sudcalifornianos que en este trabajo analizamos� 
Sin embargo, para contextualizar tanto la región como sus sociedades tradicionales, 
iniciamos este texto con una breve presentación geográfica de la península de Baja 
California� Así mismo, para precisar el concepto llamado ‘saberes’ y su importancia 
en la búsqueda de la sustentabilidad, hacemos una breve revisión de la literatura 
desde diversos enfoques disciplinarios�

Importancia de los saberes sudcalifornianos  
para la sustentabilidad regional

Geografía de un paisaje de contrastes: mar y aridez

Con 1300 km de longitud, Baja California es la segunda península más larga del 
mundo y una de las más esbeltas (140 km de ancho en promedio)� Ubicada en el 
noroeste de México, en su mitad septentrional se localiza el estado de Baja California 
y en la mitad meridional el estado de Baja California Sur� La península está flanqueada 
en sus dos costas por vastos espacios marinos: el golfo de California al este y el 
océano Pacífico al oeste� La une al continente una pequeñísima porción de tierra que 
representa solamente el 4 % del total del perímetro peninsular, lo que prácticamente 
la convierte en una isla� Este carácter insular no solo se debe a estar separada del 
macizo continental por mares de difícil navegación, sino que por tierra la separan del 
resto del mundo vastos y despoblados desiertos cuya travesía sigue siendo ardua y 
lenta� Así, y a pesar de los medios de transporte y comunicación contemporáneos, 
el espacio peninsular sigue estando —con todas las proporciones guardadas— muy 
aislado� Esta situación se acentúa en un país centralista y centralizado en su geografía 
política y económica, siendo que la capital del país se localiza a más de 2000 
kilómetros de distancia�

A lo largo de su historia, este severo aislamiento impuso a sus habitantes considerables 
desafíos� A las sociedades indígenas, por ejemplo, el confinamiento y una fuerte 
vulnerabilidad al contacto biológico y cultural con extranjeros� Por otro lado, para 
la sociedad colonial implicó una extrema dificultad para establecerse, ya que no 
solamente demoraron en ello 17 décadas, sino que una vez establecidas las misiones 
y los pueblos, la ocupación del territorio fue limitada� Finalmente, a la sociedad 
decimonónica, compuesta en su mayoría por rancheros, el aislamiento les llevó a 
desarrollar estrategias de adaptación a un tipo de vida casi en autarquía� El aislamiento 
ha sido para la sociedad moderna un freno al crecimiento demográfico y económico, 
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pero también la ha mantenido relativamente resguardada (de plagas agrícolas, del 
crimen organizado y de otros disturbios)� En general, ha provocado que los procesos 
históricos nacionales se manifiesten con cierto retraso y peculiaridad�

Mapa 1� Localización de Baja California Sur�
Fuente: elaboración propia�

La península de Baja California se ubica entre las latitudes 23 °N y 32 °N, donde se 
localizan las grandes zonas desérticas del hemisferio norte� Por este hecho, la otra 
característica dominante de la geografía regional es la aridez� Esta se manifiesta 
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con un déficit de agua superficial y escasez (e irregularidad) de precipitaciones� 
Además, predominan los climas con altas temperaturas y marcadas variaciones diarias 
y estacionales propias de los desiertos cálidos del mundo� En términos generales, 
el clima peninsular es caliente y seco, agregando que solo hay tres pequeños ríos� 
En verano, las temperaturas pueden llegar hasta 50°C durante varios días� La región 
recibe en promedio menos de 250mm de lluvia al año� Estas ocurren generalmente 
en forma torrencial entre junio y octubre, puesto que están asociadas a la incidencia 
de tormentas tropicales� También se registran lluvias invernales que son menos 
abundantes y violentas y se conocen en la región con el nombre de equipatas.

En la península las limitaciones hídricas causantes de la aridez son agravadas por el 
aislamiento, magnificando los retos que los pobladores han enfrentado a través de 
originales estrategias fundamentadas sobre un denominador común: la disponibilidad 
permanente de fuentes hídricas� Sin la intervención del ser humano, en las zonas 
áridas ese fenómeno solo ocurre en los humedales conocidos comúnmente como 
oasis� Más adelante explicaremos que, en un sentido geo-histórico estricto, los 
oasis son paisajes, es decir, son espacios transformados por la sociedad con la 
finalidad de adaptar sus características naturales a sus necesidades culturales� Pero 
con base en esa denominación común, un grupo de científicos del Centro de 
Investigaciones Biológicas del Noroeste (CIBNOR) (Maya, Coria y Domínguez 1997) 
localizó en la península 184 oasis, de los cuales el 93 % (171) se encuentra en Baja 
California Sur, 48 % son oasis típicos, ya que tienen aguas superficiales visibles y 
52 % son oasis atípicos, con arroyos temporales� En ese estudio se describen las 
características bióticas y abióticas de estas ínsulas de humedad, las cuales son 
espacios de excepción en el marco de una zona árida� En algunos sitios y debido 
a la presencia de una capa rocosa impermeable localizada a poca profundidad, el 
agua freática alcanza la superficie� La existencia de agua/humedad permanente 
permite el establecimiento de vegetación que en la región circundante no podría 
prosperar, así como el desarrollo de actividades humanas tales como la agricultura 
y la ganadería� Esos humedales son también áreas de refugio y atracción para una 
gran variedad de especies (endémicas o no), fungiendo también como estaciones 
de reabastecimiento para especies migratorias (Lluch Belda 1997)�

Otra característica geográfica de la península de Baja California es su accidentado 
relieve� Longitudinalmente es recorrida por una cadena montañosa de origen volcánico 
formada por macizos llamados sierras, cuyas cumbres pueden fluctuar entre 1000 y 
2000 msnm� Sus numerosas cañadas son surcadas por arroyos con cauces secos la 
mayor parte del año, los cuales llegan a formar avenidas de agua durante las lluvias 
torrenciales, pero en los que se encuentran las pozas y los manantiales que forman 
los humedales-oasis�

La mayor porción del territorio peninsular forma parte del desierto de Sonora, uno 
de los cuatro grandes desiertos de América del Norte� Esta unidad fitogeográfica se 
caracteriza por el número y la variedad de formas de vida que allí se encuentran, por 
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la diversidad de sus comunidades vegetales y por sus temperaturas elevadas (Shreve 
y Wiggins 1964)� La otra región fitogeográfica de la península de Baja California es 
la del Cabo� Esta última tiene características bióticas heterogéneas, entre las que 
destacan la selva baja caducifolia y bosques de pino encino�

Se han reportado más de 2895 especies y subespecies de plantas (Wiggins 1980) 
que tienen la fisonomía de un desierto de cactáceas muy variadas que coexisten con 
árboles pequeños y arbustos� Por encima de los 300 msnm y hasta los 800 es común 
encontrar reminiscencias de lo que fue un bosque tropical caducifolio, y por encima 
de los 1400 msnm se encuentra un bosque de pino-encino� La vegetación riparia que 
prospera en las cañadas más húmedas se caracteriza por la presencia de palmares, 
principalmente palma azul (Erythea armata), palma de taco (Erythea brandegeei), 
endémica de Baja California Sur, y palma real (Washingtonia robusta)� También es 
común encontrar palmas datileras, introducidas en el siglo XVIII por los misioneros 
jesuitas en los oasis bajacalifornianos� Acompañando a los palmares se distribuyen 
álamos (Populus spp.) y sauces (Salix spp.)� En los cañones más elevados se encuentra 
una variedad de pequeños ambientes relictos (incluso con helechos arborescentes 
y orquídeas) (Wehncke et al. 2010)�

A pesar de los rigores que la naturaleza bajacaliforniana ha impuesto al poblamiento 
humano, la región ha sido habitada constantemente desde hace más de diez mil años� 
No obstante, han sido muy distintos los tipos de vida que han conformado la cultura 
de la naturaleza de las sociedades que han enfrentado a través del tiempo el dúo 
aislamiento/aridez� Pero fue en esos humedales donde prosperaron los indígenas, los 
misioneros, los rancheros y los primeros pueblos� Hasta finales del siglo XIX, cuando 
fue posible la perforación de pozos, la vida humana dependió completamente de las 
fuentes de agua de esos humedales y oasis, lo que les otorga un papel central en la 
historia ambiental bajacaliforniana�

Saberes territoriales y sustentabilidad: herramientas conceptuales

Para poder entender qué es el conocimiento local, también conocido como saberes, 
hay que dar un vistazo a la historia de la humanidad, del hombre como especie� 
La expansión geográfica de la especie humana fue posible gracias a su capacidad 
de adaptarse a las particularidades de cada hábitat del planeta y, sobre todo, por 
el reconocimiento y la apropiación adecuada de la diversidad biológica contenida 
en cada uno de los paisajes que fue poblando� Por lo tanto, es posible afirmar que 
la diversificación de las sociedades humanas se fundamentó en la diversificación 
biológica, agrícola y paisajística (Toledo y Barrera-Bassols 2008)� Este proceso de 
diversificación “es la expresión de la articulación o ensamblaje de la diversidad de la 
vida humana y no humana, representa en sentido estricto, la memoria de la especie” 
(Toledo y Barrera-Bassols 2008: 26), y es ahí en donde radican los saberes�



S a b e r e s  d e  ma r  y  t i e r r a  e n  B a j a  C a l i f o r n i a  s u r ,  M éx i c o

32

Esta memoria de la especie es posible encontrarla en aquellas comunidades y estrategias 
que “han sido capaces de mantener una tradición mediante la continua agregación 
de elementos novedosos, por medio de la cual han logrado existir en un solo sitio 
durante períodos muy largos de tiempo” (Toledo y Barrera-Bassols 2008: 26)� Son estas 
comunidades tradicionales las que continúan realizando prácticas que certifican un uso 
prudente de la biodiversidad de cada uno de los ecosistemas existentes� Cada cultura 
local interactúa con su propio ecosistema local y con la combinación de paisajes y sus 
respectivas biodiversidades contenidas en ellos, de tal suerte que el resultado es una 
compleja y amplia gama de interacciones sutiles y específicas� Es entonces en esta larga y 
compleja colección de sabidurías locales, de cuyo análisis en conjunto se deben obtener 
recuerdos claves, sucesos que han ejercido una influencia profunda y duradera al total de 
la especie, donde se halla la memoria, o lo que aún queda de ella, de la especie humana� 
Estas sabidurías localizadas existen como “conciencias históricas comunitarias” (Toledo 
y Barrera-Bassols 2008: 26-27). Es importante señalar que estas sabidurías se encuentran 
en riesgo debido a presiones e ideas externas que suelen ignorarlas, menospreciarlas y, 
por considerarlas atrasadas, procuran eliminarlas o por lo menos transformarlas�

Estas comunidades y sus conciencias históricas están en un constante contacto con 
la naturaleza, entendiéndola, modificándola y apropiándosela y son, sobre todo, las 
comunidades rurales� “La población considerada como rural lleva sobre sus hombros 
la tarea de producir alimentos, agua, fibras, materias primas y para la construcción 
para su uso entre ellos mismos o para el resto de la humanidad” (Toledo y Barrera-
Bassols 2008: 42)�

“La idea de la diversidad sociocultural del mundo ha ido ganando aceptación en 
las últimas tres décadas, y eso debería favorecer el reconocimiento de la diversidad 
epistemológica y la pluralidad, como una de sus dimensiones” (Sousa Santos, 2009: 
184)� Una forma de entender qué es el conocimiento local es compararlo con otro 
tipo de formas de conocimiento, en este caso, el conocimiento que en los últimos 
cinco siglos ha sido promocionado como el más cercano poseedor de la verdad: el 
conocimiento científico�

Sin entrar en mayor detalle, se puede argumentar que ambos conocimientos son 
el resultado de construcciones históricas específicas desplegadas por distintas 
sociedades para explicar su propia existencia y su entorno, así como para darle 
sentido a su transcurso civilizatorio y construir sus propias estrategias de supervivencia 
frente al dominio epistemológico del conocimiento científico construido desde la 
occidentalidad y su visión del mundo� Las otras formas de conocimiento han sido 
calificadas por esta visión como míticas o carentes de valor, y son éstas las que 
guardan la mayor parte de la memoria de la especie�

Bajo esta perspectiva, ningún tipo de conocimiento es superior, son simplemente 
diferentes en última instancia� Todos los sistemas cognitivos, incluyendo a la ciencia y 
a los saberes locales, constituyen maneras parciales y limitadas de entender el mundo 
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(Toledo y Barrera-Bassols 2008: 107)� Lo que se propone es el reconocimiento de 
las otras formas cognitivas como válidas, para así generar un diálogo entre iguales 
que ayude a un mayor entendimiento de la realidad y el mundo� El conocimiento 
científico no es distribuido de un modo equitativo socialmente, no podría serlo, 
pues fue diseñado originalmente para convertir este lado de la línea en un sujeto 
de conocimiento y, en el otro lado, en un objeto de conocimiento� Una distribución 
equitativa es imposible bajo las condiciones del capitalismo y el colonialismo� 
El conocimiento científico tiene límites intrínsecos en relación con los tipos de 
intervención del mundo real que hace posible� Los saberes mientras fuerzan la 
credibilidad para un conocimiento no-científico, no implican desacreditar el 
conocimiento científico (Sousa Santos 2009), por lo tanto, permiten contribuir en la 
construcción de un diálogo interdisciplinario, así como abrir las posibilidades de un 
nuevo diálogo transdisciplinario (Argueta, Corona y Hersh 201)�

Los sistemas de saberes, así como la identidad, los recursos naturales y culturales 
son elementos fundamentales para impulsar el desarrollo local hacia lo que los 
pueblos indígenas y rurales de América Latina han señalado en los últimos diez 
años como el horizonte deseable: el estar bien, el vivir bien, el estar contentos, 
el estar bien con la gente y con la naturaleza (Argueta, Corona y Hersh 201)� El 
buen vivir implica una nueva forma de concebir las relaciones con la naturaleza 
para asegurar simultáneamente el bienestar de las personas y la supervivencia de 
las especies de plantas, animales y de los mismos ecosistemas (Gudynas 2011: 
231)� La noción de ‘buen vivir’ es la traducción de la expresión Sumak Kawsay 
en lengua kichwa� El uso actual de esta expresión pone énfasis en la protección 
del ambiente y en la solidaridad� Por otra parte, alude también a la necesidad de 
profundizar la democracia al hacer promoción de derechos y garantías sociales 
(Acosta y Martínez 2009)�

A los saberes locales se les ha denominado sabiduría popular, folclor, ciencia 
indígena, ciencias nativas, conocimiento campesino o sistemas de saberes indígenas� 
En otras latitudes se les ha llamado conocimiento popular y ciencia del pueblo, 
o ciencia emergente� En la literatura anglosajona el significado del conocimiento 
local ha sido el centro de varios debates en la literatura de gestión ambiental y de 
recursos� En primer lugar, los autores se refieren a ellos en una variedad de formas: 
términos como tacit knowledge (conocimiento tácito) (Rahman 2000), traditional 
knowledge (conocimiento (tradicional) local) traditional ecological knowledge 
(conocimiento ecológico tradicional) (Grant y Berkes 2007), entre otros� También 
se pueden encontrar términos como local and indigenous knowledge systems 
(sistemas de conocimiento local e indígena), non western knowledge (conocimiento 
no occidental), y en especial a los saberes relativos al medio ambiente se les 
denomina traditional ecological knowledge (conocimiento ecológico tradicional) 
o local knowledge (conocimiento local) (Kalman y Liceaga 2009)�
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Pero, ¿a qué se refieren estos conceptos? Retomemos la definición de Huntington 
(2000: 1270) sobre conocimiento local: “el conocimiento o entendimiento adquirido 
a través de la extensa observación de un área o de las especies� Este puede incluir el 
conocimiento transmitido a través de historia oral o compartido a través de usuarios 
de un recurso”� Esto debido a que:

Cada individuo va perfeccionando su experiencia como resultado de tres fuentes 
de información: “lo que le dijeron” (experiencia históricamente acumulada), “lo 
que le dicen” (experiencia socialmente compartida), y “lo que observa por sí 
mismo” (experiencia individual)� Por ello transmite a las nuevas generaciones 
una experiencia enriquecida y cada vez más refinada� La repetición en el tiempo 
de este mecanismo, si no se ve interrumpido o alterado, constituye un proceso 
innegable de perfeccionamiento (Toledo y Barrera-Bassols 2008:115)�

Estas tradiciones históricas de conocimiento se pueden codificar en rituales y en 
prácticas culturales habituales (Berkes, Colding y Folke 2000: 1251)� Es por ello 
que para poder descifrarlas es necesario entender la relación entre las creencias, el 
conocimiento y las prácticas (Toledo y Barrera-Bassols 2008: 109), para lo cual son 
necesarias las herramientas de las ciencias sociales, en especial de la antropología�

En el mes de enero del 2006 en Granada, España, representantes del Foro de Pueblos 
Indígenas por la Biodiversidad —FIIB— conformaron el Grupo de Trabajo en Indicadores 
de Conocimiento Tradicional� Este grupo definió el conocimiento local como: 

[…] un concepto holístico que tiene una estrecha relación con la soberanía, 
la autodeterminación y los derechos colectivos de los pueblos indígenas del 
mundo� El conocimiento tradicional es aquello que enseñan los abuelos y 
abuelas y lo que se enseña a los hijos� Ha sido y es transmitido de generación 
en generación de manera oral […] (CDB, FIIB y IUCN 2006: 4)�

Son los saberes de las mujeres y los hombres y su relación con el ciclo de la vida, el 
ciclo productivo y reproductivo� El conocimiento tradicional es la utilización integrada 
de los espacios como el río, el bosque, las áreas de uso agrícola; se relaciona con las 
lenguas maternas, la cultura, la cosmovisión, las formas de organización, la utilización 
de la medicina ancestral, la alimentación con productos del entorno, la siembra de 
productos guiados por el calendario solar y lunar, entre muchas otras� Los saberes 
permiten actuar responsablemente con la ‘Pachamama’, son tecnología y ciencia, no 
son estáticos� Estos se adecuan y recrean de acuerdo con los tiempos actuales y las 
diferentes interacciones con otras culturas�

Debido a diversas circunstancias socio-económicas, políticas y culturales, los saberes 
de los pueblos, indígenas y no indígenas, han sufrido cambios y erosiones que 
podrían ser controlados y prevenidos mediante la ejecución de proyectos culturales 
realizados a nivel local, regional, nacional e internacional, los cuales deberían estar 
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diseñados por los propios pueblos en cooperación con los Estados y la sociedad civil, 
con el fin de fortalecer, revitalizar y refuncionalizar los conocimientos tradicionales 
de acuerdo con cada realidad� En este reto hay que tener en cuenta a los ancianos, 
quienes son libros vivos, y aprender de ellos antes de que el conocimiento tradicional 
desaparezca por completo, además de trabajar de manera emergente con los niños, 
jóvenes y mujeres (Argueta et al. 2011)�

En el reporte final del encuentro antes mencionado, se define al Conocimiento 
Tradicional

[…] como aquellos conocimientos que se vinculan con el entorno o la 
naturaleza, y no solamente con los recursos biológicos o la medicina indígena, 
muy importante, por otra parte, para la vida de los pueblos indígenas� Se asocia 
con el manejo forestal, cantos, danzas; tratamiento terapéutico; agricultura; 
manejo de ecosistemas; sitios y lugares sagrados; artesanía; clasificación y 
almacenamiento de semillas; sistema de derecho propio y consuetudinario� Los 
conocimientos tradicionales son parte integral de la vida de todos los pueblos 
indígenas (CDB, FIIB y UICN 2006: 4)�

En el ámbito latinoamericano, el Grupo de Trabajo de Expertos Indígenas sobre 
Conocimientos Tradicionales de la Comunidad Andina de Naciones —CAN—, definió 
los conocimientos tradicionales de la siguiente manera:

Los conocimientos, innovaciones y prácticas tradicionales son todos aquellos 
saberes que poseen los pueblos indígenas sobre las relaciones y prácticas con 
su entorno y son transmitidos de generación en generación, habitualmente 
de manera oral� Estos saberes son intangibles e integrales a todos los 
conocimientos y prácticas ancestrales, por lo que constituyen el patrimonio 
intelectual colectivo de los pueblos indígenas y hacen parte de los derechos 
fundamentales (De la Cruz 2004, en Argueta et al. 2011: p�17)� 

Existen algunas otras definiciones que pudieran ser discutibles y sin duda muy 
interesantes� Sin embargo, hay que rescatar que todas las definiciones mencionadas 
contemplan cuatro componentes: 1) la generación del conocimiento, o cómo se crea 
el conocimiento local, de dónde viene; 2) la conservación del conocimiento, o bajo 
qué métodos es transmitido y cuál es la estructura para que el conocimiento sea 
transmitido, mejorado y no se extinga; 3) su transmisión, o cómo el conocimiento 
es transmitido de una generación a la otra; y 4) su socialización, o la forma en que 
estos conocimientos son compartidos y apropiados por los otros�

En cuanto a la generación, la mayoría de las definiciones revisadas señalan que el 
conocimiento se genera a partir de una experimentación cotidiana con el espacio 
y los recursos de los que se depende, es a lo que se ha nombrado conocimiento 
práctico o experimental� La capacidad de memorizar, es decir de recordar experiencias 
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del pasado para tomar decisiones en el presente, se vuelve, entonces, un elemento 
fundamental no solo en la acumulación de experiencias de un solo actor productivo, 
sino en su socialización con otros individuos de la misma generación (memoria 
colectiva o compartida) y, lo que es aún más importante, con individuos de otras 
generaciones (Toledo y Barrera-Bassols 2008: 115)�

Las formas de preservar el conocimiento y de transmitirlo se encuentran fuertemente 
relacionadas� Para que el conocimiento sea conservado hay que transmitirlo y enseñar 
a transmitirlo� Esta estrategia también hace que el conocimiento se actualice, las nuevas 
generaciones ponen a prueba el conocimiento adquirido y lo someten a juicio en la 
medida en que lo utilizan y responde a sus propios problemas actuales� En caso de 
que la respuesta no sea tan precisa, hay margen para la adaptación y el conocimiento 
es ajustado para que dé cuenta y respuesta a sus necesidades� Como señalamos antes, 
es un proceso de perfeccionamiento de la experiencia basado en su acumulación 
histórica, su socialización constante y la interpretación individual (Toledo y Barrera-
Bassols 2008: 115)�

El sistema tradicional de conocimientos tecnoproductivos genera, internamente, impulsos 
para la experimentación y la búsqueda de mejoras en los procesos y en los productos, 
es decir, es innovador� Los campesinos innovan en la tradición y lo hacen a partir de 
las condiciones y oportunidades que el contexto local les proporciona� Fracturada la 
transmisión, perdido el conocimiento, el efecto negativo no solo se proyecta sobre los 
propios pueblos, sino también sobre la biodiversidad misma […] toda vez que gracias 
a la presencia de dichos pueblos es que muchos ecosistemas, especies e interacciones 
entre los mismos, se mantienen y recrean (Argueta et al. 2011)� En muchas ocasiones, este 
conocimiento se acumula gradualmente con base en la prueba y el error, y es transmitido 
a las generaciones futuras de forma oral o compartiendo experiencias prácticas (Berkes, 
Colding y Folke, 2000; Drew 2005)� En la actualidad, es posible identificar en el planeta 
dos tipos principales de diversidad, la biológica y la cultural, de cuyo encuentro se 
derivan al menos otras dos más: la diversidad agrícola y la diversidad paisajística�

La expansión geográfica de la especie humana fue posible gracias a su 
capacidad de adaptarse a las particularidades de cada hábitat del planeta y 
sobre todo, por el reconocimiento y la apropiación adecuada de la diversidad 
biológica contenida en cada uno de los paisajes� Por lo tanto, es posible 
afirmar que la diversificación de los seres humanos se fundamentó en la 
diversificación biológica, agrícola y paisajística� Este proceso de carácter 
simbiótico o co-evolutivo se llevó a cabo gracias a la habilidad de la mente 
humana para aprovechar las particularidades y singularidades de cada paisaje 
del entorno local, en función de las necesidades materiales y espirituales de 
los diferentes grupos humanos� Este proceso biocultural de diversificación 
es la expresión de la articulación o ensamblaje de la diversidad de la vida 
humana y no humana y representa, en sentido estricto, la memoria de la 
especie (Toledo y Barrera-Bassols 2008: 25-26)�
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Saberes de mar y costa

El mar y la costa han desempeñado un papel fundamental en los procesos históricos� 
La utilización de estos espacios geográficos es tan antigua como la humanidad misma, 
por lo tanto la experiencia acumulada sobre su utilización es muy amplia�

Como se explicó antes, la Península de Baja California está prácticamente rodeada 
por mar� Los litorales con que cuenta abarcan una extensión cercana a los 2200 
km, que representan cerca del 26 % de la extensión total litoral de México (Aceves-
Bueno 2013: 59)� Esta condición ha generado que las costas sean parte fundamental 
de las actividades económicas, los procesos históricos y la cultura sudcaliforniana� 
Tanto económica como socialmente esta región de México depende de sus costas y 
la relación con las comunidades tierra adentro son constantes, por lo que en mucho 
de lo que sucede tierra adentro depende o está relacionado con lo que ocurre en 
la costa y mar adentro, por ello la también conocida como Sudcalifornia, se podría 
definir en su totalidad como un espacio costero�

Una de las principales actividades que se realizan en los sistemas costeros es la pesca� 
Esta actividad precede históricamente a cualquier otra en las costas, por ello es la 
principal fuente de saberes en esta región� No obstante, las actividades pesqueras en 
el mundo, y en Baja California Sur, han venido presentando evidencias claras de una 
disminución y agotamiento, provocado principalmente por la extracción no controlada 
y poco planificada de los recursos marinos� Esta problemática se encuentra descrita 
en múltiples obras que analizan y discuten el tema� Su principal conclusión es que la 
pesca debe ser manejada, controlada y administrada de la mejor forma posible, basada 
en la mejor información existente (FAO 2012), aunque se difiera mucho respecto a 
cuál es la mejor forma posible de realizarlo�

La pesca puede llevarse a cabo de forma industrial, a gran escala o de forma artesanal, 
esta última también es conocida como pesca ribereña, la cual en Baja California Sur es 
la más practicada� Dos principales problemas limitan el manejo de la pesca ribereña: 
1) la investigación no proporciona un conocimiento suficiente o no evidencia la 
dinámica correcta que permita manejar los recursos para lograr cualquier tipo de 
rendimiento óptimo, ya sea biológico, económico o social; 2) la naturaleza es muy 
compleja y variable también, principalmente hablando de los sistemas marinos, y peor 
aún en las actuales condiciones de caos climático� Durante mucho tiempo se aceptó 
la idea de que el aumento de los esfuerzos y resultados de investigación permitirían 
mejorar la situación, pero la urgencia de manejo y administración de los sistemas 
marinos sugiere la necesidad de buscar alternativas ( Johannes 1998: 1)�

El objetivo final de los conocimientos ecológicos tradicionales es la manipulación 
de los recursos naturales en los diferentes procesos productivos (Toledo y Barrera-
Bassols 2008)� Por ello, los pescadores pueden proveer información crítica en aspectos 
como las diferencias de comportamiento (tales como temporadas, afinidades a sitios, 
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ecosistemas, relaciones ecosistémicas, entre otras) y abundancia de las especies 
objetivo de la pesca de forma anual, temporal, lunar, en relación con la marea o con 
el hábitat, y cómo estas variaciones influencian las estrategias de su pesca� Donde la 
información de largo plazo no está disponible, los pescadores viejos son a menudo la 
única fuente de información sobre cambios históricos en los stocks marinos locales y 
las condiciones ambientales marinas� Es por esto que pueden desempeñar un papel 
muy importante en el establecimiento de áreas protegidas ( Johannes, Freeman y 
Hamilton 2000: 257), de zonas de no pesca o en cualquier otra estrategia de manejo�

Fotografía 1� La pesca artesanal en Baja California Sur�
Autor: Juan Salvador Aceves Bueno (2013)

Se ha escrito poco sobre el conocimiento local y las pesquerías mexicanas, aunque 
existen investigaciones en el golfo de California, en el área de la bahía de Loreto, 
como la de Andrea Sáenz (Sáenz-Arroyo et al. 2005)� En esta investigación se utilizó el 
conocimiento local para la generación de información y poder determinar el cambio 
en la estructura poblacional de una de las especies que han sido sobreexplotadas� 
Demostró que esta información es de especial importancia cuando se desea establecer 
una línea base de pesquería con una perspectiva temporal adecuada, de largo plazo, 
siendo el conocimiento tradicional la principal fuente de información en ese aspecto�
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Robert E� Johannes (1936-2002) ha estudiado el conocimiento local de las pesquerías 
desde la década de 1970, siendo el pionero del diálogo de saberes en el ámbito de 
la pesca, lo que implica la integración del conocimiento local y el conocimiento de 
ecología especializada� Él combinó el conocimiento de manejo de las islas del Pacífico 
Sur con los conceptos occidentales de manejo basado en la ciencia� Sus escritos destacan 
el valor del conocimiento indígena y alertan sobre la rápida desaparición de este tipo 
de conocimientos� Logró documentar en sus investigaciones estrategias de manejo con 
accesos limitados, estrategias originales y funcionales� Johannes (2000) afirma que el 
estudio del conocimiento local no coincide con los criterios de investigación avanzada 
de algunos biólogos marinos, resaltando así lo inadecuado de esos criterios�

Desde la perspectiva social, un argumento expresado por Boaventura de Sousa Santos 
ayuda a entender por qué el conocimiento local, o los saberes, deben ser incluidos 
en el manejo de los recursos naturales� De Sousa Santos dice:

Siempre que existan intervenciones del mundo real que puedan, en teoría, 
ser implementadas por diferentes sistemas de conocimiento, la elección 
concreta de la forma del conocimiento debe ser informada por el principio de 
precaución —también llamado principio precautorio— el cual en el contexto 
de la ecología de saberes, debe ser formulado como sigue: la preferencia 
debe ser dada a la forma de conocimiento que garantice mayor nivel de 
participación a los grupos sociales involucrados en su diseño, ejecución y 
control, y en los beneficios de la intervención (Sousa Santos 2009: 190)�

Esto significa que el dueño del conocimiento local debe tener preferencia en el 
diseño de la intervención o manejo que piense darse sobre los recursos que él utiliza, 
ya que así se garantiza la participación de los usuarios reales del recurso, lo cual 
es plenamente aplicable al caso de la pesca en Baja California Sur� El conocimiento 
de los pescadores sudcalifornianos puede brindar información sobre diferencias en 
comportamiento y abundancia de especies-objetivo y cómo estas influencian las 
estrategias de captura en distintas temporalidades: anuales, estacionales, fases lunares, 
en relación a las mareas o al hábitat, entre muchos otros aspectos�

Los métodos de pesca tradicionales se han adaptado a las posibilidades de captura 
bajo condiciones ambientales particulares, por lo que utilizar una tecnología 
inadecuada limita la apropiada explotación de los recursos� La introducción de nuevas 
tecnologías ha hecho que muchas prácticas tradicionales hayan caído rápidamente en 
la obsolescencia� Así, las nuevas tecnologías han eclipsado a las técnicas tradicionales y 
las comunidades pesqueras han abandonado sus técnicas tradicionales (Mutuku 2005), 
con las consecuentes alteraciones en los ámbitos culturales, sociales, económicos 
y ambientales, los cuales la mayoría de las veces tienen resultados negativos� 
Generalmente se invierte en innovaciones tecnológicas para aumentar la producción, 
pero a menudo ello conlleva también a precipitar las especies al agotamiento� Tal fue 
el caso de la escafandra que casi condujo a la madre perla (Pinctada mazatlanica) 
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a una extinción biológica (Cariño y Monteforte 1999)� Después, el problema que se 
presenta es la restauración de los ecosistemas y/o la recuperación de las especies, 
lo que además de ser costoso a menudo resulta imposible�

De acuerdo con Berkes y Kislalioglu (1991), una de las estrategias que se pueden 
aplicar para tales fines es la restricción del acceso a los recursos pesqueros en los sitios 
donde las comunidades locales tienen control de acceso al espacio pesquero� En esos 
casos es posible impulsar regulaciones y se pueden manejar los niveles de explotación�

Actualmente en México existe poca aceptación de la utilización de los saberes como 
fuente de información para la toma de decisiones, a pesar de que la Ley General 
de Pesca y Acuacultura Sustentables dice en su Artículo 38 que: “Las autoridades 
apoyarán la creación de mecanismos de control de los propios productores, apoyados 
en el conocimiento tradicional de sistemas de manejo, donde existan, y promoverá la 
formación de grupos comunitarios que coadyuven a la administración y protección 
de dichos recursos” (LGPAS 2007)�

No obstante, en la práctica no se considera que los saberes puedan ser una fuente 
de conocimiento válida que respalde alguna propuesta de manejo o alguna medida 
de regulación pesquera� Mucho menos se les reconoce como un elemento válido 
para contraponerse a alguna medida mal planteada�

En Sudcalifornia los pescadores son los que conocen mejor y en primera instancia 
el mar, son los que se enfrentan a él diariamente, saben en qué espacios se 
encuentran los recursos y a qué condiciones están asociados� En otras palabras, 
los pescadores saben en qué hábitat se encuentran determinados recursos y qué 
otros recursos o circunstancias se relacionan con los recursos buscados� En otras 
palabras, tienen un profundo conocimiento ecológico, que es la postura que, según 
los principales estudiosos sobre el mar, debiera regir la administración marina:  
el enfoque ecosistémico�

Son muchos los esfuerzos que desde las ciencias sociales se deben llevar a cabo 
para demostrar el enorme valor y la profunda pertinencia que tienen los saberes de 
los pescadores sudcalifornianos� Estos son, sin lugar a dudas una herramienta de 
indiscutible utilidad para aportar información de diversa índole necesaria al manejo 
(Aceves-Bueno 2013)� No obstante, también su incorporación en los programas de 
manejo pesquero permitirá a los pescadores aceptar mejor la implementación de 
esas regulaciones, ya que no solo les resultarán más familiares y pertinentes, sino 
que además les será mucho más asequible la puesta en práctica de sus propuestas�

No obstante, para que los saberes de los pescadores sean reconocidos como válidos 
en los programas de manejo pesquero, otro tipo de diálogo de saberes deberá ser 
aceptado antes: el de las ciencias sociales con las biológicas� Pero esta problemática 
pertenece a un ámbito de discusión distinto al objeto de análisis de este trabajo�
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Saberes de ranchos y oasis

Descubrimos la importancia que tuvieron los humedales y los oasis en la historia 
ambiental sudcaliforniana al reflexionar sobre los tipos de vida que tenían las 
sociedades que vivieron en el espacio que actualmente ocupa Baja California Sur, 
cuando no tenían abasto energético y alimenticio del exterior, bombeo de agua del 
subsuelo, aire acondicionado, aviones ni carreteras� El estudio de las relaciones de 
la sociedad con un ambiente geográfico tan riguroso como el sudcaliforniano nos 
permitió rastrear en el pasado el origen de la identidad regional, que llamamos 
oasisidad� Su análisis en el actual contexto de la crisis civilizatoria y ante la urgente 
necesidad de encontrar salidas a ésta, nos permitió atisbar a futuro un camino hacia 
la sustentabilidad basado en la sabiduría de la cultura ancestral local�

Los indígenas de la península fueron clasificados lingüísticamente por el misionero 
jesuita Segismundo Taraval en tres naciones: al sur la pericú (entre 22°N y 24°N), 
en la región central la guaycura (entre 24°N y 28°N) y hasta los 31°N, la cochimí 
(que forma parte de una variedad de grupos yumanos)� La población total de las 
tres naciones cuando inició el establecimiento misional en 1697, fue calculada entre 
40�000 y 50�000 habitantes, estimación que ha sido confirmada por investigaciones 
etnohistóricas contemporáneas� Los indígenas de las tres naciones formaban grupos 
de colectores-cazadores-pescadores seminómadas que basaban su reproducción 
social en el aprovechamiento integral de los recursos bióticos� Dada la fragilidad y 
la frugalidad de los ecosistemas peninsulares, únicamente una estricta organización 
espacial permitió a los indígenas hacer frente al desafío de la subsistencia� La 
delimitación de los territorios de recorrido en los cuales cada banda5 podía disfrutar 
de los aguajes, de los vegetales de colecta y de la fauna terrestre y marina, se impuso 
como estrategia fundamental para subsistir�

Los miembros de cada banda compartían un territorio que incluía varios humedales� 
El número de familias de cada banda, lo mismo que el número de miembros de 
cada familia, se determinaba en relación directa con la capacidad de carga de los 
ecosistemas donde estas establecían sus territorios de recorrido (Cariño 1996)� El 
centro de estos territorios lo constituía un manantial junto al que se establecía el 
campamento transitorio de la banda� La permanencia de sus miembros en cada 
humedal variaba según la disponibilidad de agua y de alimentos en las diferentes 
épocas del año� Antes de que se hubiera alcanzado el límite de explotación del sitio, 
para evitar el agotamiento de los recursos, el campamento era transferido a otro 
humedal dentro del territorio de recorrido de la banda, probablemente delimitado 
por una cañada� El constante transitar entre los humedales tuvo por consecuencia 
que las especies vegetales de unos y otros (ecosistemas o paisajes) se mezclaran 

5 Las bandas eran conjuntos de familias unidas por lazos de parentesco patrilocales, es decir, 
en las cuales la mujer debía vivir con la familia del marido�
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dando lugar al primero de una serie de impactos antrópicos en esos sitios� Satisfacer 
las necesidades alimenticias fue sin duda la principal preocupación y ocupación 
de los indígenas� Su régimen alimenticio tuvo por base el consumo de recursos 
de origen vegetal, pero la carne de diferentes animales, terrestre y marinos, fue 
un complemento importante� Otro desafío fue la escasa cantidad de agua para 
beber, este problema fue resuelto por medio de la organización de los territorios 
de recorrido tomando como punto central los manantiales�

A través de esta somera descripción de la historia ambiental de los indígenas de la 
Península resulta evidente que el rasgo más destacado de su cultura fue la adaptación 
simbiótica al ambiente, cuyos principios son:

1�  Una gran economía energética, estableciendo una relación proporcional entre el 
gasto de energía en la obtención de alimentos y la energía que éstos les aportaban�

2�  Un uso variado e integral de la diversidad biótica: consumo completo de varias 
especies, empleo múltiple de sus estructuras —huesos, carapachos, pieles— con 
propósitos alimenticios, de vestido, ornamentación, y en la fabricación de utensilios�

3�  La preservación de los ecosistemas, evitando el agotamiento de los recursos 
e imponiéndose una organización espacial que les permitiera aprovechar los 
ecosistemas garantizando la recuperación natural de las especies vegetales y 
animales de las que dependía su subsistencia (Cariño 1996: 47-48)�

Como mencionamos antes, la colonización de las tierras peninsulares se llevó a cabo 
17 décadas después de que se realizara el Primer Auto de posesión por Hernán 
Cortés (quien en 1521 conquistó México-Tenichtitlán) en 1535� Los únicos capaces 
de enfrentar el reto que implicaba la aridez y el aislamiento fueron los jesuitas, 
quienes en 1697 iniciaron el arduo proceso misional� Ellos llegaron con dificultad y 
con esfuerzos aún mayores lograron fundar 18 misiones� La principal determinante 
para el establecimiento de una misión fue la disponibilidad constante de agua, 
la que solo hallaron en los humedales� Su tipo de vida occidental, aunado a sus 
estrategias de evangelización, les condujo a transformar esos humedales en oasis 
para poder introducir la agricultura, hasta entonces desconocida por los indígenas� 
La práctica agrícola era indispensable para alimentar a misioneros, colonos y 
neófitos, pero también para ayudar en el proceso de aculturación de los indígenas� 
La occidentalización requería su sedentarización y el aprendizaje de nuevas formas 
para obtener el alimento mediante el trabajo de la tierra�

La construcción de los oasis a cargo de los jesuitas y sus colonos implicó para la 
península de Baja California la primera y una de las más drásticas transformaciones 
de sus ecosistemas� Modificaron la topografía convirtiendo los lechos arenosos y 
rocosos en agua para el riego, secar pantanos y construir embalses� Trastornaron 
la biota debido a la introducción de numerosas especies de plantas y animales 
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domésticos, provenientes de muy diversas regiones del mundo� A partir del siglo 
XVIII se conformó en la península el paisaje biocultural típico del cinturón árido 
del hemisferio norte, y el espacio bajacaliforniano empezó a asemejarse al de otras 
zonas de oasis del mundo como el Levante Español, el Magreb, el Medio Oriente, el 
norte de la India y el oeste de China�

Para transformar los humedales en oasis se requería también fuerza de trabajo� 
Colonos laicos acompañaron a los jesuitas para hacerse cargo de las labores agrícolas 
y ganaderas en los oasis y, a partir 1750, empezaron a establecer ranchos para 
abastecer también a los primeros asentamientos mineros (Crosby 1992)� Estos colonos 
convivieron con los indígenas al emplearles en sus ranchos y/o al incorporarles a 
sus familias� Así, antes de que la población indígena se extinguiera a causa de las 
enfermedades, la guerra y la aculturación, transmitieron algunos de sus ancestrales 
saberes ambientales a los rancheros�

Los rancheros fueron capaces de tomar de la cultura occidental y de la indígena 
los componentes indispensables para asegurar su reproducción social y enfrentar 
el aislamiento y la aridez� Optando por permanecer en la península de Baja 
California, hicieron suya esta tierra superando las adversas circunstancias que 
les imponía, para lo cual conformaron su propia cultura de la naturaleza con 
elementos de las dos culturas que les antecedieron en el territorio peninsular: la 
occidental-mediterránea y la indígena bajacaliforniana, dando lugar a la nueva 
cultura oasiana sudcaliforniana.

La combinación de las formas de apropiación territorial y de aprovechamiento de 
los recursos naturales de las dos culturas fuentes que coincidieron e incidieron en 
el diseño de un nuevo paisaje biocultural, dio origen a la nueva cultura oasiana 
que desarrolló un conocimiento socioambiental adaptativo donde aún interactúan 
y se complementan los ambientes árido y húmedo� Emulando el uso del espacio 
que tenían los indígenas, los rancheros incorporaron a su espacio vital el vasto 
territorio secano circundante, logrando así superar la limitante superficie productiva 
de la exigua área del humedal� Aprovechando las nuevas formas de producción 
introducidas por los misioneros, dedicaron la zona húmeda del oasis a una intensiva 
producción agrícola y el secano a la ganadería extensiva�6 Se conformó así un 
nuevo patrón de ocupación del espacio peninsular� En los oasis de mayor tamaño 
se asentaron núcleos poblacionales comunitarios, primero en torno a una misión y 
posteriormente convertidos en poblados� Por otro lado, en los oasis más pequeños 
se formaron ranchos que sostuvieron solamente a una o algunas familias�

6 En el tercer apartado cuando exponemos las características de la oasisidad explicamos 
detalladamente estas actividades
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Fotografía 2� Huerta en el oasis sudcaliforniano de Los Comondú�
Autor: Juan Salvador Aceves Bueno (2013)�

El estudio de los oasis desde la perspectiva geohistórica nos lleva a proponer una 
modificación radical a la definición que se les ha dado, tanto en el lenguaje común 
como en el científico� Su origen no es biofísico sino biocultural, lo que requiere 
distinguirlos del conjunto de los humedales que no fueron transformados por la 
cultura oasiana. El territorio del oasis no se restringe al delimitado por la zona 
húmeda, sino que es mucho más amplio ya que incorpora el secano circundante�

Los habitantes de los oasis sudcalifornianos aprendieron a vivir en el extremo aislamiento 
al que los confinaban sus ínsulas de humedad sumergidas en un mar de aridez, y así, en 
un tiempo largo y dilatado, crearon una identidad geográfica que les permitió subsistir en 
condiciones de autarquía� La oasisidad se conformó con base en una cultura de la naturaleza 
caracterizada por tres principios fundamentales (Cariño 1996: 76-103): autosuficiencia, 
austeridad y aprovechamiento variado e integral de la diversidad biótica y abiótica. La 
sociedad oasiana no podía darse el lujo del desperdicio, más debía conocer y respetar la 
capacidad de carga de los ecosistemas donde se estableció�
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La oasisidad subsiste en unos cuantos de los más remotos oasis sudcalifornianos que 
han fungido como regiones refugio para la memoria biocultural sudcaliforniana (Cariño 
2001)� Pero desde mediados del siglo XX, la modernización de la economía regional 
y su integración al Sistema Mundial han provocado una pérdida acelerada de la 
identidad geográfica local, es decir, de la oasisidad� La generalización de la agricultura 
moderna, bajo su forma extensiva —con la imposición de la Revolución Verde en las 
planicies y valles costeros— o intensiva —bajo la producción agroexportadora en 
invernaderos—, provocó la pérdida de centralidad de la agricultura de las huertas� 
Así, los cambios en el mercado agrícola ocurridos desde los años sesenta han 
desplazado la producción horto-frutícola de los oasis� Los episodios de sequía cada 
vez más prolongados afectan gravemente la ganadería tradicional que, al haber 
perdido la complementariedad de la agricultura de las huertas, ha visto disminuida su 
resiliencia, afectando así una actividad que es fundamental para la identidad ranchera� 
El crecimiento de las ciudades y de los centros turísticos son polos de atracción 
para la empobrecida y ahora marginada población de los oasis� Estas mismas zonas 
urbanas, al bombear el agua de los oasis, han provocado la desecación de los más 
cercanos� La especulación inmobiliaria ha destruido por completo varios de los oasis 
costeros� La introducción de especies invasoras vegetales (como el Manto de Cristo o 
Cryptostegia grandiflora) y animales (por ejemplo la tilapia) es una amenaza constante 
y creciente a la fragilidad de la biota oasiana (Cariño et al. 2013)�

Son muchos y muy variados los peligros que enfrenta la oasisidad, pero sin lugar 
a duda el mayor es la incomprensión de su riqueza patrimonial y, sobre todo, la 
falta de reconocimiento de su potencial en la búsqueda de vías que conduzcan a la 
sustentabilidad en la región� Conscientes de la urgente necesidad de salvaguardar 
la oasisidad y de aplicar sus principios en políticas púbicas, desde 2002 un grupo 
formado por académicos, organizaciones de la sociedad civil —OSC— y autoridades 
de la Secretaría del Medio Ambiente y Recursos Naturales —SEMARNAT—, dieron 
inicio a una serie de acciones para promover el conocimiento, la valoración y 
la conservación de los oasis sudcalifornianos (Rodríguez, Cariño y Aceves 2004; 
RIDISOS7)� A los escasos resultados de investigación que habían sido realizados en 
la década de los noventa se han sumado varios proyectos que han enriquecido el 
conocimiento biológico, histórico y socioeconómico de los oasis� También se han 
planteado estrategias de manejo y conservación: promoción de una Reserva de la 
Biósfera en las Sierras La Giganta y Guadalupe,8 incorporación de siete sistemas 

7 La Red Interdisciplinaria para el Desarrollo Integral y Sostenible de los Oasis Sudcalifornianos 
(RIDISOS), se formó en 2006 con 27 investigadores y 7 estudiantes de tres países (México, 
España y EE�UU�) provenientes de siete instituciones de educación superior e investigación 
cientíica (Universidad Autónoma de Baja California Sur —UABCS—, Centro de Investigaciones 
Biológicas del Noroeste —CIBNOR—, Universidad Autónoma de Baja California —UABC—, 
Universidad de Granada —UGR—, Universidad Miguel Hernández —UMH—, San Diego State 
University —SDSU— y Universidad de Arizona —UA—) (Cariño et al. 2013)�

8 Promovida por la Sociedad de Historia Natural Niparajá desde 2009
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de oasis como sitios Ramsar9 en 2008, restauración de acequias y misiones y la 
propuesta formulada (también en 2008) al Congreso de Baja California Sur para 
decretar a los rancheros sudcalifornianos una minoría nacional en riesgo�10 Por último, 
el gobierno estatal (2011-2014) ha formulado un proyecto estratégico llamado Oasis 
sudcalifornianos11 en el marco de su política de desarrollo sustentable�

En menos de diez años, las diversas acciones emprendidas por la autoridad ambiental 
federal, el gobierno estatal, la academia y las organizaciones de la sociedad civil, han 
conducido a los oasis del olvido a ser un foco central de atención� Sin embargo, aún 
queda un largo y tortuoso camino por recorrer para proteger, conservar y aprovechar 
su enorme valor biocultural, así como su potencial para la sustentabilidad� Esto es así 
porque las amenazas que se ciernen sobre los oasis sudcalifornianos advierten que 
las acciones emprendidas no han sido suficientes, atinadas, ni contundentes� Los oasis 
son aún presa de un deterioro que pareciera ser irreversible� Su extinción no solo 
afectaría a Baja California Sur, sino que implicaría la pérdida de un patrimonio natural 
y cultural de la humanidad, no solamente por el valor de su geodiversidad, sino por su 
ejemplar capacidad adaptativa frente a las condiciones actuales de cambio climático 
y a la necesidad de encontrar a nivel global caminos a la sustentabilidad local�

Conclusión: Saberes y sustentabilidad local en Baja California Sur

La experiencia de más de una década de estudio de la oasisidad y de las comunidades 
pescadoras, nos lleva a considerar que la insuficiencia de los esfuerzos de conservación 
y desarrollo radica en la incomprensión y, por lo tanto, el desconocimiento (o 
incluso la evasión) del valor de su cultura� En otras palabras, se debe a la falta de 
reconocimiento de la existencia y la importancia de los saberes locales�

En el contexto mexicano, rico en arqueología, etnografía e historia de multitud de 
pueblos prehispánicos, la Península de Baja California ha sido considerada como una 
zona con un pasado indígena pobre� Peor aún Baja California Sur, donde la población 
indígena se extinguió hace más de dos siglos y donde —a excepción del magnífico 
arte rupestre— no existen zonas arqueológicas� Comúnmente se ha considerado que 
el patrimonio cultural sudcaliforniano se limita a las escasas misiones jesuitas� Para 
contrarrestar esta falsedad y mostrar la riqueza de la cultura tradicional local, desde 
hace décadas arqueólogos e historiadores, tanto mexicanos como estadounidenses, se 
han esforzado por develar el rico pasado indígena peninsular� Como lo mencionamos 
brevemente, este tiene por base una ejemplar cultura de la naturaleza que se destaca 

9 Disponible en: http://sia�bcs�gob�mx/contenido/sitios-ramsar
10 Esta propuesta fue elaborada por la Dra� Lorella Castorena a solicitud del XIII H� Ayuntamiento 

de La Paz�
11 Disponible en: http://spyde�bcs�gob�mx/cgds/cgds_pe_oasis_que�php
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por su capacidad adaptativa y uso integral y sustentable de la diversidad biótica� 
Pese a la extinción de esos indígenas su cultura no murió, sino que, al mezclarse 
con la cultura del oasis del viejo mundo, traída a la península por los misioneros 
jesuitas, dio origen a la cultura mestiza de la oasisidad� En esta síntesis de diversidad 
cultural se entrelazan siglos de sabiduría de adaptación a la aridez y el aislamiento, 
manifestándose en los saberes y el tipo de vida de los rancheros sudcalifornianos, 
grandes maestros de la sustentabilidad local� 

Aunque con orígenes históricos mucho más recientes y acotados espacialmente, 
los saberes de las comunidades pesqueras, al enfrentarse a los mismos desafíos 
geográficos, han desarrollado una rica cultura de la naturaleza marina� Por ser también 
sociedades tradicionales con bajos niveles educativos y escasas pertenencias, su cultura 
ha sido menospreciada, incluso ignorada� No obstante, como lo hemos comentado, 
conocen mejor sus territorios marinos que los científicos y funcionarios especializados� 
Además, si bien para estos últimos el mar y sus recursos son importantes objetos de 
estudio y trabajo, para los pescadores son su vida misma, desde el punto de vista 
económico, pero también cultural� Salir a la pesca no es solamente un trabajo, es un 
tipo de vida que da sentido a la existencia de las comunidades pescadoras� Por lo 
tanto, los saberes de mar deben ser valorados desde una perspectiva holística que 
incluya su importancia ambiental para el manejo, su valor económico, su función en 
la alimentación regional y su valor en la identidad biocultural� De ahí que los saberes 
de los pescadores deban ser considerados como un elemento crucial en las políticas 
y acciones que busquen la sustentabilidad�

En un esfuerzo mayor por salvaguardar los saberes locales frente a las múltiples 
amenazas que enfrentan, hemos de (re)pensar el territorio� Siguiendo a Magnaghi 
(2011), la conversión del territorio en el tiempo contemporáneo supone una 
liberación del mismo en términos cada vez más reduccionistas: la persona productora/
consumidora sustituye a la habitante, el sitio reemplaza al lugar, la región económica 
a la región histórica y a la bioregión� Se produce así un progresivo proceso de 
liberación (que implica alienación) del territorio, respecto de aquellos procesos 
históricos de larga duración, para utilizarlo como mero soporte técnico de actividades 
y funciones económicas cada vez más independientes de las relaciones con el lugar 
y sus calidades ambientales, culturales e identitarias� Se genera así la pérdida de las 
identidades culturales y las tradiciones del lugar (Magnaghi 2011: 53-68)�

Dos características son comunes a ambas “liberaciones”: la descontextualización y 
la degradación� La primera:

[…] evidencia la destrucción de las identidades paisajísticas a través de 
la ruptura de las relaciones entre las nuevas formas del poblamiento y 
los lugares� Si entendemos el paisaje, en términos estructurales, como 
representación del resultado del largo proceso histórico de territorialización, 
la interrupción de esta relación sinérgica por parte de una cultura del 
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poblamiento que reduce los lugares a “sitios” funcionales y a un orden 
artificial indiferente a las individualidades de los propios lugares, constituye 
un acto de “interrupción del paisaje” en cuando expresión de la identidad 
del lugar� (Magnaghi 2011: 66-68)�

La segunda premisa se refiere tanto a la degradación del ambiente (“ruptura de los 
equilibrios ambientales debida a la pérdida de la sabiduría ambiental y el abandono 
de su cuidado por parte de la comunidad allí asentada”), como a la exclusión social 
(“inducida por el empeoramiento de las condiciones de vida de las categorías sociales 
más pobres”), e incluso “a los efectos del desarraigo y de la movilidad geográfica que 
han inducido pérdidas de la identidad” (Magnaghi 2011: 66-68)�

Al socaire de las nuevas lógicas de producción, el territorio yace inerme de rasgos 
identitarios, despojado —de forma aparente— de los saberes y convertido de forma 
acelerada en laboratorio productivo de materia, con conocimientos ‘ajenos’ a la comunidad� 
La historia de los saberes de mar y tierra sudacalifornianos nos adiestran en la lección de 
que las comunidades aprendieron de forma temprana la triple S: Suficiencia, Sustentabilidad 
(local) y Saber Territorial� El devenir colonial-occidentalizante de las formas de vida dejó 
huella de otras lógicas en el territorio que subsumieron las identidades oasianas-rancheras 
y pesqueras a las lógicas de los mercados, dejando inerme al territorio de sus valores 
contenidos� Queda ahora como tarea recuperar el futuro, rescatando los saberes antes de  
su definitiva extinción�
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Gestión pluricultural del agua  
en un territorio indígena: el caso de Cuetzalan, 

 Puebla, México

LUIS ENRIQUE FERNÁNDEZ LOMELÍN1

Introducción

D esde la conquista europea, el proceso de erosión cultural de los pueblos 
indígenas de México y América Latina ha pasado por muchas fases pero 
siempre como un proceso de pérdida de saberes y prácticas o, en el mejor 

de los casos, de resistencia ante esquemas dominantes de gestión orientados por una 
percepción de contar con un Estado-nación monolítico y culturalmente homogéneo�

La cultura tecnocientífica, en donde prevalecen criterios de eficiencia y eficacia 
tecno-económicos en aras de un máximo desarrollo y un incremento en relativa 
calidad de vida, ha construido infraestructura y formas de gestión que no toman 
en cuenta otras maneras de percibir la realidad� Esta situación ha provocado que 
muchos saberes tradicionales locales no sean respetados� A pesar de esto, los 
saberes tradicionales siguen manteniéndose y recreándose, conservando prácticas 
y conocimientos que hacen prevalecer procesos identitarios basados en similitudes 
culturales que conforman lo que López (2001) ha denominado como un núcleo 
duro y orientador, muy resistente a cambios y que ha sido el resultado de un largo 
proceso histórico�

Cuetzalan, ubicado en la sierra nororiental del estado de Puebla, en México, es un buen 
ejemplo de procesos que derivan en una gestión pluricultural del agua en un territorio 
indígena nahua� Allí entran en juego el diálogo de saberes, la gobernanza ambiental, 
la cultura indígena e identidad étnica, las representaciones sociales, los conflictos

1 Investigador independiente� Miembro del Órgano Ejecutivo del Ordenamiento Integral de 
Cuetzalan y que cuenta con más de 30 años de experiencia en trabajo comunitario de esa 
región� Este trabajo es producto de su Tesis Doctoral ‘Gestión pluricultural del agua en un 
territorio indígena: El caso de Cuetzalan, Puebla, México’ en el Colegio de Tlaxcala, México�



G e s t i ó n  p l u r i c u l t u r a l  d e l  a g u a  e n  u n  t e r r i t o r i o  i n d í g e n a

52

por el agua, los cuales explican cómo las comunidades, a partir de sus procesos de 
organización social, han logrado gestionar los servicios de abastecimiento de agua 
potable de forma autogestiva, haciendo uso de prácticas basadas en los saberes locales�

Mapa 1� Ubicación geográica�
Fuente: elaboración propia�

Para la visión occidental el manejo del agua está regido por criterios utilitarios en 
donde el líquido es considerado como factor de desarrollo y se le conceptualiza como 
un objeto o ‘cosa’ que puede administrarse como un ‘recurso natural’, en contraste 
con la cosmovisión indígena entendido como algo sagrado y mítico (Ávila 1996), 
en donde el el líquido vital es considerado como un ser vivo, capaz de conectar 
las distintas dimensiones que estructuran el mundo� De esta manera, el agua es 
parte constituyente del territorio y ha sido muy importante en la construcción de 
redes sociales que son generadoras de la visión colectiva sobre los elementos de la 
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naturaleza y, por lo tanto, de la propiedad social del agua, sin olvidar la necesidad 
de este líquido para preservar la vida� En territorios indígenas, el modelo dominante 
occidental de producción e intervención de la naturaleza está en continua tensión con 
el pensamiento local, que entiende de forma diferente la relación humano-naturaleza 
que si bien hace uso de ella, también genera procesos de interdependencia a través 
de cosmovisiones mediadas por procesos de larga duración de “observación de la 
naturaleza mezclada con elementos míticos, es decir religiosos” (Broda 1991: 462)�

La búsqueda de conceptos alternos al desarrollo que no basen su lógica en premisas 
economicistas y tecnocráticas, pasa por el cambio de un modelo de calidad de vida 
institucionalizado a la construcción local del Buen Vivir en donde los sistemas de 
creencias (kosmos), conocimientos (corpus) y prácticas sociales (praxis) conforman 
la cultura en un intenso proceso de relación y transformación ser humano-natura 
(Toledo y Barrera-Bassols 2008)� En este sentido, el diálogo de saberes, la visión 
pluricultural y la racionalidad ambiental, deberían tomarse en cuenta en los procesos 
de investigación y formación de personas interesadas en los temas del desarrollo�

Procesos sociohistóricos en la gestión del agua  
(agua, territorio e identidad)

La revisión histórica de la relación de los maseualmej2 y mestizos en el territorio 
cuetzalteco con el agua a lo largo de más de 150 años, da cuenta de las tensiones 
entre una forma occidental, dominada por una visión tecnoburocrática de gestión 
en un proceso de disputa por un “recurso”, y otra, que cursa de forma paralela,  
basada en saberes tradicionales complejos dinamizados por procesos de reciprocidad 
y respeto comunidad-comunidad y comunidad-naturaleza, expresados en la asamblea 
y en la faena�

Hasta mediados del siglo XIX, el territorio cuetzalteco se construía en torno a montañas, 
manantiales y arroyos, nombrándolo de acuerdo a su significación y sentido de vida 
(Giménez 1997) en un proceso de humanización basada en el respeto, en donde la 
vida cotidiana y lo sagrado se entretejen� El hecho de que por lo menos el 20 % de 
las poblaciones de dicho territorio tengan toponímicos ligados al agua, nos habla del 
profundo entendimiento y significación que se le da a los lugares en donde el agua 
resulta ser un eje orientador para la construcción del espacio que se explica por la 
cercana relación entre humanos y naturaleza�

2 Los nahuas del territorio de Cuetzalan se autonombran masehualmej (plural de masehual)� 
Desde la llamada época del hambre (1807), los maseualmej les llamaron a los mestizos 
koyomej, así como los mestizos se auto llamaron “gente de razón” (Thompson 1995)�
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El territorio cuetzalteco tiene mucho tiempo (por lo menos un milenio) de estar 
en un continuo proceso de humanización y transformación, por lo que podemos 
decir que todos los espacios forman parte de un constructo espacial culturalmente 
determinado y que, a decir de Pierre Beaucage (2011), ha sido reordenado muchas 
veces y en donde ahora coexisten por lo menos dos lógicas en el entendimiento 
del espacio ocupado, mostrando los maseualmej una gran capacidad de adaptación 
al cambio� Por un lado, la posesión reconocida por los instrumentos jurídicos que 
delimita la tierra otorgando el carácter de propiedad en donde se reconoce que lo que 
se encuentra dentro de los límites legalmente establecidos, el dueño tiene, y nadie 
más que él, el acceso a lo que allí se encuentra; y la otra, en donde no se es dueño 
de la tierra ni de lo que en ella se encuentre, y en donde se reconocen lugares que 
por sus características físicas o imaginarias son nombrados en consecuencia, como 
es el caso de los lugares sagrados�

Cuetzalan es un territorio con mayoría indígena que tiene el 76 % de sus habitantes 
con el nahua como lengua materna (INEGI 2010) y que presenta un proceso de 
mestizaje relativamente reciente (150 años)� Su relativo aislamiento del mundo 
occidental permitió conservar muchos de los saberes y prácticas que a la fecha se 
expresan en la vida cotidiana de sus pobladores� En esta lógica, lo que el hombre 
siembra, como son los xokotamej (frutales), caffenta (café), milaj (milpa), entre 
otros, tiene dueño y solo él puede disponer de esas cosechas, mientras que para 
acceder al resto de la naturaleza, a lo que da la Madre Tierra, solo es preciso pedir 
permiso al dueño del predio para tomar solo lo que se consume, como los contaran 
con ellos en una situación de libre acceso, solo,3 plantas medicinales, hongos y, en 
algunos casos, leña (aunque al tener un valor comercial importante, normalmente 
el dueño la vende)� Esto desde luego no opera en zonas urbanas y suburbanas�

Para el caso del agua se generan tres lógicas de posesión� La primera consiste en que se 
respeta al dueño del predio como propietario del agua, al que hay que pedirle permiso 
para poder acceder al manantial, y la comunidad acepta la decisión del propietario� 
Inclusive, si hay que comprar el predio se hace para que alguna comunidad pueda 
tener libre acceso a determinado manantial o escurrimiento� La segunda consiste 
en que el agua es de la Madre Tierra y, como tal, es de libre acceso, pero como el 
respeto al otro es muy importante, no se tomará si el dueño del predio se niega� 
Y la tercera lógica consiste en que el agua es de la nación y es el gobierno el 
que al final de cuentas concesiona el uso del agua (Vargas, Güitrón y Hernández 
2010)� Esta última, a pesar de que debería ser la lógica para la gestión pública 
más importante, poco es considerada ya que ningún manantial o escurrimiento 
cuenta con algún título de propiedad o concesión por parte de la Federación� En 
ese sentido, las comunidades han sabido adaptarse a todas estas lógicas ajustando 
sus comportamientos (Bartolomé 1997), apropiándose de lo ‘nuevo’ para continuar 

3 Plantas herbáceas comestibles�
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construyendo procesos identitarios vivos y transformadores� El territorio es, a fin de 
cuentas, el imaginario en el tiempo y en el espacio producto de una transformación 
dialéctica y de interdefinición entre el ser humano y la naturaleza, vinculada a las 
relaciones de poder (Barrera-Bassols 2008)� Estas representaciones sociales son 
expresiones de un territorio ideologizado y determinado culturalmente (García 1987)�

Los 6 períodos históricos de gestión del agua (Esquema 1) desplegados durante los 
últimos 150 años, representan las distintas formas en las que la sociedad cuelzalteca, 
tanto mestizos como indígenas, fue negociando y resolviendo el acceso al agua, y 
en los que la tensión entre una autoridad sin recursos económicos para invertir en 
infraestructura y los poderes económicos representados por inversionistas, algunos 
foráneos, principalmente del sector cafetalero, dieron pie a confrontaciones político-
económicas en las que los habitantes del común poco eran tomados en cuenta� La 
autoridad municipal desempeñó un papel de mediación entre el acceso a las fuentes 
de agua y los procesos productivos, tratando de aprovechar las inversiones privadas 
en infraestructura de conducción de agua para abastecer de esta a la población, 
dando como resultado la instalación de fuentes y pilangones a dos poblaciones 
en inicios de urbanización y que, en el último tercio del siglo XIX, se disputaban 
el poder político: Cuetzalan y San Andrés Tzicuilan�

Esta lógica de tensiones y negociaciones se extiende hasta muy entrado el siglo XX 
con el conflicto denominado de la “Tablita”, en la década de los sesenta, cuando 
el presidente municipal desvió agua de un beneficio de café de un particular 
para abastecer a la población en época de estiaje, generando un conflicto entre la 
autoridad y el dueño de la empresa� Aquello evidenció la gran vulnerabilidad del 
sistema que abastecía a la cabecera municipal al depender de inversiones privadas 
que, poniendo por delante sus intereses, restringía el abastecimiento de agua a la 
población con tal de continuar las operaciones del beneficio de café� El acceso al 
agua por parte de las comunidades se siguió haciendo al acudir a los manantiales 
o apamej4 y ameyalmej,5 y en temporada de estiaje a los aichkualme,6 en caso 
de que contaran con ellos en una situación de libre acceso, solo restringidos por 
horarios para el baño de hombres, mujeres y niños�

4 El apamej (plural de apa) corresponde a los nacimientos de agua que son usados de forma 
cotidiana para el abastecimiento de agua y se ha modiicado parcial o totalmente el sitio en 
donde se toma el agua construyendo una oquedad, de tal suerte que en ese sitio se almacena 
el agua para poderla tomar con alguna jícara o contenedor para llenar los cántaros�

5 El ameyalmej (plural de ameyal) es aquel nacimiento de agua que no es usado como fuente de 
abastecimiento permanente y que es utilizado eventualmente y no se ha modiicado su cauce�

6 La función principal de los aichkualmej (plural de aichkual o achicuales) es la captación 
de agua de lluvia durante todo el año y servir de reservorio para cuando se presente la 
época de estiaje�
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Esquema 1� Períodos históricos de gestión del agua� 
Fuente: elaboración propia�
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La segunda mitad del siglo XX se caracterizó por una mayor presencia de la 
autoridad municipal en la búsqueda de nuevas fuentes de abastecimiento y la 
gestión de recursos económicos para regularizar el acceso al agua, sobre todo 
del casco urbano de Cuetzalan� Lo anterior coincide con un reacomodo de las 
responsabilidades del manejo del agua a nivel federal, al aparecer la Secretaría de 
Recursos Hidráulicos (1946-1970), la Secretaría de Asentamientos Humanos y Obras 
Públicas y la Secretaría de Salubridad y Asistencia como entidades de gobierno que 
atendían la gestión del agua desde distintos ámbitos, los cuales fueron aprovechados 
por el municipio para conseguir recursos para infraestructura� En el caso de las 
comunidades, estos servicios se circunscribieron solo a instalar una llave de agua 
para uso de toda la población que, de todas formas, debía ir a recolectar el agua 
de uso doméstico con cántaros, botes alcoholeros o cubetas�

Es evidente que los procesos de centralidad del suministro de agua domiciliaria se 
dieron, en primera instancia, para el casco urbano de Cuetzalan con la instalación 
de la primera red urbana en las dos calles principales (Alvarado e Hidalgo), desde 
las cuales se empezaron a conectar (de forma clandestina y también por parte de 
la autoridad municipal) una gran cantidad de tomas que rápidamente saturaron el 
servicio que, en esos momentos, solo se abastecía de dos manantiales: Atzinta y 
Kalat� Esto propició que muchas casas se quedaran sin servicio y buscaran otras 
opciones como fue el agua llamada “industrial”, que abastecía a los beneficios de café� 
Este período coincide con la introducción de los poliductos y tinacos de polivinil, 
lo que hizo más accesible la instalación de conductos y almacenamientos de agua 
por parte de la población�

Ante la creciente demanda de servicios de agua potable no solo de la población 
del casco de la ciudad de Cuetzalan, sino de otras poblaciones y comunidades más 
pequeñas, y a la incipiente capacidad de la autoridad municipal para resolver este 
problema, la década de los noventa del siglo pasado se caracterizó por un intenso 
proceso de organización social en torno al problema que significaba el no contar con 
agua potable que recurrentemente hacía crisis en las épocas de estiaje (abril y mayo)� 
Este escenario hizo que se generaran dos lógicas de gestión: una que dependía de la 
autoridad municipal, a través de su estructura tecnoburocrática y un deficiente sistema 
tarifario, y otra, que dependía de la organización social de comunidades, la mayoría 
indígena y fundamentada en asambleas, comités y un sistema de aportación de mano 
de obra a través de faenas�7 

7 La faena o “mano vuelta” es el trabajo que las personas aportan a la comunidad sin 
remuneración económica�
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En el sistema municipal los usuarios son ‘sujetos socioambientales pasivos’, mientras 
que en el sistema comunitario los usuarios son ‘sujetos socioambientales activos’, 
ya que en el primer caso el usuario solo se limita a exigir el servicio de agua y tiene 
solo la responsabilidad de pagar su tarifa, y en el segundo, los usuarios constituyen 
la asamblea, nombran al comité local, gestionan sus recursos para infraestructura y 
participan con faenas�

Esquema 2� Diferencia entre los sistemas municipal y comunitario�
Fuente: elaboración propia�

La existencia de los comités comunitarios generales y locales fue tal que, en los 
años 2008, 2009 y 2011, permitió que se evitara la instalación de megaproyectos y 
la derivación del agua al Hospital General, puesto que mediante movilizaciones y 
exigencias a la autoridad municipal se lograron cancelar los proyectos� Esta experiencia 
llevó a realizar el Ordenamiento Territorial Integral de Cuetzalan, cuyo eje rector de 
la planeación fue el agua�

Conocimiento y prácticas tradicionales indígenas  
ligadas a la relación humano-agua

Los saberes compartidos por los usuarios de origen indígena siempre son referidos 
a los abuelos en consistencia con su memoria histórica colectiva (Giménez 1997), y 
recreados por las experiencias de cada uno de ellos para reconstruir cotidianamente 
su cultura, incorporando nuevas realidades desde la religión, lo social, lo económico 
y lo tecnológico� Muestran una cultura dinámica y en continuo cambio pero siempre 
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conservando núcleos ‘duros’ (López Austin 1996) que construyen identidad, 
pertenencia y sentido de lo colectivo, como es el caso del agua percibida y apreciada 
como un ser vivo� Hay evidentes diferencias interpersonales cuando se intenta explicar 
el qué significa que el agua esté viva, sin embargo, en ningún momento se duda 
de que lo esté, constituyendo lo que se llama conocimiento compartido (Giménez 
2007), y es claro que en el intento de argumentar las posibles razones, en ningún 
momento se recurre a referentes biológicos o genéticos y mucho menos evolutivos� 
Las explicaciones surgen a partir de sus referentes como que el agua nace de la Madre 
Tierra, que también está viva y, gracias a ello, nosotros estamos vivos� El referente 
epistémico con el cual se construye la realidad del pensamiento indígena no es el 
mismo ni opera igual que el referente occidental basado en una lógica de racionalidad 
tecnocientífica y, por lo tanto, no puede ser valorado y enjuiciado desde ahí�

Desde el pensamiento indígena, dominado por el principio de reciprocidad 
(maj-timojsenpaleuikan), construido desde procesos históricos y situacionales 
(Bartolomé 1997), resguardados, recreados y transmitidos de generación en 
generación, el agua mantiene viva a la Madre Tierra y ella mantiene viva al agua, y si 
alguna de las dos muere o falta, las plantas y los animales junto con el hombre también 
morirían� La reciprocidad explica los vínculos interpersonales e intercomunitarios 
que constituyen la estructura de la organización social que regula sus relaciones y 
estas con el entorno natural, generando un entramado a través del cual se transmiten 
y recrean las maneras de percibir y entender su realidad (Castilleja 2011), al igual la 
forma de actuar en ella� Este principio explica:

[…] el carácter propiciatorio y de protección reconocido en ciertas prácticas 
rituales mediante las cuales se interactúa con la naturaleza: rituales para 
la bendición de la semilla, el ofrecimiento de primicias y de cosecha, el 
cuidado de las fuentes de agua, los conjuros ante la amenaza del mal tiempo, 
borrascas y tormentas (Castilleja 2011: 408)�

El agua como entidad viva o con ‘fuerza vital’ necesita ser cuidada y protegida, 
por eso tiene tajpixke (guardián) que es la kouat (víbora), que también debe ser 
protegida por el maseualmej, y por eso los tatomej (abuelos) enseñan que nunca 
hay que matar a la víbora porque se acaba el agua� Para los maseualmej, como 
personas iguales, hay que pedir permiso cuando se usa el agua, porque el agua 
siente, percibe sus estados de ánimo y por eso la respetan, no la golpean, ni la 
ofenden� Los apamej y ameyalmej deben ser protegidos con la cruz para que 
siempre haya agua limpia; su relación se ritualiza viviendo simbólicamente su 
convivencia, entrelazando lo sagrado con lo utilitario� Mientras que para la visión 
occidental la realidad tiende a objetivizarse y fragmentarse, para los maseualmej 
ésta se recrea a través de símbolos y representaciones sociales complejas  
(Abric 2001) como la concepción del ciclo del agua o el milaj.
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La construcción compleja de la relación agua- humano

Desde la perspectiva maseualmej, el kosmos, el corpus y la praxis (Toledo 2002) son 
inseparables e interdefinibles al explicar el dónde, el cuándo, el cómo, el por qué, 
el para quién y el para qué cuando se refieren al agua en el territorio, generando así 
representaciones sociales intersubjetivas� El kosmos, el corpus y la praxis no operan de 
forma independiente ni autónoma, sino que en el proceso cognitivo se interdefinen 
y cambian de forma dinámica� El marco epistémico involucra las preguntas y las 
creencias basadas en cuerpos teóricos (Piaget y García 1982) que van dando respuesta 
a procesos cotidianos de búsqueda y, en esa búsqueda, contextualizada por la propia 
experiencia, que en este caso sería la praxis, se van generando conocimientos cada 
vez más complejos que se van imbricando entre estas tres dimensiones� Así pues, 
cuando un individuo o un colectivo describen el ciclo del agua, lo hacen desde este 
marco epistémico (creencias o ideología) compartido en una visión del kosmos, los 
conceptos (o corpus), y su propia experiencia o prácticas (es decir, la praxis)�

Pensar en el agua, que está viva, sin tener como referente a los kiouteyomej,8 o 
ver un apa o ameyal sin pensar en el tapixke (guardián), u olvidarse del talokan 
cuya entrada son las ostokmej (grutas), por donde se va el agua y se generan 
las neblinas, es poco menos que imposible sobre todo para los tatomej y 
nanomej�9 Tomar el agua con delicadeza (nemachpiaj – at), no jugar con el agua  
(amoj – shikauiltij – at) es imprescindible para respetarla (takachiuaj – at)�

La milpa (milaj) es el producto de la experiencia de por lo menos 300 generaciones 
indígenas en Árido y Mesoamérica (Boege 2008) y que se gestó desde una infinidad 
de condiciones climáticas, edáficas y contextos bioculturales� En prácticamente 
todo el territorio cuetzalteco se hacen dos siembras al año, gracias al intenso 
régimen pluviométrico que supera los 4�500 mm anuales: tatokalis (siembra de frío) 
y xopamil (siembra de lluvia)� En el milaj se juntan amplios y complejos conocimientos 
sobre el ciclo del agua, atributos del suelo, prácticas y tiempos para el cultivo, 
selección de semilla, control de depredadores y creencias sincréticas desde lo indígena 
y lo judeocristiano�

La humedad provocada por los vientos del norte, e inmediatamente después de cosechar 
el maíz, indica el tiempo para preparar la tierra y a ella se le pide permiso haciendo una 
cruz en el lado izquierdo de la parcela y se hace una oración a dios para la siguiente 
siembra (tatokalis), dominada por neblinas y tiempo frío; previamente se bendicen 
las semillas que han sido seleccionadas de la cosecha anterior� La siembra se hace 
mientras hay humedad en el suelo y con la ausencia de agua y la llegada del viento 
caliente (tonalejejkat) hay que aterrar para evitar que la siguiente época de lluvias deje 

8 Los kiouteyomej son los rayos que generan las lluvias�
9 Abuelos y abuelas�
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Figura 1� El sistema de práticas y saberes de la milpa�
Fuente: elaboración propia�



G e s t i ó n  p l u r i c u l t u r a l  d e l  a g u a  e n  u n  t e r r i t o r i o  i n d í g e n a

62

desnudas las raíces� En plena época de lluvias, y con la llegada de los kiouteyomej 
(rayos), hay que doblar la milpa para que termine de secarse y no se poxke (pudra con 
hongos)� El xopamil depende de que la lluvia disminuya un período corto (primeros 
días de agosto) y con ese calor de la tierra se acelere la germinación� Como se puede 
observar, el proceso del milaj se va decidiendo a partir del conocimiento integrado 
del kosmos-corpus-praxis en donde el agua determina los ritmos y prácticas aplicadas�

El agua desde el kosmos, el corpus y la praxis —KCP—

El sistema de conocimientos KCP, como estructura para comprender cabalmente los 
saberes locales, implica analizar las experiencias históricas que explican la realidad 
desde su cosmovisión y contexto particular (contextuales)� Por otro lado, cada 
persona y colectivo construye de forma particular sus saberes dependiendo del 
lugar y circunstancia en la que se encuentre (contingentes) (Barrera-Bassols 2008) y, 
por último, recrea e interpreta las experiencias e información recibida desde muchos 
ámbitos (externos e internos a su comunidad) para socializarlos y construir de forma 
colectiva nuevos saberes (reflexivos)�

A partir de las entrevistas a profundidad realizadas a usuarios del agua de las 
comunidades de San Miguel Tzinacapan, Yohualichan, San Andrés Tzicuilan, 
Cuautamazaco, Xiloxochico, Reyeshojpan y Xocoyolo, que involucraron tanto a hombres 
como a mujeres, y los talleres llevados a cabo en las comunidades de San Andrés 
Tzicuilan, Yohualichan y San Miguel Tzinacapan, se construyó una matriz (Cuadro 
2) para identificar aquellos conocimientos que correspondían a cada una de las tres 
categorías: kosmos (creencias), corpus (conocimientos complejos o marcos teóricos) y 
praxis (prácticas), evaluando cuáles fueron aquellas creencias, conocimientos y prácticas 
en torno al agua que más fueron mencionados y que se consideraron como elementos 
clave para la construcción del Sistema de Conocimiento Complejo en torno al agua� 
Desde estas tres dimensiones se construye un sistema complejo de conocimientos que 
determina las decisiones cotidianas tanto individuales como colectivas�

En la medida en que los entrevistados viven más cerca o en las zonas más urbanizadas 
y son más jóvenes, los conocimientos, sobre todo en la parte del kosmos, se van 
diluyendo, mientras que cuando viven más lejos de las zonas urbanas y son más viejos, 
los conocimientos sobre el kosmos aparecen con más frecuencia� Lo mismo ocurre si 
las personas entrevistadas tienen como lengua materna el maseualkopa, es decir, la 
lengua propia� Este es un componente muy importante para la construcción del kosmos 
y el corpus y, desde luego, de la cultura� 

De acuerdo con Broda (1991), estos conceptos vienen en una continua recreación desde 
la época prehispánica y se han podido conservar a pesar de la incorporación de otros 
conceptos de la cultura occidental� El considerar al agua como un sujeto con el cual se 
interactúa, al igual que otros elementos de la naturaleza, ha propiciado que las áreas 
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habitadas por pueblos indígenas muestren estados de conservación relativamente buenos 
(Toledo 2001; Boege 2008), aunque hay que destacar que para el caso de Cuetzalan el 
territorio ha sido profundamente modificado pero conservando una amplia biodiversidad, 
inclusive con la introducción de especies exóticas como el café, el plátano, la canela, 
los cítricos y algunas especies ornamentales como algunas heliconias�

Esquema 3� Conceptos recurrentes con relación al kosmos, corpus y praxis�
Fuente: elaboración propia�
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La representación del ciclo del agua que aquí se presenta es producto de descripciones 
obtenidas durante las entrevistas y, a riesgo de ser reduccionista y simplificador, muestra 
esta compleja relación de creencias, conceptos y prácticas que son prácticamente 
inseparables� La creencia de que el agua está viva, muy probablemente no utilice el mismo 
referente orgánico de lo ‘vivo’ y lo ‘no vivo’ que usamos en el pensamiento positivista�

Los maseualmej entienden que el agua está viva porque:

[…] es parte de la naturaleza y pues la naturaleza es vida o sea tiene vida 
y pues el agua es parte de ella, entonces también es un ser vivo que pues, 
nos ayuda a estar vivos también a nosotros� Si la lastimamos le hacemos 
daño, aun con nuestro propio pensamiento o sentimiento eso si lo sé, que 
este por decir, si estamos lavando pero estamos este muy enojados, el agua 
siente nuestro enojo� Si estamos tristes también percibe nuestra tristeza 
nuestro dolor lo que sea […]�10

En el pensamiento positivista, lo ‘vivo’ parte de las evidencias ‘científicas’ de la 
reproducción, basada en los paradigmas de la bioquímica, la genética, la biología y la 
ecología, entre otras ciencias� Esos referentes no son aplicados en la construcción del 
concepto ‘vivo’ en las culturas locales y en particular con la cultura maseualmej� La 
relación de la naturaleza coonsigo misma, y con el ser humano, está siempre mediada 
por las propias creencias construidas a lo largo del tiempo en esta relación biocultural 
compleja entre el humano y la naturaleza en donde los ejejkamej (otros seres), el 
talokan, el taltikpak, el iluikak, los animales como la kouat (víbora), la ayotsin (tortuga), 
todos recreados como seres capaces de cuidar o producir agua, van determinando 
prácticas que afectan procesos sociales individuales y colectivos, convirtiéndose en 
representaciones sociales respetadas por todos (Figura 2 )�

De los ostokmej (grutas) y los ueiamej (océanos) surge el agua en forma líquida o de 
vapor para luego desplazarse hacia el iluikak (cielo)� Los ejejkamej (vientos) llevan el 
agua en forma de nubes hasta los tepemej (cerros), en donde los kiouteyomej (rayos) 
hacen llover en forma de tormentas y rayos� También forman talpamixmej (neblinas)� El 
agua baja del monte por los atauj (ríos) y se introduce en las ostokmej (grutas) o corre 
hasta el ueiamej (océano)� El taltikpak está sobre agua y las ostokmej son la entrada al 
talokan� Las kouamej y ayotsitsin son muy importantes porque unas son las tajpichkej 
(guardianas) y otras las que producen el at (agua)�

Para la cosmovisión prehispánica, el espacio debajo de la tierra se concebía como lleno 
de agua y existía comunicación subterránea entre cerros, cuevas y el mar (Broda 1999: 
479)� El at (agua) es parte fundamental del milaj (milpa) y el kuojtakiloyan (el monte 
donde se produce) y estos cultivos obedecen al ciclo del agua� 

10 Ruina Edith Hernández� Comunidad de San Andrés Tzicuilan� 2012�
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Figura 2� El ciclo del agua desde el sistema KCP�
Fuente: elaboración propia�
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Los ameyalmej deben ser protegidos con cruces para que siempre haya agua� Los ritos 
prehispánicos “encuentran su continuación hasta nuestros días en la fiesta de la Santa 
Cruz que se celebra en las comunidades indígenas de México y Guatemala como las 
principales fiestas del año y su simbolismo sigue vinculado con la sequía de la estación, 
la petición de lluvia, la siembra del maíz y la fertilidad agrícola en general” (Broda 1991: 
467)� El agua está viva porque surge de la tierra que también está viva� El agua siente, jala, 
refleja nuestros sentimientos cuando estamos cerca de ella� El agua como entidad sexuada, 
al igual que toda la naturaleza, se presenta como istak (agua blanca), que es una siuamej 
(mujer), y agua obscura, que es un tatomej (hombre)� El agua obscura es agua mala y no 
se puede nadar� Esta concepción del espacio ligado al agua podría ser considerada como 
un conocimiento complejo que permanece a lo largo del tiempo en las culturas locales 
(indígenas y mestizas) en el sentido de “nucleo duro” que propone López Austin (2001)�

Elementos mítico-mágicos del imaginario Masehual del agua

Los rayos y tormentas

Los kiouteyomej (rayos) son muy importantes en la vida cotidiana de los maseualmej, 
sobre todo en los meses de junio a octubre que son cuando se presentan las tormentas� Los 
maseualmej se refieren a los kiouteyomej como seres o entes infantilizados y asexuados 
que son los responsables de generar las tormentas con rayos y truenos y de los cuales hay 
muchas coincidencias en la construcción individual y colectiva de su origen, características, 
efectos y el respeto que inspiran, al igual que otros entes como el tepeuan (señor del 
monte), achiuanimej, talokes (mandaderos de dios) o los masakamej� Los kiouteyomej 
son peligrosos y hay una serie de actividades que no se pueden hacer ya que se tiene el 
riesgo de ser alcanzado por un rayo� El concepto de la dualidad siempre está presente: 
lo bueno y/o lo malo� Los maseualmej tienen claro que los kiouteyomej pertenecen a su 
cultura y que solo desde ella se pueden visualizar, ya que se trata de representaciones 
sociales que han sido construidas desde sus antepasados y las sienten como suyas�

[…] sí hemos escuchado, es mas cuestión espiritual y ahora creo que nos 
vamos espantando nosotros mismos, tanto con nuestro actuar, con nuestra 
forma de pensar… como que esa parte espiritual la vamos perdiendo, 
entonces esa mesticia hace que estos espíritus del bien puedan llegar y 
entonces estén y puedan darnos lo que necesitamos� Porque yo así lo 
considero, ellos ahí están solo que nosotros no los dejamos manifestarse 
por nuestro mismo ritmo de vida tal vez, nuestra misma forma de pensar, 
en la medida que vamos cambiando, quizás no tanto para el bien, es en la 
medida que ellos no actúan con nosotros […]�11

11 Ruina Edith Hernández� Comunidad de San Andrés Tzicuilan� 2012�
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Las grutas, el talokan y el agua

Del talokan pocos hablan, sin embargo, está presente en las vidas de los maseualmej 
y mantiene una estrecha relación con las cuevas o grutas y el agua� De hecho, no 
se puede entender el agua sin su relación con él� Broda nos dice que “los mexicas 
concebían el espacio por debajo de la tierra lleno de agua; estas aguas procedían 
del talokan (el paraíso del dios de la lluvia) y salían por las fuentes para formar ríos, 
lagos y el mar” (Broda 1992: 480)�

[…] El talokan es el lugar de la abundancia, si dicen que es otro mundo pues, 
donde es más como del mundo espiritual, de que se habla del inframundo y no 
sé qué, pues se dice que el talokan es el lugar donde esta todo lo que nosotros 
necesitamos, incluyendo el agua, los animales, las plantas, las semillas o sea lo 
que necesitamos para la supervivencia y que de allá es de donde viene, por eso 
es que nosotros siempre estamos pidiendo de que tengamos lo que necesitamos 
y que tenemos que cuidarlo porque sabemos que si nosotros no lo cuidamos 
pues igual, se termina ya no va a haber para los que vienen�12

El talokan […] es la sima, las cavernas, eso es, esta debajo de la tierra, eso 
es, hace tiempo, un señor con sus perros se fueron de casería y una vez, 
se metió en el talokan, allá en una cima, dicen que si te metes allá abajo ya 
no te dejan salir, como te digo este señor se metió, y a la hora de meterse 
sus perros empezaron a llorar como si tuvieran miedo, el señor los perdió 
y los siguió buscando y el también se perdió�13

Apamej: lugares sagrados

Los manantiales (apamej) son espacios muy importantes para los maseualmej al ser 
los sitios en donde el agua emana de la Madre Tierra que está viva� En los apamej 
se llevan a cabo rituales o celebraciones en donde las cosmovisiones maseualmej y 
judeocristianas tienen su representación social en la cruz, que es colocada también 
cuando se construye una represa o una caja de agua y cada 3 de mayo son bendecidas; 
se les colocan flores ofreciendo oraciones en maseualkopa o en castellano para 
pedir que siempre haya agua� De acuerdo con José Corona Núñez (1961), para los 
indígenas la cruz significaba el fuego y, por ende, el sol (los braceros e incensarios 
ocupados en el culto al fuego tienen perforaciones en forma de cruz) “además de 
ser un símbolo del universo que representaban por medio de 5 puntos dispuestos 
como el número cinco de los dados, es decir, un punto central y 4 distribuidos en 
cada uno de los puntos cardinales donde ellos colocaban una deidad…la unión de 

12 Ruina Edith Hernández� Comunidad de San Andrés Tzicuilan� 2012�
13 Dolores� Comunidad de Yohualichan� 2011�
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estos cinco puntos se hacía en dos líneas rectas que se cruzaban en el punto central 
originándose así la cruz� La triple representación de este símbolo valía para la región 
del cielo, la tierra y el mundo de los muertos que estaba debajo de la tierra� Así 
quedaba simbolizado el universo indígena” (Corona 1961)�14

La cruz cristiana reúne en sí el simbolismo prehispánico de las deidades del maíz, 
de la tierra y de las lluvias, se le invoca como “nuestra madre”, “nuestra señora de 
los mantenimientos” y se adorna con guirnaldas, flores y panes (Broda 1992: 476)� 
En el territorio cuetzalteco predomina el simbolismo del agua como cruces de agua 
que están pintadas de color azul y que se colocan en los manantiales y cajas de agua�

Apamej, ameyalmej, fuentes, pilangones y lavaderos:  
pérdida de espacios de socialización

Con la introducción de los sistemas de agua potable, la población ha dejado de 
acudir a los ameyales, pilangones y lavaderos al contar con este servicio en sus 
domicilios� Por un lado, se ha incluido un beneficio que facilita las tareas domésticas 
al no tener que invertir tiempo y esfuerzo para contar con agua durante todo el día� 
No obstante, esto ha significado un cambio muy importante en los mecanismos de 
relación social que se daban en estos lugares� El servicio de agua domiciliaria tiende 
a aumentar el consumo per cápita de esta, y los apas ,o ameyales tradicionales la 
mayoría de las veces no cuentan con el gasto o volumen de agua suficiente, lo que 
ha orillado a las comunidades a buscar fuentes de abastecimiento lejanas que, como 
en el caso de Reyesojpan, pueden llegar hasta los 19 kilómetros de distancia� Esta 
situación propicia también que la mayoría de los habitantes ya no tenga relación 
directa con la fuente de abastecimiento, provocando un alejamiento conceptual y 
que en algunos casos ni siquiera conozcan dicha fuente�

A decir de los maseualmej, existe un cambio en cuanto a la relación entre el agua y 
las personas� Sin embargo, a pesar de su entubamiento, el agua está viva y de igual 
forma hay que respetarla y cuidarla además de que no cambia su ciclo� Por otro lado, 
queda claro que entubar el agua y almacenarla para el consumo humano trae como 
consecuencia efectos negativos en la naturaleza ya que, al no dejarla correr, muchas 
especies son afectadas por la falta de agua, por lo que piensan que no debe tomarse 
toda a fin de que pueda seguir corriendo por cañadas y ríos�

A partir de la introducción de los sistemas de agua potable, existen cambios en la 
relación con el agua� Por un lado, se modifican prácticas como el ir y venir varias veces 
durante el día a traer el líquido y el uso de los ameyales o ríos para el aseo personal� 
Por otro lado, se introducen en el uso del lenguaje conceptos como contaminación, 

14 Disponible en: http://www�jstor�org/stable/25135075 (Acceso 13/11/2012)�
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racionar el agua, calidad del agua, tarifas, entre otros muchos que no existían y que 
ahora son de uso común� El cuidado del agua también es ahora un concepto que se 
escucha en las asambleas y comités ya que, si bien ya se cuenta con el servicio, el 
agua resulta escasa sobre todo en época de estiaje�

La gestión pluricultural del agua

Como se ha observado, el agua en el territorio cuetzalteco no obedece solo a una 
sola lógica cultural� Saberes desde la gestión tecnoburocrática y conocimiento local, 
son aplicados en su manejo a partir de acuerdos entre autoridades y comunidades, 
y de forma interna, entre comunidades utilizando estrategias como la asamblea y los 
comités que son los responsables de operar los sistemas de abastecimiento de agua�

La gestión pluricultural del agua parte de la base de generar un diálogo de saberes 
en donde diversas formas de entender la realidad, que tienen como referente 
racionalidades diferentes, como es el caso de la forma tecnoburocrática desde el 
ayuntamiento y la lógica de gestión desde las comunidades indígenas, se integran para 
lograr finalidades comunes, como es el caso de contar con el servicio de agua potable� 
Este diálogo o interacción de racionalidades diferentes conduce a la generación de 
capacidades propias para la autogestión de cada comunidad (Leff 2004) al contrastar 
lo que se sabe con las nuevas experiencias� Aquello puede conducir a valorar el 
patrimonio cultural y que se tienda a defenderlo, aunque también puede suceder 
lo contrario: que se pierdan estos referentes históricamente heredados cuando una 
racionalidad se sobrepone a la otra�

Dentro de concepciones sobre el mundo de los pueblos indígenas, el pensamiento 
y actuar colectivo constituyen la base de la identidad que se encuentran protegidos 
por principios y regulaciones éticas, basados en el respeto y la reciprocidad hacia el 
humano y la naturaleza (Castilleja 2011)�

Esto está en la base de las decisiones colectivas y colaboración social que dan forma 
a las asambleas y a las faenas� Sin estas dos figuras de participación y colaboración no 
es posible entender cómo operan los sistemas de agua potable en las comunidades� 
A diferencia de las relaciones sociales que se entretejen en las sociedades basadas 
en el consumo, la productividad, la eficiencia y, sobre todo, en el individualismo, los 
saberes tradicionales de las culturas indígenas funcionan bajo dos principios éticos 
heredados y que se practican tanto en su relación con otros humanos como con la 
naturaleza: la reciprocidad y el respeto�

En un entorno en donde la precariedad es recurrente, como es el caso de las 
comunidades indígenas de casi todo el mundo, la posibilidad de intercambiar trabajo 
por servicios, sin pasar por la monetarización, se vuelve un instrumento muy eficaz� La 
faena o el maj-timojsenpaleuikan o ayuda mutua, obedece al sentido de reciprocidad 
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que también se expresa en pedir permiso a la tierra o al agua para poder usarla, 
o a respetar al tajpixkej de los manantiales para que no se acabe el agua� En este 
sentido, y entendiendo la ayuda mutua como una práctica que involucra creencias, 
valores y saberes, la faena pareciera una condición indispensable para la gestión del 
agua en Cuetzalan�

La asamblea se constituye como el órgano colectivo máximo en la toma de decisiones 
para la gestión del agua y está formada por todos los usuarios de la comunidad� En esta 
instancia se nombra o cambia al comité encargado de la operación, se fijan las tarifas 
de conexión y, para tener el servicio, se autorizan las nuevas tomas, se determinan 
las funciones del comité, el cual tiene que mantener informada a la asamblea lo 
relacionado con la operación y mantenimiento del sistema y toma decisiones en caso 
de conflictos entre usuarios� Las asambleas se llevan a cabo en maseualkopaj (nahua) 
y solo cuando asiste algún tipo de autoridad se traduce al español�

A pesar de que se han establecido tarifas para que sean cobradas por los miembros 
del comité (cada comité local cuenta con un tesorero), estas son simbólicas y la 
cobranza de estas tarifas no alcanza el 30 % de usuarios, por lo que no se cuenta con 
recursos suficientes para solventar los gastos que requiere la operación de los sistemas 
(por ejemplo el salario de los miembros del comité), ni tampoco para adquirir los 
materiales para el mantenimiento� Este tipo de necesidades se van solventando ad 
casum, para lo que se cita a asamblea de usuarios (a la que normalmente asiste la 
mayoría), en donde se expone el problema y los recursos necesarios para solventarlo� 
La asamblea decide los montos que tendrá que aportar cada uno de los usuarios 
y en caso de que alguno no pueda solventar con recursos financieros, aportará las 
faenas necesarias para cumplir con lo requerido� No se ha dado el caso de que a 
alguna familia se le suspenda el servicio por no pagar la tarifa establecida ya que a 
decir de los propios miembros del comité, “el agua no se le niega a nadie”, aunque 
sí son señalados como usuarios incumplidos en la asamblea� Los acuerdos tomados 
en asamblea son de forma abierta y por mayoría de votos, y son respetados por 
todos, ya que se reconoce a la asamblea como la máxima autoridad colectiva para 
la gestión del agua�

A pesar de las dos visiones, comparten el interés de que todos los usuarios reciban el 
agua de forma constante y de calidad� De todas formas, la forma de hacer esta gestión 
cambia y puede resultar en algunos casos contradictoria como el no considerar que 
hay algunos apamej sagrados y que la construcción de infraestructura de captación de 
agua puede resultar ofensiva y transgresora de creencias locales�

La coexistencia de sistemas de significados diferentes (Geertz 1987) conduce a la 
transformación de las culturas en interacción y es así como en la gestión del agua 
desde las comunidades se pueden observar prácticas como la cloración para la 
desinfección o el uso de detergentes en lugar del empleo del amole o barbasco 
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para el lavado de ropa� El problema que se presenta en estos casos es la falta de 
información de lo que sucede con el agua una vez utilizada y los efectos adversos 
de la contaminación en los sistemas naturales en los que se desecha� Cuando los 
saberes no han sido resultado de la experiencia y la observación de la naturaleza 
(Broda 1991), sino que han sido trasladados de forma descontextualizada, resulta muy 
difícil entender las consecuencias de la práctica de esa tecnología� Esto mismo sucede 
con el uso de pesticidas u otros productos de alto impacto a la salud y el ambiente�

Tabla 1� Sistemas de gestión de agua potable en Cuetzalan�

Función Sistema municipal
Sistema por comités 

comunitarios

Instalación de 
infraestructura

Con recursos municipales y otras 
fuentes del gobierno

Con recursos estatales o 
federales y aportación de las 
comunidades (faena)

Operación
Sistema operador que pertenece 
a la Dirección de Servicios 
Municipales

Comité Central o Local

Tarifas

Cobra a través de tarifas 
diferenciadas dependiendo de si 
la toma es comercial, turística o 
domiciliaria

Cobra con tarifas acordadas en 
asamblea 
Puede ser permuta por trabajos 
realizado en faena

Responsable El director de servicios municipales
Comité central o local 
(presidente, secretario, tesorero)

Nombramiento/ 
remoción de 
director o comité 
central /local

Presidente municipal Asamblea de usuarios

Personal 5 fontaneros

3 personas de comité
Se contrata a fontanero para 
trabajos especializados� 
Faenas de usuarios

Gestión de 
recursos de nuevos 
proyectos

El director de servicios municipales Comité

Autorización de 
tomas

El director de servicios municipales
Asamblea por propuesta de 
Comité (previa solicitud de 
usuario y pago de conexión)

Resolución de 
quejas y conlictos

El director de servicios municipales Asamblea

Fuente: elaboración propia�
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La gestión del agua en Cuetzalan se puede considerar como pluricultural porque 
expresa dos racionalidades: la tecnoburocrática y la comunitaria� Ambas coexisten 
en continua tensión entre la funcionalidad basada en la eficiencia y rentabilidad, y 
la otra, basada en los principios de reciprocidad y respeto en donde la eficiencia y 
rentabilidad no siempre son los criterios que determinan las decisiones� La experiencia 
que han ido adquiriendo las comunidades en la gestión de su agua ha derivado en 
posturas de defensa ante lo que consideran que es suyo y que no permitirían que la 
autoridad municipal manejara estos sistemas, al considerar que en caso de que así 
fuera, esta aplicaría criterios discrecionales y políticos para la asignación de recursos, 
resolución de conflictos y atención a los usuarios�

La gestión pluricultural del agua aparece como un gran reto, tanto para las autoridades 
como para los usuarios, ya que si bien se han ido instrumentando en el territorio 
cuetzalteco formas de gestión desde las comunidades y estas han sido aceptadas 
de forma tácita por las autoridades municipales, no se ha generado una estructura 
desde las políticas públicas locales que dé certidumbre a estos sistemas comunitarios� 
Por lo tanto, tampoco se tienen estrategias para consolidar y fortalecer técnica y 
administrativamente a los comités locales de estas comunidades� Más bien, pareciera 
que la autoridad y estos comités conviven en una continua tolerancia en donde 
se perciben conflictos latentes que no han sido resueltos, y es evidente la falta de 
capacidad tecnológica y financiera del ayuntamiento para enfrentar la gestión del agua, 
como lo estipula el Artículo 115 Constitucional, a partir de un Organismo Operador 
Central que invierta, administre y brinde mantenimiento al complejo sistema de 
captación, distribución y oferta a usuarios en todo el municipio�

Al ser gestionada el agua por dos lógicas, una, desde los intereses de la Autoridad 
Municipal, y otra, desde formas comunitarias de decisión, se involucran dos visiones: 
la primera, bajo principios tecnoburocráticos en donde se persigue la eficiencia y la 
eficacia del servicio, siempre bajo una lógica de rentabilidad económica, y la otra, 
bajo principios de reciprocidad y respeto a la naturaleza y al grupo social al que se 
pertenece� Es importante hacer notar que en ninguna de las dos se presentan niveles 
de cumplimento del servicio aceptables, ya que ambas tienen graves problemas 
de funcionamiento al presentarse fugas que muy probablemente superen el 50 % 
(apreciación del Director de Servicios del Municipio)� Sin embargo, el hecho de 
que la gestión del agua se encuentre en manos de comités comunitarios y que su 
nivel de cobertura alcance más de las tres cuartas partes de la población, habla de 
que existen condiciones organizativas, de conocimiento y de recursos capaces de 
mantener funcionando el abastecimiento de agua, más allá de la capacidad que tenga 
el ayuntamiento para lograrlo�

No es con criterios económicos y eficiencia tecnológica como se resuelven los 
problemas de la gestión del agua� Para las comunidades, el agua no es un recurso 
al que hay que administrar; el agua es un ser vivo construido desde la cosmovisión 
local al que hay que cuidar y de quien se depende para la supervivencia� Para la 
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mirada maseual, no hay cultura sin agua� Lo anterior no excluye que la organización 
social en torno al manejo del agua no pueda mejorarse con mejores opciones para 
su administración, así como la incorporación de tecnologías y materiales que hagan 
más eficiente su manejo y distribución�
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Territorios costeros y saberes locales: 
una aproximación a la perspectiva yoreme, 

en la costa sur de Sonora

MILTON GABRIEL HERNÁNDEZ GARCÍA1

El golfo de California en la encrucijada socioambiental  
del noroeste de México

En los últimos años el territorio marino, costero e insular de los Estados de Baja 
California, Baja California Sur, Sonora, Sinaloa, Nayarit y una parte de Jalisco, 
conocido como golfo de California o mar de Cortés, en el noroeste de México, 

ha empezado a ser visto de manera progresiva y desde diferentes visiones como una 
gran región ambiental, económica y cultural (Doode Matsumoto y Wong-González 
2001: 25-58)�

El golfo de California ha sido considerado como una zona rica en biodiversidad 
terrestre y marina, con un alto grado de endemismo y como un territorio sumamente 
amenazado en la conservación de su biodiversidad� El deterioro de sus recursos 
naturales incide de manera directa en la economía de las comunidades costeras, 
sobre todo de pescadores ribereños o artesanales�

Una característica reciente de la dinámica social del golfo de California es que 
en los últimos años ha empezado a surgir una serie de nuevos actores sociales, 
principalmente ambientalistas ligados a movimientos globales por la conservación 
de los recursos naturales� Estos actores han empezado a promover “una especie de 
identidad territorial con base en un código socio-ambiental” (Doode Matsumoto 
y Wong-González 2001: 25-58)� El lanzamiento oficial de proyectos de desarrollo

1 Profesor-investigador de tiempo completo del Instituto Nacional de Antropología e Historia 
—INAH— y profesor invitado del Posgrado en Desarrollo Rural de la UAM-Xochimilco� 
Miembro de la Red de Etnoecología y Patrimonio Biocultural del CONACyT� Articulista del 
suplemento mensual La Jornada del Campo.
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turístico como la Escalera Náutica del mar de Cortés, impulsada por la Secretaría de 
Turismo y millonarios inversionistas, ha generado un posicionamiento crítico de este 
tipo de actores (ONG y universidades)2 frente a este megaproyecto que, sin rechazarlo 
por completo, se han manifestado cautelosos y escépticos frente a sus posibles impactos 
ambientales y sociales�

Menos presencia mediática han tenido los posicionamientos de rechazo absoluto 
a la Escalera Náutica surgidos desde diferentes actores sociales que se asientan 
históricamente (o que laboran) en las zonas costeras, principalmente las agrupaciones 
de pescadores ribereños y, en particular, los pueblos indígenas (seris, mayos y yaquis) 
que se encuentran a lo largo del litoral sonorense, así como el pueblo cucapá, que 
se asienta en el alto delta del río Colorado� Este tipo de posicionamientos críticos 
han surgido no solo frente a la Escalera Náutica, pues consideran a otro tipo de 
procesos de regulación espacial marino-terrestre como el Ordenamiento Ecológico 
del Golfo de California —OECG— y el Ordenamiento Ecológico Territorial del la 
Costa de Sonora —OETCS—, apelando a la defensa de la territorialidad simbólica 
e histórica y a la necesidad de preservar las actividades productivas tradicionales 
como la pesca ribereña� En otras palabras, mientras que algunos actores orientan su 
discurso hacia el tema de la sustentabilidad, otros se fundamentan en reivindicaciones 
étnico-territoriales soportadas en una cosmovisión y una ritualidad profundamente 
vinculadas a la vida marina�

Además de las regulaciones territoriales expresadas en ordenamientos construidos 
por políticas ambientales, una de las amenazas más fuertes para el mantenimiento 
de los ecosistemas marinos y de formas de vida configuradas históricamente en 
interacción con las zonas costeras, es el desarrollo turístico� El golfo de California 
está siendo convertido en un ‘santuario’ para proyectos de gran inversión como la 
referida Escalera Náutica� Los ‘complejos turísticos’ que forman parte de su estrategia 
de apropiación territorial han sido imaginados como destinos de élite orientados 
fundamentalmente a satisfacer el imaginario y las necesidades de consumo de los 
visitantes internacionales� La infraestructura que se construye para habilitar los 
complejos turísticos invariablemente niega las formas de vida ribereñas, no solo las 
humanas, sino las de complejos ecosistémicos que tienen como fundamento lagunas 
costeras, bahías, deltas, esteros, manglares, etc�

2 Este tipo de actores como las Universidades de Baja California Sur y Norte, la Universidad 
de Sonora —UNISON—, World Wilde Foundation —WWF— Conservación Internacional 
—CI—, Pronatura, etc�, se agrupan en dos grandes redes de organizaciones� La primera es 
la Coalición para la sustentabilidad del golfo de California y la segunda es la Alianza para la 
sustentabilidad del Noroeste Costero� 
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La bahía del Tóbari y la isla Huivulai: un paisaje herido, un territorio 
arrebatado, una naturaleza entristecida

En una de las zonas de mayor productividad pesquera en el golfo de California, 
considerada como un espacio sagrado para la tribu yoreme-mayo, zona de refugio en 
los tiempos del exterminio yaqui� La bahía del Tóbari y la isla Huivulai, compartidas 
por las zonas litorales de los municipios de Cajeme, Benito Juárez y Etchojoa en 
Sonora, han sido espacios de vital importancia para la reproducción sociocultural 
de los pueblos y comunidades de la costa sur de ese estado� Sin embargo, desde los 
años cuarenta del siglo XX, un complejo de políticas de desarrollo las ha llevado a 
un escenario casi apocalíptico�

Mapa 1� Bahía del Tóbari-isla Huivulai�
Fonte: CECARENA (2001)�

La construcción de una de las regiones agrícolas más prósperas en el noroeste del 
país, a partir del desmonte y canalización de los valles del Yaqui y del Mayo y sobre 
todo de la introducción del paquete tecnológico de la revolución verde, implicó para 
sus promotores el problema de la disposición de las aguas residuales utilizadas en el 
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riego� La solución más cercana y sencilla, al estar enclavado este esfuerzo productivo 
en una zona costera, fue descargar las aguas excedentes en el mar de Cortés o golfo 
de California, tanto en esteros como en lagunas costeras y bahías�

Al paso de las décadas, los efectos se han hecho sentir: miles de toneladas de azolve 
arrastradas desde los campos agrícolas hacia los esteros con una alta presencia de 
agrotóxicos que se utilizan en los cultivos� Desde hace tres décadas, la bahía del 
Tóbari se encuentra cubierta por el lodo agrícola que hace cada vez más difícil no 
solo la navegación de los pescadores ribereños en sus aguas, sino la reproducción 
de especies marinas que paulatinamente han dejado de existir, tales como tortugas, 
totoabas,3 sierras y tiburones, entre otras�

En la zona federal marítimo-terrestre de este cuerpo de agua, hacia 1938 fue fundada 
por pescadores pertenecientes a la tribu mayo una de las primeras cooperativas 
ribereñas promovidas por el gobierno de Lázaro Cárdenas: la Paredón Colorado� Los 
primeros pescadores asentados en la bahía basaban su subsistencia en artes de pesca 
confeccionadas artesanalmente, como las ‘tarrayas’ y trampas para jaiba, las cuales eran 
elaboradas con arbustos y raíces de manglar� Sin embargo, al acumularse el azolve 
y la contaminación de la bahía, muchas de estas especies dejaron de reproducirse o 
de refugiarse en la bahía� Pronto se vio la necesidad de buscar alternativas a partir de 
novedosas artes de pesca como los chinchorros y embarcaciones de mayor potencia, 
como las pangas de fibra de vidrio impulsadas con motores fuera de borda� Solo 
de esta manera se podía salir a mar abierto a capturar las especies que, cautelosas, 
evitaban incursionar en aguas con un alto nivel de contaminación� Estas condiciones 
empezaron a establecer una clara diferenciación social de carácter jerárquico entre 
quienes podían adquirir estos nuevos insumos de pesca y quienes no podían hacerlo�

Desde la década de los cuarenta la productividad pesquera de la bahía ha subsistido 
precariamente a pesar de una tendencia progresiva hacia el descenso, al grado 
que muchas especies marinas definitivamente desparecieron de las aguas yoreme� 
A la catástrofe en curso se le ha sumado la acción depredadora de la industria 
acuícola, que ha instalado dos granjas orientadas a la producción de camarón de 
estanque: instaladas desde hace diez años y promovidas por el gobierno estatal 
y por inversionistas de Ciudad Obregón vinculados a la familia Bours (una de las 
más poderosas y acaudaladas del estado), entre otras� Todas estas han terminado 
por extinguir virtualmente la poca naturaleza que quedaba en la bahía: sequía de 
manglar, más contaminación de agua salobre de los esteros y nuevamente desechos 
de aguas residuales hacia el mar con altas concentraciones de calhidra� Hoy en día, 

3 Enorme pez que puede llegar a pesar 130 kg y mide hasta dos metros de largo; originario 
y exclusivo del golfo de California en el mar de Cortés� Llamada cientíicamente tototaba 
macdonaldi, se distingue por producir un fuerte sonido con su vejiga natatoria� Debido a su 
sobre-explotación, mermó alarmantemente su población hasta acercarla peligrosamente a su 
extinción� Se convirtió por decreto en una especie protegida�
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a propios y extraños les resulta evidente la decadencia con solo pararse frente a la 
bahía� La playa ha cedido ante la presencia del azolve y la imagen de los pescadores 
impulsando sus embarcaciones ‘a palanca’ en medio del fango, debido al bajo nivel 
del agua, se ha vuelto cotidiana�

Adelantando algunos elementos de lo que se analiza de manera más profunda a 
lo largo de esta investigación, podríamos decir que las condiciones en que viven 
las comunidades de pescadores ribereños asentadas históricamente en la costa sur 
de Sonora, y habitadas en su mayoría por miembros de la tribu mayo o yoreme, 
enfrentan actualmente las consecuencias adversas de dos modelos de producción 
impuestos en los recientes 60 años por el Estado y las élites económicas� Estas 
consecuencias, vistas en perspectiva histórica, se pueden agrupar en las siguientes 
tres dimensiones: 

1�  Desde fines del siglo XIX, las políticas de canalización, desmonte e irrigación 
han convertido a los valles del Yaqui y del Mayo en dos enclaves estratégicos 
para la consolidación del modelo agrícola inspirado en la revolución verde� Miles 
de hectáreas de desierto costero fueron devastadas para dar paso a cultivos 
comerciales como algodón, trigo, sorgo y cártamo, entre otros� En los municipios 
de Cajeme, Benito Juárez, Etchojoa y Huatabampo se construyeron sistemas de 
drenes que empezaron a desplazar aguas residuales con altos contenidos de 
agrotóxicos hacia mar abierto, bahías, esteros y ensenadas� La contaminación de 
cuerpos de agua terminó por provocar el descenso de importantes volúmenes de 
biomasa acuática y de diversas especies como las tortugas marinas y la totoaba� 
Los ecosistemas costeros pronto se vieron afectados, impactando sargazos y pastos 
marinos� Por otro lado, bahías importantes para la productividad pesquera como 
Yavaros, Agiabampo y El Tóbari comenzaron a azolvarse, debido a las miles de 
toneladas de tierra y otros sedimentos que fueron arrastrados por los drenes�

2�  Hacia mediados de los noventa el aumento en la demanda internacional de productos 
marinos como el camarón, indujo a empresarios a invertir en la construcción de 
granjas camaronícolas� Los últimos reductos de vegetación terrestre colindante 
con las zonas de litoral fueron desmontados para dar paso a estanques destinados 
a la reproducción y engorda de camarón en cautiverio� Grandes extensiones de 
manglar fueron devastados y en los ‘canales de salida’ se empezaron a verter, una 
vez más, aguas residuales con una importante presencia de sustancias agresivas 
para los ecosistemas costeros�

3�  En conjunto, estos modelos productivos provocaron el descenso de la productividad 
en la pesca ribereña, que ha sido notable en los 15 años pasados� Muchas especies 
prácticamente se han dejado de ver en la región, como el jurel, el pargo y la sierra� 
Para capturarlas, los pescadores tienen que desplazarse a zonas más alejadas y 
de mayor profundidad marina, incrementándose la inversión en combustibles� 
Sin embargo, no todos tienen acceso a motores y embarcaciones propias para 
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realizar este tipo de incursiones� Esto se ha traducido en una diferenciación social 
asimétrica entre quienes tienen acceso a créditos para adquirir equipos de pesca 
adecuados a las nuevas condiciones y quienes carecen de recursos� Aunque con 
excepciones, los primeros suelen ser los ‘guateros’ (coyotes o intermediarios) 
yoris (blancos), y los segundos, los pescadores yoreme� Ahora solo pueden vivir 
entre agosto y octubre de la pesca, en los tiempos de la ‘zafra’ de camarón� El 
resto del año, las vedas administrativas y ecosistémicas les obligan a buscar 
nuevas estrategias de sobrevivencia� Muchos pescadores libres y representantes 
de cooperativas coinciden en señalar que se están enfrentando a condiciones 
inéditas: ante una situación de empobrecimiento acelerado, pues ahora deben 
alternar la pesca con el trabajo como jornaleros agrícolas� Algunos otros han tenido 
que empezar a experimentar el fenómeno de la migración nacional y trasnacional�

A pesar de la crisis en la pesca, existen ribereños que se empeñan en seguir vinculados 
al mar, capturando especies que se resisten a desaparecer, como el camarón, la jaiba 
y algunos peces que antes carecían de valor comercial� Pero lo cierto es que la gran 
mayoría se ha visto obligada a alternar el ‘trabajo en marea’ con la venta de su fuerza 
de trabajo en los campos agrícolas de la región, precisamente en aquellos que por 
consecuencia de sus efectos residuales, han condenado a muerte al ‘pedazo de mar’ 
del cual dependía la existencia de los pescadores, ahora también jornaleros� 

A pesar del panorama desolador que sugieren las líneas anteriores, es imprescindible 
señalar que algunas organizaciones como el Consejo de los Tres Pueblos, el Centro 
Cultural Indígena yoreme-Mayo, las federaciones de cooperativas pesqueras, el Comité 
Pro-dragado de la bahía del Tóbari y el emergente Gobierno Tradicional Yoreme, 
han mantenido una lucha ejemplar para revertir los efectos de los distintos modelos 
de desarrollo hegemónico que tienen a la producción pesquera contra la pared� En 
este contexto de opresión-exclusión y resistencia, para muchos ribereños de la bahía 
es claro que el tiempo se acaba y que solo la acción organizada de un movimiento 
social del sector pesquero de carácter nacional podrá enfrentar a quienes ven en 
el mar no un territorio, una praxis, una forma de vida, sino un receptáculo para los 
desechos del mundo terrestre que produce el capital� La presente investigación trata 
precisamente de ello� Del impacto del ‘desarrollo’ en la región, de los procesos de 
resistencia y de la construcción de alternativas para la reconstitución de los pueblos 
costeros de la bahía del Tóbari como sujetos sociales orientados por una utopía 
fundamental: la defensa del mar patrimonial, de la vida marina y más aún, de la pesca 
ribereña como una forma de vida construida en el proceso mismo de la historicidad 
yoreme y ahora también yori�

Las siguientes páginas presentan algunos rasgos de la vida cotidiana de las comunidades 
ribereñas de la bahía del Tóbari en torno a la espacialidad, la pesca artesanal y los saberes 
locales que, a pesar de la adversidad socioambiental, se reproduce como una manera de 
afirmarse desde la producción y reproducción de la vida comunitaria� 
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Avatares de la pesca ribereña en la bahía del Tóbari

La gran mayoría de los mayos en Sonora se asientan en los municipios de Huatabampo, 
Navojoa, Etchojoa y Benito Juárez, en la planicie de la costa sur del Estado� Casi 
todos viven en rancherías, pequeños pueblos, ejidos y comunidades pesqueras� 
Mantienen una gran cercanía cultural con los yaquis, pues además de una historia 
muchas veces compartida, pertenecen al mismo tronco etnolinguístico: el cahíta, 
proveniente de la familia yuto-azteca� Ambos pueblos se llaman a sí mismos yoreme 
(los yaquis pronuncian yoeme) y comparten una región con condiciones ambientales 
similares y actividades productivas comunes, particularmente la agricultura que se 
desarrolla en los márgenes de sus respectivos ríos y la pesca ribereña en sus litorales 
(Camou Healy et al� 1991)�

A pesar de esa cercanía cultural y de una identidad histórica compartida, los procesos 
sociohistóricos de ambos pueblos han configurado una vinculación con el territorio 
diferenciada: por un lado, los yaquis han mantenido cierta unidad cultural en un 
territorio delimitado, mientras que los mayos han perdido el control sobre su territorio 
histórico� Esto se debe a que los yaquis mantuvieron siempre una actitud belicosa 
referente a los derechos sobre sus tierras; en cambio, los mayos fueron obligados a 
dispersarse por las tierras marginales de su valle� Frente al despojo, ya en el siglo XX, 
los yaquis iniciaron una serie de negociaciones con el gobierno de Lázaro Cárdenas, 
quien finalmente les restituyó casi 500�000 hectáreas de lo que reclamaban como 
su territorio histórico� En contraparte, los mayos decidieron firmar la paz con los 
yoris o blancos y fueron relegados a ocupar ilegalmente muchas de las rancherías y 
comunidades sobre las que actualmente siguen asentados (Camou Healy et al� 1991)�

En las regiones de los valles del Yaqui y del Mayo existen varios nichos ecológicos que 
presentan diferencias sustanciales, debido sobre todo a la lógica de la modificación 
antrópica del paisaje en una y otra región� La construcción de las presas para riego, 
así como la canalización y re-encauzamiento de los afluentes hídricos naturales, ha 
provocado que la zona dejara de ser de producción agrícola para el autoconsumo, 
en favor de una agroindustria controlada casi absolutamente por los mestizos�

Mayos y yaquis han aprovechado de manera similar los sistemas y subsistemas 
ecológicos que existen en el sur de Sonora, pues han desarrollado desde la agricultura 
basada en el minifundio y la producción agrícola en gran escala, hasta la pesca 
ribereña en esteros, bahías y mar abierto� La vinculación con esta variedad de 
ecosistemas serranos, valles y zonas costeras marino-terrestres ha configurado 
históricamente una cosmovisión altamente singular, así como determinadas prácticas 
y representaciones culturales�

Tanto los yaquis como los mayos lograron tener una alta producción agrícola a partir 
del aprovechamiento de los deltas de los ríos Yaqui, Mayo y Fuerte� La agricultura de 
estos pueblos dependió de las avenidas de los ríos y de las inundaciones� A pesar de 
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ello, la alimentación basada en la caza, pesca y recolección, forma parte importante 
de su dieta� Es por ello que, como en la actualidad ocurre entre los pobladores 
indígenas y no indígenas de la bahía del Tóbari (actualmente debido a novedosas 
circunstancias), siempre ha existido una combinación del trabajo agrícola con otras 
formas de obtención de recursos como la pesca, lo que ha permitido al pueblo mayo 
una constante reelaboración y resignificación cultural a partir de relaciones sociales 
insertas en una multiplicidad de nichos ecológicos� En el caso de los mayos de la 
bahía del Tóbari, actividades como la caza y la pesca les han llevado a construir una 
relación mucho más estrecha con los recursos naturales terrestres y marinos�

Como ya se mencionaba, así como otros pueblos indígenas del noroeste, los mayos 
recibieron una gran influencia de los jesuitas, sobre todo en lo que a la conformación 
de su estructura y organización política se refiere, así como a la lógica de los patrones 
de asentamiento� En lo referente a la cosmovisión y a la religiosidad, los mayos han 
incorporado al santoral católico como parte de las entidades no humanas con las 
cuales interactúan� Pero en la ritualidad se manifiesta una intensa vinculación de ‘culto 
hacia la naturaleza’� Esto se verifica sobre todo en las ‘danzas de pascola y del venado’, 
siempre acompañadas de sones que reproducen los sonidos y los movimientos del 
mar y de animales del monte� 

A partir de la relación permanente de los mayos del Tóbari con la bahía y con la 
isla Huivulai, han configurado una cosmovisión con especificidades regionales� Por 
ejemplo, entre los yoreme de esta bahía existen algunos mitos de origen que explican 
la tipología de las relaciones interétnicas actuales, como aquel que relata cómo Dios 
creó el oro para los yoris y los objetos de trabajo para los mayos, por lo que ahora 
se encuentran subordinados a ellos� Las deidades a las que se rinde culto tienen 
como principal advocación algún elemento de la naturaleza como el sol, la lluvia, el 
trueno, la tierra y el mar: “Aquí los mayos le hacemos costumbre a los dueños de la 
naturaleza, tal como nos enseñaron los antiguos que dicen que venían de El Júpare”� 
Estas deidades o “dueños protectores de la naturaleza”, son Itom Acai que es el sol, 
el Aia O´ola o padre viejo, Bawe am iola, o Dueña del Mar, que “es quien guarda los 
pescados, quien es protectora de la pesca”�

Algunos ‘recursos naturales’ de la bahía, hoy casi extintos por el deterioro ambiental, 
han sido de gran importancia en la vida cotidiana y ceremonial de los mayos del 
Tóbari, como el ciale y el mangle� El ciale era utilizado antes de su extinción para 
hacer enramadas y con fines medicinales, al igual que el mangle y otros árboles que 
crecían en los esteros de la bahía� Ante su agotamiento, los habitantes de las tres 
comunidades pesqueras han optado por sustituirlos por otros materiales para las 
ramadas y por recurrir a la medicina de patente�

Al estar asentados a lo largo de la zona costera de Sonora y Sinaloa, los yoreme 
han practicado ancestralmente la pesca lagunar o ribereña� Sin embargo, el auge 
comercial del camarón, a partir de la década de los cincuenta del siglo XX, transformó 
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sustancialmente las relaciones productivas y generó un incremento notable de la 
flota pesquera, asociada a su vez a una transformación tecnológica inédita que 
ha desplazado gradualmente las prácticas pesqueras tradicionales� Este tipo de 
transformaciones y la diversificación de los mercados haliéuticos han posibilitado 
la emergencia de nuevas pesquerías en la costa de Sonora, mismas que han sido 
apropiadas por los pescadores Comca´ac, yaqui y mayo, como el tiburón, la lisa, 
la curvina, la tortuga marina, la mantarraya, entre otras� En la bahía del Tóbari las 
embarcaciones tradicionales de madera que se desplazaban a partir de la fuerza de 
los vientos, fueron sustituidas poco a poco por embarcaciones con motor fuera de 
borda y las artes de pesca tradicionales han ido desapareciendo paulatinamente�

A pesar de haber sido los iniciadores del movimiento cooperativo pesquero en el 
sur de Sonora, los mayos han sido desplazados poco a poco por la población yori 
o mestiza de la dirección de las organizaciones pesqueras� En la bahía del Tóbari, 
por ejemplo, aún cuando la mayor parte de las cooperativas están integradas por 
pescadores mayo, ellos prácticamente no ocupan ningún cargo en la mesa directiva o 
en la dirigencia de las federaciones� Algo distinto ocurre en el vecino estado de Sinaloa, 
donde la articulación entre la lucha por obtener mejores condiciones materiales de 
vida y reivindicaciones de tipo étnico, ha llevado a las cooperativas indígenas a crear 
la Federación de Cooperativas Pesqueras Mayo, con sede en Los Mochis�

Desarrollo costero y pesca ribereña

El desarrollo hegemónico pesquero y costero está profundamente atravesado por 
una visión que pretende exportar la lógica capitalista de control de los espacios y 
los territorios en el mundo continental hacia el mundo marino� En México, este tipo 
de procesos se han consolidado de manera relativa en las zonas costeras terrestres 
y en algunos territorios insulares, como es el caso de la isla Huivulai� Sin embargo, 
la tendencia del capital a privatizar o parcelar zonas marinas se enfrenta a límites 
sobre todo de tipo ecológico�

Evidentemente, los pueblos y asentamientos costeros que mantienen un vínculo 
estrecho con el mar, han configurado una territorialidad específica en torno a la 
vida marina� Sin embargo, a partir de lo anterior no podemos afirmar que una 
colectividad humana o una empresa capitalista, al ‘parcelar’ una zona marina, puede 
apropiarse fácticamente de los recursos que se encuentran en el fondo del mar, 
pues regularmente estos recursos son especies que poseen una intensa movilidad 
en diferentes ecosistemas a lo largo y ancho de miles de millas náuticas�

Debido a lo anterior, podemos afirmar que la propiedad de los recursos marinos 
es común, más no comunitaria, aunque algunos actores sin duda ejercen un mayor 
control sobre ellos, debido a que la tecnología que usan les permite un mayor 
rendimiento promedio por lance� Ello no ha impedido que algunas comunidades 
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pesqueras hayan logrado negociar con el Estado el reconocimiento de ciertas “zonas 
de exclusividad pesquera” como los Comca´ac, quienes mantienen un control casi 
absoluto sobre el Canal del Infiernillo, entre la isla Tiburón y la zona continental, en 
la costa central de Sonora� En la costa sur del estado, según refieren algunos ancianos 
yoreme de la bahía del Tóbari, cuando se fundó la cooperativa más antigua conocida 
como Paredón Colorado en 1938, el gobierno de Lázaro Cárdenas otorgó a todos 
los pescadores indígenas agrupados en esta organización la concesión de una franja 
marina desde el puerto de Yavaros hasta la bahía de Lobos, en el territorio yaqui.

Sin embargo, la concesión caducó en la década de los sesenta y hasta la actualidad 
no han podido lograr su renovación� Dicho ordenamiento señalaba que los únicos 
pescadores que tenían derecho a tender sus redes y atarrayas en esta zona eran 
quienes lograran acreditar su pertenencia a dicha cooperativa y su residencia en la 
bahía del Tóbari� 

A lo largo del siglo XX la situación del territorio mayo se ha ido deteriorando, al 
punto de que ya no podríamos hablar de un territorio mayo, pues además de que 
ha quedado dividido entre los Estados de Sonora y Sinaloa, se ha perdido la unidad 
territorial en el ámbito continental, marino e insular�

Algunos ejidos del valle del Mayo están formados por población yoreme� Sin embargo, 
estos son discontinuos y no siempre en ellos la mayoría de la población es indígena� 
De tal suerte que el histórico territorio mayo es actualmente una especie de collage 
desarticulado, con fragmentos casi siempre separados y atomizados, vinculados entre sí 
solo en el imaginario simbólico y en la acción ritual� Mientras que los espacios sagrados 
mayo fueron cediendo a las políticas de irrigación y ganaderización desplegadas a lo 
largo del siglo pasado, el territorio yaqui fue restituido al menos parcialmente por un 
gobierno posrevolucionario� Debido a ello, uno de los geosímbolos más importantes 
de los mayos, el río que lleva el nombre del grupo, fue canalizado casi en su totalidad 
para alimentar los nacientes distritos de riego en la primera mitad del siglo XX hasta 
quedar reducido en la actualidad a un arroyo casi por completo seco�

Lo mismo ha ocurrido con algunos espacios marítimos e insulares, como la bahía del 
Tóbari y la isla Huivulai, en la parte más septentrional de su territorio histórico, entre 
la zona costera de los municipios de Etchojoa, Benito Juárez y Cajeme� Aunque siguen 
siendo un referente importante de la territorialidad simbólica o sagrada, además de una 
fuente importante de subsistencia, en las últimas décadas estos espacios han sucumbido 
a distintos modelos de desarrollo que, a pesar de sus variaciones, operan todos bajo la 
lógica de una racionalidad instrumental que cosifica a la naturaleza�

De manera excepcional, algunos centros ceremoniales cuyo referente sagrado es 
de carácter regional, han logrado subsistir a la presión territorial que ejercen los 
yoris, principalmente agricultores y ganaderos de la región� Uno de los centros 
ceremoniales más importantes es sin duda El Júpare, en el municipio de Huatabampo� 
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La gran mayoría de los pescadores mayo de la bahía del Tóbari mantienen vínculos 
ceremoniales con este centro articulador de la religiosidad yoreme (Moctezuma, 
Olavarria y López 2003: 144)�

La sacralización del espacio y la pesca ribereña

Pero regresando al tipo de vinculación que tienen los pueblos yaqui y mayo sobre 
los espacios acuáticos, es pertinente referir a Moctezuma, Olavarría y López (2003) 
quienes señalan que entre todos los pueblos indígenas de la región noroeste “el agua 
es uno de los elementos básicos no sólo para la subsistencia, sino también como 
lugar mítico y sagrado� El mar y lo ríos, como el Gila, el Yaqui, el Mayo y el Fuerte, 
son vistos como lugares sagrados por los grupos indígenas de la región y sobre 
ellos se han creado mitos de seres benignos o malignos que interactúan de diversas 
maneras” (Moctezuma, Olavarria y López 2003: 129)�

Además de poseer una condición hierática, el mar abierto es el territorio más indómito 
al que se enfrentan los pescadores� Al mismo tiempo que está regido por la lógica de 
los flujos y procesos ecosistémicos, para los mayos es el espacio que custodia Bawe 
am iola, “el dueño del mar”, y Bawe O´ola, esposa de Bawe am iola, que “es quien 
guarda los pescados, quien es protectora de la pesca”� Antes de adentrarse a mar 
abierto o aún dentro de la bahía del Tóbari, los pescadores de esta región ‘deben’ 
pedir permiso a estas entidades territoriales:

Yo miré un animal desconocido en el mar� Era de todos colores con cabeza 
de caballo; comía pescados pero no les comía la cabeza� Fuimos como unas 
diez pangas que estábamos ahí y todos los que andábamos lo vimos: nos 
rodeó a todos los que estábamos en las pangas y se fue mar adentro� No 
supimos qué era� Se vino del norte y se fue por el sur pero no sentimos 
miedo� Por eso es importante entrar al mar armados de valor para que no 
nos pase nada; esto nos pasó en mar abierto� Siempre que salgo al mar 
a pescar le pido a Dios y también le pido al bawe am iola permiso para 
entrar� Tenemos que pedir permiso para entrar� Nosotros le agradecemos al 
mar cuando nos va bien, prendemos y ofrecemos veladoras a algún santo�4

En la cosmovisión mayo, las entidades no humanas que son definidas como “los 
dueños del mar y de la pesca” tienen tanto poder, al punto de que si alguien quiere 
pescar de manera abundante a lo largo de toda su vida, puede “vender” su alma a 
estas entidades: “El que se vende al mar saca mucho� Pero su alma se queda con ella 
el mar� Porque el mar tiene vida por eso se debe de dejar una parte de lo que pesca 
al mar y un pedazo de la ropa que lleva puesta”�5

4 Nacho Jupa� Paredoncito� Benito Juárez, México� 2009�
5 Ramón Valenzuela Sotomea� Aceitunitas� 2009�
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La relación que se construye entre el mar y un pescador a lo largo de su vida es 
cercana a lo que Gilberto Giménez llama topofilia (1996)� Pero esta relación es sin 
duda recíproca: “Cuando muere un pescador llueve mucho y hace mucho ruido el 
mar porque el mar conoce a sus pescadores”�6

La construcción de esta relación supone el profundo conocimiento que el pescador 
debe elaborar pacientemente a lo largo de su vida, a partir de su interacción con el 
espacio marino: “Se dice que un buen pescador es quien debe conocer todo lo que se 
realiza dentro del arte de pescar, conocer los vientos y todos los lugares del mar, por 
eso cuando hay aire hay que manejar a los movimientos del oleaje y el aire”�7

En el siguiente apartado presentaré una panorámica específica sobre el saber que 
han configurado históricamente los pescadores mayos del sur de Sonora en torno a 
la pesca y la vida marina, costera e insular� 

Como muchos pescadores que viven actualmente en la bahía del Tóbari, don Antonio 
empezó a trabajar en el mar desde los diez años� Los parajes en donde muchos 
ribereños contemporáneos a don Antonio se iniciaron, remiten indudablemente a la 
desembocadura del río Mayo en el golfo de California y en un importante paraje costero 
como el ‘Riito’� En estas zonas de captura ribereña los impactos de la agroindustria de 
los valles del Yaqui y del Mayo han dejado sentir sus efectos�

Ya desde los años sesenta, cuando don Antonio comenzaba a pescar, el río más 
importante en la cultura yoreme, el río Mayo, casi no tenía agua salvo en la creciente 
que se generaba a partir de las escasas lluvias que todavía existen anualmente en la 
planicie costera de Sonora� En la creciente, los pescadores solían capturar especies 
marinas en las aguas salobres, que son producto de la mezcla entre el agua dulce 
del río y el agua salada del mar�

La zona de pesca en este delta abarcaba unos doscientos metros de desembocadura� 
Para llegar a ella los pescadores de los distintos poblados del municipio de 
Huatabampo tenían que pasar por un ‘lugar sagrado’ en el que se ‘hacían promesas’, 
un ‘santuario de los indígenas mayos’ conocido como La Cruz, que se encontraba 
encima de una loma� Esta zona de ‘monte’ (huya anya), que se ubicaba en lo alto 
sobre dunas de arena cubiertas con vegetación costera, es un referente espacial 
fundamental en la memoria histórica territorial de los habitantes del litoral yoreme� Se 
llegaba en carreta y después de amarrar al caballo de algún arbusto, los pescadores 
lanzaban las tarrayas desde la orilla del mar esperando capturar distintas especies 
de moluscos, crustáceos y peces�

6 Adelaida Sotomea� Aceitunitas� 2009�
7 Nacho Jupa, Paredoncito� Benito Juárez, México� 2009�
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Refiere don Antonio que en ese tiempo había mucho pescado, por lo que era 
sencillo regresar a casa con altos volúmenes de captura, transportados en las rústicas 
carretas jalonadas regularmente por dos bestias mulares� Además de las tarrayas, los 
pescadores utilizaban varillas improvisadas como arpones con anzuelos para capturar 
a las belicosas jaibas�

El paraje de La Cruz sigue existiendo pero ya no se puede acceder a él, pues ha 
quedado dentro de la perimetral que controlan las ‘estanquerías’ camaroneras que se 
han asentando a lo largo de la costa de Sonora y Sinaloa y de las cuales hacemos una 
amplia y crítica referencia en varios momentos de esta investigación� El personal de 
estas ‘estanquerías’ no deja pasar gente sobre todo ‘en tiempos de cosecha’� 

El día de la Santa Cruz (3 de mayo), los pescadores indígenas acostumbraban llevar 
a este lugar ofrendas de flores y veladoras, prendían cohetes y se le hacían promesas 
a cambio de obtener buenos resultados sobre todo en tiempos de mar embravecido� 
Este sitio guarda una especial importancia ritual sobre todo para las comunidades 
asentadas a lo largo de la franja litoral como Las Milpas, El Júpare, Pueblo Viejo, 
Juliantabampo, Pozo Dulce, El Baisaui, entre otras�

Entre los mayos existe una clara diferenciación entre aquellos poblados que son 
esencialmente pesqueros y aquellos que no lo son plenamente, aunque eventualmente 
practiquen la pesca artesanal� Uno de ellos es el poblado Bachoco, al cual le ha 
secuestrado el nombre la conocida empresa avícola� Sin embargo, el Paredón 
Colorado, Paredoncito y Aceitunitas son considerados a nivel de la región del valle 
del Mayo como aquellos de mayor vocación pesquera�

Un indicador que opera desde la perspectiva regional para distinguir a un pueblo 
‘meramente pesquero’ de otro que no es considerado como tal, es el tipo de producción 
marina que generan: aquellos que solo capturan camarón con fines principalmente 
comerciales en la temporada de zafra (buena temporada pesquera), frente a aquellos 
que además del camarón, a lo largo del año capturan otro tipo de especies marinas 
para el autoconsumo y la comercialización de manera simultánea, no son considerados 
como plenamente pesqueros� Señala don Antonio: 

Hay muchos pescadores mayos que no pescan todo el año, que sólo sacan 
camarón una temporada y el demás tiempo se dedican a otras actividades� No 
están fijos en la pesca como en otros pueblos� Yavaros es también un lugar de 
pesca indígena pero ahora ya hay mucha gente blanca� En tiempo de zafra esta 
bahía se llenaba de gente indígena y también hacia con los yaquis, antes entraba 
mucha gente yoreme a trabajar con ellos en Bahía de Lobos�8

8 Antonio Zúñiga� Paredón Colorado. Enero de 2011.
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Los tiempos en que los mayos podían llegar hasta Lobos a pescar nos remiten a la 
época en que los yaquis no habían logrado obtener la zona de exclusividad pesquera 
para la tribu en este cuerpo de agua, antes del sexenio del presidente Echeverría� 
En aquellos años, todas las cooperativas mayos y yaquis trabajaban con el mismo 
derecho en la zona litoral que va desde Agiabampo, en la colindancia con Sinaloa, 
hasta Lobos, en los límites costeros del municipio de Guaymas�

El único requisito para pescar en territorio yaqui era ser parte de una cooperativa y 
tener el respectivo permiso de captura� Actualmente solo pescan en bahía de Lobos los 
pescadores indígenas agrupados en la cooperativa étnica que regularmente mantiene 
una histórica tensión con cooperativas de yoris que se ubican en las inmediaciones 
de la bahía� Incluso en la actualidad, a los pescadores mayos, aún cuando los yaquis 
saben que son también pertenecientes a una tribu originaria se les niega el acceso, a 
menos que gocen de algún permiso especial del Gobernador Tradicional respectivo�

De lo contrario, a lo sumo pueden gozar del derecho a navegar en el mar yaqui 
para cruzar de un punto a otro pero sin poder arrojar ninguna red de captura� Desde 
hace varias décadas, bahía de Lobos está dividida por un dren agrícola que la parte 
justamente en dos mitades� De lado ‘de la metida del sol’, se encuentran los pescadores 
yaquis y del dren hacia el sur se encuentran ‘las cooperativas de los blancos’, de las 
cuales la más numerosa es la conocida como ‘Abelardo L� Rodríguez’�

Durante algún tiempo existió otra cooperativa del lado yori pero integrada por 
pescadores indígenas yoreme� Hasta la década de los setenta algunos pescadores mayo 
alternaban su trabajo en el mar entre la cooperativa yaqui y la yori a lo largo del año, 
según dónde se les diera permiso para pescar� Los conflictos entre las cooperativas 
asentadas a lo largo de bahía de Lobos provocaron que numerosos pescadores libres 
yoris y yoremes por igual, terminaran pescando durante largas temporadas en la bahía 
de Guaymas, misma que presenta otras características productivas debido a que es 
un centro de importancia regional para la pesca industrial o de altura�

Don Antonio es uno de los pescadores que se aventuraron a pescar hasta aguas 
relativamente lejanas a la bahía del Tóbari, como la costa de Guaymas y San Carlos� 
En este municipio permaneció cerca de tres años dedicado sobre todo a la pesca 
de camarón con tarrayas� Las redes o chinchorros se usaban únicamente para otras 
especies como la sierra�

En las últimas cuatro décadas la pesca ribereña ha experimentado profundas 
transformaciones, las cuales están asociadas a la introducción de nuevas artes 
de pesca, como los motores fuera de borda y los chinchorros� Fue a partir de 
estos nuevos medios de producción que la pesca ribereña empezó a experimentar 
importantes cambios en distintos campos: en el de la organización para la 
producción, en el de la distribución de tareas, en el saber sobre las técnicas de 
captura, entre otras dimensiones�
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Antes de la introducción de los chinchorros, la totalidad de los pescadores trabajaban 
con tarrayas� Pero su utilización implicaba saber elaborarla, saber arrojarla al mar, 
saber pararse en la panga para arrojarla, saber jalarla hacia la panga cuando se lograba 
alguna captura y sobre todo, mucha resistencia física para hacer la misma operación 
una cantidad incuantificable de veces en una jornada laboral:

Tenías que juntar la tarraya y tenías que saber destenderla, y tenías que 
tener resistencia pa’ estar tírele y tírele, y tírele y tírele� Y ahí no parabas: 
tirabas, juntabas, subías, descargabas� Y otra vez y volvías a tirar y volvías 
a juntar y era una cosa de no parar� A fuerzas tenías que saber todo eso� 
Y ahora el pescador no� No, el pescador se sube, yo te puedo llevar a la 
marea y nomás te digo: tiras esto tú Gabriel, lo tiras y ahí te vas nomás 
tirándole ahí despacito y ya��� ya tengo pescador� Al ratito vienes si te toca 
suerte, vienes y regresas bien llenito� Ya eres pescador, porque es todo lo 
que vas a hacer… 9

Fotografía 1� Pescadores yoreme arribando a la bahía del Tóbari�
Fuente: elaboración propia�

9 Toño Zúñiga, Paredón Colorado, febrero de 2011�
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Sin embargo, también las transformaciones en los ecosistemas de la región producto 
del deterioro ambiental han impactado en el sistema de conocimiento propio de la 
pesca y de la ecología costera marino-terrestre� En este contexto de deterioro y de 
transformaciones sociales, económicas y tecnológicas, existe un importante complejo 
de saber local sostenido en la historicidad de una memoria biocultural en resistencia� 
Sobre ello presentaré algunos rasgos en los siguientes apartados�

El saber sobre la espacialidad y la eficacia de la pesca ribereña

Los pescadores mayos identifican las zonas de pesca de cada especie a partir de ciertos 
indicadores� Respecto al camarón, se sabe que para identificar una zona productiva 
se debe ‘fondear’ (estacionar) la panga durante diez minutos en un sitio y dejan caer 
una parte de la red� Si ‘marca’ camarón, allí se dejan caer las redes una a una� Los 
lugares con potencialidad pesquera se tienen identificados a través de generaciones 
de pescadores que transmiten el saber geográfico mediante la oralidad y la enseñanza 
práctica de la actividad ribereña� Se sabe por ejemplo, que los lugares de pesca del 
camarón son distintos según sea la hora en que las embarcaciones salen a marea� 

En la madrugada el camarón se encuentra en ciertos parajes marinos, al atardecer en 
otros y al anochecer también hay variaciones� Es sabido también que en las zonas 
en las que se observa ‘revoltura de agua’ existe una alta probabilidad de que se 
encuentren cardúmenes de alguna especie� Eso funciona sobre todo de día pero en la 
noche ‘se trabaja más al tanteo’� La revoltura del agua a la que refieren los pescadores 
hace que esta se oscurezca y se crispe, indicando que hay algún ‘botadero’ de una 
determinada especie marina� 

El agua revuelta tiene un color “cafesoso, como cuando uno revuelve el agua con 
la tierra”� Este indicador funciona sobre todo con el camarón, pues otras especies 
como la sierra o la lisa se pueden identificar a lo lejos porque los integrantes de un 
cardumen ‘botan’, es decir, van saltando intempestivamente sobre el agua mientras 
se desplazan en grupo debajo de ella� De tal manera que allí donde se observa un 
‘botadero’, seguramente se encontrará buena captura� 

Otras especies como la curvina y el roncacho se ‘miran correr’ debajo de la superficie 
del agua� Pero se distinguen uno de otro, debido a que al ‘correr en el mar’ van 
haciendo una serie de burbujas de agua sumamente peculiares y la lisa genera un 
movimiento del agua que permite suponer su existencia en una determinada corriente 
marina� Además, el roncacho ‘corre en el mar’ a mayor profundidad que la curvina 
y la lisa u otras especies�

En el ‘agua seca’ (de baja profundidad, sobre todo en las orillas costeras) se 
identifica el tipo de oleaje que genera la curvina al ‘correr en el mar’, debido a que 
después de avanzar una cantidad determinada, suele pararse intempestivamente, 
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desvaneciendo repentinamente el oleaje que ha generado� El pargo, por ejemplo, 
se encuentra sobre todo en las zonas de manglar, pegado a las piedras y a las raíces 
o troncos de estos árboles� 

El roncacho juvenil se encuentra también en las zonas que frecuenta el pargo 
adulto pero cuando llega a una edad madura sale a mar abierto, en “zonas planas 
de arena o fango, sin piedras”� El pescador ribereño debe conocer a profundidad 
el comportamiento de cada especie a lo largo de su ciclo de vida para saber 
específicamente qué y dónde buscar� Señala don Toño: “El que ha trabajado por 
años en el mar sabe todos esos secretos”�

Cuando los pescadores jóvenes, casi niños, salen a pescar con un pescador más 
experimentado suelen hacer preguntas en torno al saber de la pesca y observar 
detenidamente todos y cada uno de los actos y movimientos de los miembros de 
la tripulación� La primera actividad que realiza un pescador ribereño del Tóbari es 
trabajar como ‘plomero’� Es el cargo de más bajo nivel en el sistema jerárquico en 
torno al cual se organiza y divide el trabajo en una embarcación de bajo calado� 
El plomero es el menos experimentado y además de realizar su actividad, tiene 
que poner atención sobre lo que hace el motorista y el capitán, sin embargo, es 
el encargado de tirar el chinchorro con la ayuda de los otros tripulantes� Desde el 
movimiento de la panga, el plomero debe observar el mar acompasadamente junto 
con el motorista para identificar los botaderos y sugerir que la embarcación sea 
dirigida hacia la dirección correcta�

Los pescadores de avanzada edad recuerdan un oficio pesquero que era fundamental 
cuando las tarrayas aún se utilizaban� Aunque aún existe, en la actualidad ha cambiado 
su forma de relacionarse con el mar� El popero es aquel que viaja en la parte posterior 
de la panga, en la popa� Anteriormente tenía la labor de saber colocar en una posición 
estratégica al tarrayero (que iba en la proa), de tal manera que no tuviera que hacer 
un sobre esfuerzo, es decir, lo “ponía a favor del viento”: 

Nom’as la soltaba la tarraya y ella solita se destendía, pero tenía que darle a 
un lado; [el popero] le buscaba para que el tarrayero de en medio también se 
destendiera toda, y luego la maneaba la panga y la alineaba y luego la detenía 
pa’ que quedaran estiradas las tarrayas pa’ que las juntara uno [y] el popero 
que te soltaba la panga, no servía� Tardaban mucho pa’ juntar la tarraya� Y el 
que se quedaba así con la panga bien atrincadito aquí, por si no se clavaba 
bien en el lodo ahí, eran mañosos� Y ahí te detenían la panga y tú la montabas, 
la montabas bien hasta que llegaba aquí la subía; y mientras tú descargabas 
él se iba a buscar haber dónde votaba el camarón� Ese era el popero bueno�10

10 Toño Zúñiga� Paredón Colorado� Febrero de 2011�
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Una de las cualidades de un buen popero era la capacidad que tenían para ‘hacer 
botar’ al camarón, es decir, para hacer que el camarón salga a la superficie y con ello 
facilitar su captura� Esta tarea se realizaba con el ruido de la tarraya en el agua y, sobre 
todo, golpeando con los pies el piso de la panga� Una vez que identificaba un lugar con 
suficiente producto, bajaba la velocidad, silenciaba el motor y repentinamente empezaba 
a hacer ruido� De esta manera el camarón emerge a la superficie en medio de la confusión 
que le provocan los sonidos realizados por la embarcación y el movimiento del agua�

Es así que el popero era capaz de ‘poner a modo’ al tarrayero en una buena situación 
de captura� Los más audaces lograban hacer que la panga se detuviera en el agua aún 
con el viento soplando en contra� Quienes no tenían esa pericia arrojaban el ancla� 
Lo importante era lograr el objetivo: facilitar el trabajo del tarrayero y hacer emerger 
la captura bajo la presión del ruido y el ‘revoloteadero del agua’: 

Se daban mañas, pues� El caso es que el tarrayero, si no había buen popero, 
no rendía el camarón� Porque la tarraya pa’ poder sacar buen producto debe 
quedar estiradita, porque si queda así bombeada, cuando la vienes jalando, 
el camarón es muy vivo, se barre [se escapa]�11

El saber sobre las mareas, los vientos,  
las tonalidades marinas y el paisaje costero

En la bahía del Tóbari se distinguen dos tipos de marea, compuestas a su vez por 
cuatro fases que se suceden a lo largo de un mes: en la luna nueva se dice que hay 
marea viva; en el cuarto creciente ocurre marea muerta, mientras que en la luna llena 
se da otra vez la marea viva y, para cerrar el ciclo, en el cuarto menguante regresa 
una vez más la marea muerta� De tal manera que en un mes se modifica cuatro veces 
la marea y cada periodo de cambio dura aproximadamente siete días�

Los pescadores yoreme se refieren a la marea viva cuando el nivel del agua sube y “tiene 
corriente para arriba y para abajo, hacia adentro y hacia afuera del mar”� Este tipo de 
mareas son conocidas también porque el agua ‘se arrastra demasiado’� Es decir, así como 
sube mucho la marea, esta también baja excesivamente hasta quedar prácticamente 
al nivel del suelo: “es cuando se seca mucho el agua, baja mucho, pero también sube 
mucho, al regresar la corriente hacia el mar queda un pedazo de la playa descubierto”�

Por otro lado, en la marea muerta la corriente es muy lenta y se mueve incipientemente, 
pues “solo baja y sube muy poco el agua”� Es decir, el agua se mantiene más estática 
y con bajo nivel de profundidad estable� El cambio entre marea y marea tiene que 

11 Toño Zúñiga� Paredón Colorado� Febrero de 2011�
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ver con el ciclo lunar� Este comportamiento de las aguas marinas en relación con el 
ciclo lunar tiene una importante incidencia en la pesca, debido a que los ribereños 
saben que es mejor salir a la mar cuando hay marea viva�

Esto es debido a que en este tipo de mareas se mueve mayor volumen de una especie 
determinada� Las mareas muertas son entonces menos valoradas por los pescadores 
ribereños debido a que en ellas se ‘encuentra poco producto’� Sin embargo, a pesar 
de que en marea muerta se sabe que habrá una baja producción, el pescador ribereño 
no renuncia a salir a pescar cuando esta se presenta en el mes�

Además de la lectura del ciclo lunar, los pescadores ribereños se han especializado 
en la interpretación del viento� En el Tóbari se identifican cuatro tipos o variedades: 
el noroeste, el ‘ueste’ (o ‘el de la metida del sol’), el sur y el terralito� En primer lugar, 
se suele hacer una distinción entre vientos buenos y vientos malos� Los vientos 
caracterizados como nefastos son los del noroeste y los del sur� Estos no dejan pescar 
con tranquilidad debido a que levantan mucha marejada y “nos hacen batallar para 
pescar o a veces no pescamos cuando hay estos vientos”�

El “terralito” es otro tipo de viento que se nombra de esta manera debido a que 
proviene de tierra, del macizo continental� Suele llegar cualquier temporada del año 
y no es considerado maléfico para la actividad pesquera� Los vientos del sur llegan 
entre mayo y agosto y el noroeste llega sobre todo en tiempo de frío, entre diciembre 
y marzo� Este último es el único capaz de negar a cualquiera de los otros, debido 
a la fuerza con la que sopla� Los otros vientos pueden coexistir simultáneamente� 
Pescadores viejos saben y pescadores jóvenes deben saber que vientos como el 
noroeste se distinguen por la fuerza con que se estrellan en la panga� Otros por la 
hora, como el ‘ueste’, que ‘pega’ sobre todo al atardecer� Este último no suele llegar 
con tanta fuerza�

Además de los vientos, un buen pescador debe convertirse, al paso de los años 
de experiencia acumulada, en un exegeta de la cromática marina� Los pescadores 
identifican la profundidad del agua en primer lugar por la tonalidad� Mientras más 
“honda está el agua” las tonalidades son más oscuras o “más azules”� Este saber con 
todos sus matices y especificidades es fundamental para lograr una pesca exitosa 
y una navegación sin contratiempos� Sin embargo, las condiciones de deterioro de 
la bahía han provocado cambios en las tonalidades del agua que han modificado 
a su vez el saber sobre el ecosistema�

Debido al azolve, la bahía es cada vez menos profunda pero existe una serie de 
surcos o canales de mayor profundidad que atraviesan todo el espejo de agua� Estos 
conductos son los que más se utilizan para la navegación sin el riesgo de quedar 
varado en el fango� Los pescadores siguen estos canales por la tonalidad del agua 
que se hace más oscura, serpenteando desde la boca norte a la boca sur de la  
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bahía y viceversa� Las tonalidades indican además dónde están los bajos o las 
‘reventazones del agua’� Los bajos son los lugares donde hay poca profundidad y 
donde las pangas podrían atascarse�

Regularmente en estos sitios revientan las olas, sobre todo allí donde hay poca 
profundidad: “Las olas siempre revientan en los bajos o en las orillas, nunca en lo 
hondo� Por eso ya sabemos por dónde podemos circular según los colores del agua� 
La coloración de la bahía es para saber por dónde puede navegar uno”� Este saber 
específico funciona sobre todo dentro de la bahía, pues en mar abierto las condiciones 
marinas son distintas�

Para saber de profundidades en mar abierto se combina el saber transmitido oralmente, 
el saber de las tonalidades y la utilización de artefactos como la piola que es lanzada 
hacia mar adentro para la captura y para medir depresiones verticales� De esta manera, 
se mide la profundidad cuantificada en ‘brazas’ o ‘brazadas’, que es la unidad de 
medida correspondiente, de manera aproximada, a los brazos abiertos de un hombre 
de mar� De esta manera se pueden encontrar los ‘pescaderos’, que son los parajes 
donde en repetidas ocasiones se ha encontrado ‘producto’ y se reconoce como una 
zona productiva por una comunidad de pescadores�

En alta mar, o al menos desde lo que los pescadores ribereños consideran como 
alta mar, la forma de ubicación latitudinal tiene un conjunto de referentes ubicados 
en tierra� Estos referentes son nombrados por los pescadores como ‘marcas’, las 
cuales suelen ser sobre todo cerros, luces individuales como faros o un grupo de 
luces de algún poblado costero� Cuando un grupo de pescadores que tripula una 
panga se ubica frente a una marca terrestre a una distancia convencional, empiezan 
a navegar hacia mar adentro en línea recta y a una velocidad preestablecida� Una 
vez que ha transcurrido un tiempo específico, saben que seguramente estarán en 
el paraje buscado� De esta forma, los pescadores se ubican en mar abierto para 
identificar los espacios marinos y los ‘pescaderos’ en los que hipotéticamente habrá 
una buena captura� Una vez que se ha identificado el lugar latitudinalmente, se 
mide la profundidad lanzando la piola y si esta distancia mar abajo coincide con 
experiencias previas, se puede decir que se han reunido todos los criterios para 
identificar una zona de potencial productividad� Si no coincide alguno de los 
criterios, se navega en circunferencias que se abren hasta encontrar el lugar buscado�

Algunos pescadores “que ya conocen los rumbos” pueden hacer caso omiso de las 
marcas pero nunca está de más, aún siendo un pescador experimentado, echar una 
mirada detrás del hombro para ubicar los cerros en el día o las luces costeras en 
la noche� De cualquier manera, a cierta distancia, hasta los cerros más grandes “se 
dejan de ver” y a partir de ese momento pescadores experimentados y neófitos por 
igual, dependen de la intuición, de los vientos (es necesario sentir el viento en el 
rostro e identificar su procedencia), de la coloración de las aguas, de las aves y de 
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la suerte para poder regresar a tierra y no perderse en alta mar: “Cuando andamos 
lejos, solo hasta que se mira la orilla de la tierra sabemos dónde andamos; mientras 
no, pura tanteada”�

Los pescadores de la bahía del Tóbari y comunidades aledañas conocen con 
exactitud los cerros que se ubican en las cercanías de Ciudad Obregón, Navojoa 
y en los que se ubican en los inicios de la sierra que hace colindar a Sonora 
con Chihuahua, en el municipio de Álamos� Sin importar la nomenclatura 
local para designar a estas formaciones orográficas, los pescadores suelen 
bautizar a estas elevaciones a partir de criterios propios� Dos cerros de alta 
importancia son los que se encuentran en el poblado mayo de Masiaca y el del  
pueblo yaqui de Vicam�

El trazo de la ruta imaginaria que el pescador hace depende de una combinación 
entre el punto en el que quiere salir, los vientos y la especie que quiere capturar� Si 
es una especie que se da en partes hondas, en alta mar, como la baqueta prieta, la 
pierna o el conejo, que se da en las zonas de cantil donde hay abundancia de rocas 
en la profundidad, se traza una ruta con un ángulo abierto que permita navegar en 
línea recta perpendicular hacia mar adentro, buscando aguas profundas y delimitadas 
con anterioridad como zonas de abundancia de especies de escama que se capturen 
a más de 90 brazas de profundidad: “Nosotros siempre corremos en forma sesgada, 
nunca de manera perpendicular a la costa� Es decir, si sentimos el viento del sur, no 
los seguimos hacia el sur siguiéndolo, sino que enfilamos hacia el suroeste, de forma 
sesgada� O salimos hacia el noroeste, pero de cada punto salimos de una manera 
distinta, según los vientos”�

La combinación de los elementos ya descritos, mareas, vientos, tonalidades e interés 
de una especie a capturar, equivalen a una parte de un saber especializado que los 
pescadores indígenas han acumulado, transformado y transmitido por la vía de la 
oralidad y la praxis en torno al mundo marino-costero� En ello radica la posibilidad 
de existencia de un modo de vida como es la pesca ribereña� Cada especie tiene su 
espacio y cada uno su saber, como refiere don Toño: “La baqueta roja por ejemplo 
se pesca a unas 30 o 40 brazas de profundidad, donde todavía hay fango� El calamar 
gigante y el tiburón grande se captura también a lo mero hondo, a unas 90 o 100 
brazas de profundidad� Los tiburones pequeños o cazones se pueden capturar cerca 
de la orilla, revuelto con otras especies que se enredan en los chinchorros”�

La relación con las aves migratorias y residentes

Como ya señalaba, la región es de vital importancia para el anidamiento, reproducción 
y estancia de numerosas aves migratorias y otras residentes� Algunas tienen una 
relación directa con la actividad pesquera, pues entre aves y ribereños se ha generado 
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una relación de mutua colaboración� Por ejemplo, existe una especie que anuncia 
con anticipación el momento en que el agua de la marea empieza a subir y a bajar� 
Esto lo hacen a través de lo que los pescadores caracterizan como un canto� Estas 
aves son conocidas como Bawe campane que se podría traducir como ‘campana del 
mar’� Estas aves se mantienen activas frente al mar durante todas las épocas del año: 
“Cuando cantan ya sabemos que el agua empieza a subir o a bajar, según la hora”�

El pelícano o alcatraz es otra ave importante para los pescadores� En primer lugar 
porque allí donde cae en picada sobre el mar para capturar su alimento, el pescador 
puede suponer que hay lisa o tal vez sardina� De esta manera, el pelícano funciona 
como un marcador espacial que indica lugares o zonas con presencia de cardúmenes�

Los pescadores del Tóbari saben que los pelícanos han ido cambiando sus hábitos 
alimenticios a lo largo de las últimas décadas, pues anteriormente capturaban más 
la lisa que la sardina� Actualmente se inclinan más por esta última especie y eso ha 
modificado la relación del pescador con el pelícano debido a que para los pescadores 
ribereños, en contraste con la pesca de altura, la sardina tiene escasa importancia 
comercial e incluso para el autoconsumo� Algunos pescadores piensan que no se 
debe a un cambio de alimentación del pelícano el que ya busquen la lisa sino a que 
este pez “ya se pone más abusado y no se deja atrapar tan fácil por esta ave y por 
eso se va sobre la sardina que no es tan lista”� De tal manera que ya no es tan común, 
aunque no deja de ocurrir que los pescadores sigan a los pelícanos en sus travesías 
cinegéticas� Es por eso que en la actualidad el pescador toma más como referencia 
‘el botido’ de la lisa para aventurarse en su captura� 

Sin embargo, es común observar parvadas de pelícanos que revolotean en torno a las 
pangas de los ribereños cuando van llegando a la orilla del mar después de una faena 
de trabajo en el mar� Esto se debe a que los pelícanos han aprendido a alimentarse de 
los desperdicios que generan los pescadores cuando ‘filetean’ el producto que recién 
han traído de marea o incluso con las especies marinas que han caído incidentalmente 
en las redes de los ribereños y las que no se les atribuye valor comercial�

Además del saber que es inherente a la pesca ribereña, existen ciertos discursos sobre 
el reconocimiento social en torno a los ‘buenos pescadores’ que están más centrados 
en la efectividad de captura� Desde esta perspectiva, los mejores pescadores eran y 
son los que logran una mayor productividad en el menor tiempo posible y con la 
menor inversión requerida� En esta visión opera una lógica eficientista del máximo 
de ganancia con el mínimo de esfuerzo� Sin embargo, algunos pescadores se centran 
más en la resistencia física, otros en el conocimiento del entorno, otros más en la 
valentía para pescar en aguas remotas:

No, pues en ese entonces se reconocían porque tiraban una tarraya grande 
y luego eran productores pues� Muchos porque eran buenos, más rápidos 
pa’ trabajar, otros porque eran muy resistentes y aparecían con producción, 
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tantos kilos; y eran los que reconocía la gente� Muchas las veces lo llevaban a 
uno, cuando les hacía falta uno a ellos� Que se emborrachaba el compañero 
y estaba uno ahí de una vez: ¿vamos?, pues vamos� Ya iba uno porque le 
había convidado aquél� Y si quedabas bien con él, le gustaba el trabajo, te 
decía: cuando falte aquél te pones abusado� Y así era como iba agarrando 
uno buena chamba, como todo, tú sabes que… Yo no me consideré nunca 
bueno, bueno, bueno para eso, pero si llegué a trabajar con gentes que 
fueron buenos� Me tocó producir pues, con ellos�12

Sin embargo, las condiciones de escasez de producto por la crisis ambiental de la 
bahía han producido que se consolide de manera relativa una lógica productivista 
entre los pescadores ribereños� La diversidad de posibilidades sobre lo que constituye 
la ‘buena pesca’ se reduce cada vez más a la capacidad para ‘sacar más producto’� 
Esto fue posible además, como ya había mencionado, gracias a la introducción del 
chinchorro y a la paulatina desaparición de la tarraya� En este contexto, nuevas formas 
de aprovechamiento pesquero han emergido y, simultáneamente, nacientes formas 
y procesos de resistencia frente a las tendencias dominantes que se fraguan en las 
profundidades de la vida cotidiana�

Reflexiones finales

El territorio ancestral para los pueblos indígenas de Sonora no solo tiene un carácter 
sagrado debido a que en él habitan las deidades y los dueños de la naturaleza� En él 
habitan también una variada tipología de ancestros, desde aquellos que podríamos 
definir como míticos, hasta los que defendieron el territorio contra el despojo 
perpetrado por los blancos o yoris� En el imaginario indígena y en la memoria histórica 
este tipo de ancestros descansan sobre una compleja densidad simbólica� Si bien 
los mayos han experimentado un proceso histórico y físico de desterritorialización 
forzada por la vía del despojo, ello no implica necesaria y automáticamente la 
desterritorialización en términos simbólicos y subjetivos�

Una de las interrogantes que han surgido en el proceso de investigación se relaciona 
con la experiencia del territorio yoreme como una totalidad� Giménez señala que 
aún dentro de la modernidad siguen persistiendo las identidades territoriales, solo 
que cada vez más modificadas� Un rasgo de esta modificación es que el territorio ha 
dejado de tener un carácter totalizante, ha dejado de ser un horizonte de orientación 
unívoca y el sentido de pertenencia territorial tiende a fragmentarse (Giménez 1996)�

12 Toño Zúñiga� Paredón Colorado� Febrero de 2011�
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En la actualidad el pueblo yoreme conserva solo algunos jirones de su territorio� 
Producto de la colonización y de la irrupción desbordada de la modernidad en los 
valles del sur de Sonora, el territorio mayo se encuentra disgregado y atomizado� En ese 
contexto considero que son pertinentes las siguientes preguntas: ¿las reivindicaciones 
territoriales actuales de los yoreme de la bahía del Tóbari obedecen a un renovado 
o inédito neolocalismo? ¿Existe una perspectiva de lucha a escala etnoterritorial-
regional? ¿La fragmentación física del territorio yoreme ha producido el debilitamiento 
de la visión del territorio como un horizonte totalizante? ¿Por dónde ha transitado 
y transita la identidad yoreme en un contexto de desterritorialización física forzada? 
¿Qué mecanismos permiten la subsistencia incesante y la producción social de la 
territorialidad ahora sin el territorio, sin la posibilidad de apropiación fáctica o jurídica?

Mientras seguimos resolviendo estas interrogantes, considero pertinente señalar que 
modernidad, desarrollo, progreso, evolución, modernización y otra serie de términos 
asociados, constituyen una constelación de conceptos que hoy día se muestran en 
crisis pero que sin duda son parte constitutiva de distintos momentos del despliegue 
histórico de la ‘humanidad’ en los últimos cinco siglos� 

Si bien la emergencia conceptual de la modernidad se encuentra en Europa, su 
configuración geopolítica fue coproducida por los pueblos colonizados de América 
Latina, Oriente y África� Señala Aníbal Quijano: “la historia desde la modernidad, 
comienza en el violento encuentro entre Europa y América, a fines del siglo XV, 
porque de allí se sigue, en ambos mundos, una radical reconstitución de la imagen 
del universo” (Quijano 1988: 17)�

Asimétricos de origen, los paradigmas modernizadores en las políticas de desarrollo 
dirigidos hacia los territorios subalternos, constituyen un ejemplo más de los 
imaginarios que desde los países hegemónicos se han construido sobre los países 
subalternos, ‘tercermundistas’ o ‘subdesarrollados’� Ello ha dado lugar a una serie de 
discursos en los que subyace una visión evolucionista y unilineal de la historia que 
pretende legitimar a su vez la intervención de las ‘potencias’ en el desarrollo del 
llamado ‘tercer mundo’� Desde la visión de los países poderosos y del capital, era 
necesario llevar el ‘progreso’, el ‘desarrollo’ y la modernidad a las naciones ‘atrasadas’ 
(Escobar 1996: 13-45)�

Como señala Hopenhaym:

El modelo industrializador {…] produjo efectos colaterales destructivos, 
sobre todo por tratarse de un patrón imitador en el que, en nombre de 
la modernización, se despojó de identidad cultural y entorno ecológico a 
sectores que incorporaron las expectativas de la cultura industrializadora 
[…] (Hopehaym 1988: 65)�
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Esto se tradujo en la implementación de políticas desarrollistas para aumentar 
la productividad, como la revolución verde en la agricultura, la tecnificación en la 
pesca industrial y la innovación de nuevas esferas productivas, como las unidades de 
producción acuícola� En la actualidad, la costa sur de Sonora sufre los estragos de la 
modernización y del modelo de desarrollo inspirado en este tipo de supuestos� Es por 
eso que el tema del desarrollo cobra vital importancia debido a la relación que guarda 
con las causas que generan las acciones colectivas que ejercen los sujetos sociales de 
esta región y que en mi opinión, constituyen una respuesta a la crisis de un modelo 
de desarrollo que ha generado efectos adversos, cancelando día a día la posibilidad 
de la reproducción de la vida en esta y otras regiones litorales�

En la actualidad, las comunidades pesqueras ribereñas del golfo de California se 
enfrentan a la amenaza del agotamiento de sus recursos y, en consecuencia, a la 
pérdida de la soberanía alimentaria� El papel del Estado en la regulación de las 
actividades productivas se ha orientado fundamentalmente a promover modelos de 
desarrollo que amenazan la conservación de los recursos naturales marinos y terrestres 
y que colocan a las poblaciones costeras frente al riesgo del despojo territorial� Solo 
la resistencia organizada frente a este tipo de amenazas logrará contener la expresión 
marina de la expansión capitalista� 
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A territorialidade kawahib e algumas representações 
do pós-contato. La territorialidad kawahib y algunas 

representaciones de post-contacto

ADNILSON DE ALMEIDA SILVA
1

Considerações iniciais

A abordagem proposta neste ensaio versa sobre a concepção de uma das 
muitas territorialidades indígenas amazônicas, a das etnias Uru-Eu-Wau-Wau 
(autodenominados Pindobatywudjara-Gã ou Jupaú) e Amondawa ou Envuga, 
falantes da língua Tupi Kawahib2 e habitantes da Terra Indígena Uru-Eu-Wau-Wau3, 
no Estado de Rondônia�

As próprias autodenominações expressam o sentido de territorialidade e suas 
representações, sendo que: Pindobatywudjara-Gã possui o significado de “gente que 
mora em floresta de palmeira ou palmeiral de babaçu (Orbygnia speciosa)”; Jupaú ou 
“os que usam jenipapo (Genipa americana)” (Almeida Silva 2010); enquanto Envuga 
se refere aos “que andam sempre no caminho do rio” (Silva 2000)�

1 Mestre em Geograia/UNIR� Doutor em Geograia pela Universidade Federal do Paraná  
—UFPR—; Estágio Pós-Doutoral na Universidade Estadual de Ponta Grossa —UEPG—: 
Pesquisador do Grupo de Estudos e Pesquisas Modos de vida e Culturas Amazônicas —
GEPCULTURA/UNIR—� Professor do Departamento de Geografia e do Programa de 
Pós-Graduação Mestrado em Geograia —UNIR—� E-mail: adnilsonn@gmail�com

2 O termo Kawahib para Nimuendaju (1978 [1924]: 46) “é uma composição de ‘cab, caua = vespa 
ahib(=a?)’ e designa “uma espécie de vespas sociais, de cor avermelhada e muito irritáveis, 
que entre os moradores do Baixo Amazonas é conhecida por ‘cauahib”. A mesma explicação 
é também encontrada em Nunes Pereira (2007 [1944]: 17)�

3 Com uma área de 1�867�117,80 hectares, a Terra Indígena Uru-Eu-Wau-Wau abriga ainda as 
tribos Oro-Win (autodenominados Oro-Towati) e Cabixi, ambas etnias do tronco linguístico 
Txapacura; Juma (falantes do Tupi Kawahib) e os isolados ou autônomos Jurureí e 
Yvyraparakwara — possivelmente falantes da língua Kawahib� Esse mosaico de diversidade 
etnocultural possui singularidades próprias, as quais dão feições culturais e qualiicações 
territoriais distintas no interior da Terra Indígena�
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Neste aspecto, Almeida Silva (2010) situa que as autodenominações constituem-se 
como “marcadores territoriais” imprescindíveis, os quais carregam representações 
cosmogônicas e ancestralidades como referenciais e atributos indispensáveis na 
relação que ocorre diretamente com a terra e com os fenômenos que sustentam 
seus modos de vida� 

Para o autor, a compreensão sobre território e territorialidade indígena está imbricada 
de uma complexidade que é o resultado da formação de espaço de conexões, em 
que se situam os seres e não seres� Ao se pensar nesses dois conceitos não utilizamos 
o um modelo cartesiano científico, considerado pronto e perfeito, concebido por 
um viés pragmático e ortodoxo; visto que os indígenas compreendem que território 
e tudo o que nele existe (plantas, rios, animais, gente, terra, montanhas, etc�, todos 
dotados de espíritos) estão interligados, enquanto a territorialidade se refere à vontade 
dos espíritos em realizar algo� 

Neste aspecto, território (físico, onde se expressam relações de poder) e territorialidade 
(construção do mundo através da interação e ação humanas, propiciando a 
convivência humana e qualificando o território) não são tratados como conceitos 
oriundos da Geopolítica ou da Geografia clássica, mas como relações que os indígenas 
estabelecem, vivenciam e apreendem em seu mundo pelas subjetividades — inclusive 
espirituais — e materialidades que estabelecem com o ambiente onde vivem� É 
oportuno explicitar que os conceitos de território, territorialidade, terra, entre outros, 
não são forjados e criados por essas etnias, mas são conceitos externos, ou seja, 
concebidos pelo Estado�

O que apresentamos como discussão neste ensaio é que os “marcadores territoriais” 
são algo inerente às etnias — são construídas ancestralmente por elas como estruturas 
estruturantes a partir de suas necessidades, de seus sentidos, símbolos e significados 
representativos dentro de temporalidades4 específicas a cada uma delas— enquanto 
os “demarcadores territoriais” estão relacionados às influências externas do Estado, da 
igreja e da sociedade envolvente, ou seja, como uma estrutura estruturada que impõe 
outros valores e outros contextos (Almeida Silva 2010)�

4 Neste aspecto, as temporalidades para os indígenas assumem outras qualidades que se 
distinguem daquelas da sociedade envolvente, cujo sentido é considerado como tempo lento 
e cíclico, de modo que concordamos com a airmação de Giddens (1991: 37-38) de que “nas 
sociedades tradicionais, o passado é venerado e os símbolos são valorizados porque contêm 
e perpetuam a experiência de gerações� A tradição é um meio de lidar com o tempo e o 
espaço, inserindo qualquer atividade ou experiência particular na continuidade do passado, 
presente e futuro, os quais, por sua vez, são estruturados por práticas estruturais recorrentes”� 
Como consequência temos que as experiências no espaço de ação qualiicam o espaço e o 
território como dimensão das relações de tempo-espaço�
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Esse grau de complexidade de apreensão do mundo possibilita aos coletivos 
indígenas a viabilização da defesa das territorialidades ancestrais e cosmogônicas 
como “marcadores territoriais”, que se distinguem como multiterritorialidades, cuja 
constituição se fundamenta nas formas e representações simbólicas no interior de 
cada coletivo étnico, de modo que perpassa o território demarcado, definido e 
controlado pelo Estado� 

A multiterritorialidade é compreendida, no caso dos indígenas, como algo pertinente 
a cada etnia com cultura e especificidades próprias, pois conforme sustenta Ramos 
(1986: 11) “não há duas sociedades indígenas iguais� Mesmo quando ocupam zonas 
ecológicas semelhantes, elas mantêm sua individualidade, tanto no plano das relações 
sociais como no campo simbólico”�

A multiterritorialidade é entendida dentro de uma mesma etnia e num mesmo território, 
como herança cosmogônica oferecida por um demiurgo (herói mítico criador) a cada 
uma das metades exogâmicas� No caso dos Kawahib5 da Terra Indígena Uru-Eu-Wau-
Wau pode-se observar que os seres vivos (plantas, peixes, etc�) e os seres imateriais 
(deuses e outros espíritos) de coloração escura pertencem à metade Mutum Nhangwera, 
enquanto os de coloração clara são dos Kanindewa. Embora as metades compartilhem 
o mesmo território, logo se evidenciam “marcadores territoriais” que qualificam a 
territorialidade e suas múltiplas relações� 

Pode-se observar que na concepção indígena para a garantia do espaço, outras formas 
e sentidos geográficos são criados e se distinguem daqueles encontrados na sociedade 
envolvente, em virtude dos valores que caracterizam o pertencimento identitário, 
cultural e coletivo, os quais marcam as territorialidades� Os valores da sociedade 
não indígena, por seu turno, encontram-se ancorados na ideia de domínio e posse 
patrimonial individualizada, cujo exercício de poder estruturador é de competência 
do Estado, embora não seja único e exclusivamente dele�

[���] Seu vínculo com a floresta supera a objetividade material, em que essa 
faz parte da sua cosmologia, da sua simbologia e de todos os reflexos 
que as interações e percepções produzem em sua cultura, sociedade e 
espaço� [���] que os indígenas são a cada dia mais confinados a um território 
‘brancamente’ demarcado, ou em ‘ilhas’ e que apesar de lhes pertencer, não 
representa a totalidade desse, e sim de um espaço permitido e produzido 
por nossa sociedade [���]� (Bastos et al� 2009: 7)�

5 Os casamentos entre os membros da mesma metade são proibidos� Quando ocorre, forma-se 
uma terceira metade ou terceiro clã (Anhang), que também é composto por casamentos 
com não indígenas ou de outras etnias� O sentido da palavra Anhang é intruso ou que causa 
dissensões étnicas, por tal razão suas roças e moradias icam localizadas distantes das metades 
Mutum Nhangwera (Mutum) e Kanindewa (Arara).
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Nessa perspectiva espaço e território, mesmo com pertinências conceituais distintas, 
apresentam reciprocidades qualificadas como necessárias à organização do espaço de 
ação e das experiências socioespaciais� Logo, a apreensão indígena sobre o espaço 
e território admite que a análise e a compreensão dos fenômenos sejam efetivadas 
a partir dos fundamentos cosmogônicos — ritos, linguagens e mitos, responsáveis 
pelas tessituras do espaço de ação�

As experiências socioespaciais contribuem como estruturas estruturantes da identidade 
e da cultura, e aprovisionam os elementos necessários à construção e à permanência 
dos “marcadores territoriais”, como forma de representações simbólicas para o coletivo 
indígena, sendo, portanto, um dos fenômenos de resistência cultural e territorial�

A territorialidade é um constructo humano inserido no contexto ideológico, com o sentido 
de aprisionamento, posse e controle, enquanto para os indígenas é acrescentado ainda 
o contexto cosmogônico que se transforma em conteúdo simbólico, com atributos que 
se constituem de estruturas, representações e significações� 

Cultura e identidade no espaço de ação

O vínculo de pertencimento permite que a conexão com o espaço seja plena de 
sentidos, sentimentos e valorações, de modo que é possível pensar o espaço de 
ação como um dos elementos que contribuem diretamente na construção cultural 
da identidade, do pertencimento e enraizamento dos coletivos, com ênfase nas 
experiências ancestrais e cosmogônicas, nas quais assentam a confiança nos espíritos 
e na relação intrínseca com o meio� 

Para Elias (1994a, 1994b) a cultura é parte intrínseca da sociedade e se manifesta 
como um processo contínuo, sendo que cada agrupamento ou coletivo humano se 
distingue do outro devido às múltiplas relações que são construídas no cotidiano� 

O exame sobre a compreensão das representações e seus desdobramentos de atuação 
como elementos instituidores do espaço, espacialidade, território, territorialidade, 
pertencimento, identidade e cultura indígena exige do pesquisador uma abordagem 
sistêmica e distinta em relação a cada etnia —visto que cada grupo possui valores 
culturais, ancestralidades, espiritualidades e linguagens que se diferenciam umas 
das outras� Esses fenômenos e elementos se inserem no modo de vida a partir da 
realidade interna vivida pelas etnias, ou seja, jamais podem ser compreendidos em 
sua totalidade por meio de uma visão externa� 

Nesse aspecto, a compreensão da territorialidade indígena é dotada de subjetividades� 
Cassirer (1975 [1956]) pondera que o sentido da objetividade não mais consiste 
na aproximação identitária do conceito de substância, em razão da construção e 
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interpretação do mundo advirem do plano simbólico, sendo, portanto, uma função 
simbólica, que não é privativa apenas do domínio da ciência, visto que transpõe outros 
campos do conhecimento humano como a produção cultural� 

O ser humano é portador do papel ativo de interpretar o sensível e amoldá-lo por meio 
do pensamento, com isso produzindo imagens e signos em sua consciência como 
sucessão de fenômenos temporais e são desenvolvidos pela consciência, produzidos 
e decodificados como conteúdos simbólicos (Cassirer 1975 [1956]: 165), possibilitando 
a compreensão de uma territorialidade em sua essência�

Esse procedimento é entendido como espaço de ação, pois o ser humano, ao absorver 
os conteúdos sensíveis, seleciona aqueles considerados mais relevantes e atribui-lhes 
o significado particular e específico de representação em sua forma simbólica, daí as 
distinções territoriais e as territorialidades das mais variadas etnias� 

O autor considera que todo fenômeno é sensível, pelo fato que os sentidos são obtidos 
pela percepção, por meio de uma linguagem simbólica, sendo que toda percepção 
do mundo é simbólica, isso porque não existe um fenômeno sensível puro ao qual 
seja atribuído um sentido posterior, mas sim fenômenos anteriormente idealizados 
com sentido, como símbolos (Cassirer 1994 [1944]: 60)�

No caso específico das etnias indígenas, a realização no mundo se operacionaliza 
como linguagem, e se encontra diretamente incluída no processo cosmogônico, no 
qual os mitos fundadores organizam o mundo e as relações entre os seres e os não 
seres, e que culmina na vontade e desígnios dos espíritos� A cosmogonia é o elemento 
intrínseco e fundador das relações e ordenador sistêmico do microcosmo indígena�

O ordenamento sistêmico, no qual a linguagem é um dos componentes da “marcação 
territorial”, possui em cada símbolo singularidades repletas de significados e formas 
simbólicas nos diversos níveis do real, os quais procedem dos dados originalmente 
vividos ou incorporados pela percepção de cada etnia� 

A ideia de ordenamento é uma das essências na representação como referência para 
a organização territorial composta por morfologias, signos e significados, os quais 
possibilitam a própria distribuição dos seres simbólicos ao se estabelecerem nos 
lugares através de conexões de valores morais, éticos, estéticos e culturais, os quais 
possibilitam uma das qualificações territoriais indígenas�

Por essa verificação compreende-se que os indígenas constroem sua visão de mundo 
apoiados em cosmogonias que possibilitam sua relação com o meio e que permitem 
as relações de cotidianidade e de territorialidade, como espaço de ação organizador 
das práticas da vida social�
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Nesse sentido, a percepção territorial indígena resulta da interpretação da paisagem, 
a qual possui o sentido de representação do mundo, portanto, estabelece-se como 
um espaço de ação, isto é, relacionado a interesses práticos e imediatos, composto 
pelas sensações e as percepções individuais (Cassirer 1968 [1944]: 40-45)� Da relação 
com a paisagem, o ser humano incorpora suas percepções sobre o lugar, e atribui o 
significado e ressignificado aos elementos que compõem a paisagem, qualificando 
a cultura identitária e a territorialidade� 

Essa realidade de interpretar o espaço de representação ocorre no plano 
pelo espaço visível, que de igual modo é simbólico e oferece visibilidade 
ao homem em seu mundo, contextualizando-o e articulando-o através da 
prática material e das relações sociais (Almeida Silva 2010: 93)�

Por essa ótica, a identidade e a cultura são fenômenos intrínsecos que produzem a 
afirmação de pertencer ao próprio mundo e de se representar perante o Outro; logo, 
território e territorialidade se expressam como espaços de ação plenos de sentidos 
e significados que caracterizam modos de vida distintos� 

A construção da cultura ocorre pelas mais variadas experiências como 
representações simbólicas no espaço de ação, do qual observa Cassirer, o que 
resulta em diferentes estruturais culturais, decorrendo daí as diversidades e 
multipluralidades existentes na história das sociedades — como marcadores territoriais 
que traduzem as espacialidades/territorialidades dos seres humanos� Os elementos 
culturais identificáveis em determinados coletivos estão ancorados em sistemas 
educativos, em que a oralidade é parte de um processo que apreende relevantes 
componentes multiplicadores de conhecimento para as futuras gerações, sendo a 
territorialidade uma delas�

A representação para os indígenas 

A concepção indígena sobre seus espaços de ação se encontra sistematizada na 
lógica cosmogônica, isto é, sua vinculação é coletiva como meio de vivência, ou 
melhor, está entrelaçada de experiências socioespaciais, as quais se revestem de 
espiritualidades, de heranças culturais-cosmogônicas apoiadas na representação 
dos mitos, símbolos e formas simbólicas para realizar seu modo de vida e de seu 
espaço de ação, de modo que cria identidade cultural e territorialidade específicas� 

Para os indígenas, as espacialidades/territorialidades dos rios, das florestas, das 
montanhas, da flora e da fauna são qualificadas como sagradas e habitadas por 
espíritos protetores, e se caracterizam como topofílicas; entretanto, outras porções 
territoriais não podem ser conhecidas nem visitadas, pois constituem usurpação do 
espaço/território devido à existência de espíritos opressores, de modo que formam 
paisagens topofóbicas ou do medo (Tuan 1980 y 2006)�



Adn i l s o n  d e  A lme i d a  S i l v a

109

Essa condição de aprendizagem admite uma apreensão profunda do espaço/território, 
visto que possibilita a orientação e a familiaridade com as formas, representações e 
presentificações que se encontram inseridas de relações significativas e norteadoras 
do seu “mundo”, sendo ele fundado e construído por relações míticas e com o meio�

Essas representações são produzidas e apreendidas, sendo que as mais significativas 
se constituem como integrantes do seu mundo vivido e comportam objetivamente 
sua realização e relação como coletivo humano no compreensão do mundo� Em tal 
contexto, ocorrem os “marcadores territoriais”, por meio das:

[…] experiências, vivências, sentidos, sentimentos, percepções, espiritualidade, 
significados, formas, representações simbólicas e presentificações que 
permitem a qualificação do espaço e do território como dimensão das relações 
do espaço de ação, imbricados de conteúdos geográficos […] (Almeida  
Silva 2010: 105)�

Desse modo, os “marcadores territoriais” produzem e transportam fenômenos e 
elementos que compõem a identidade étnica, em decorrência da “vida em comum 
étnica construída a partir das diferenças das quais os indivíduos se apropriam para 
estabelecer fronteiras étnicas” (Poutignat y Streiff-Fenart 1998: 40), as quais são 
entendidas como territorialidades, o que no caso da Terra Indígena Uru-Eu-Wau-Wau 
é bem caracterizado desde as línguas, as culturas e a compreensão como as distintas 
etnias interpretam seus mundos�

Assim, a identidade cultural indígena torna-se visível por meio da ação coletiva 
e implica em relações de poder, tendo como sustentáculo as representações 
que constroem o mundo, em que a análise objetiva e intersubjetiva implica no 
estabelecimento e compreensão de fronteiras étnicas, as quais permitem a realização 
de acordos culturais, as quais definem a diferenciação entre os indígenas e outros 
coletivos humanos, o que o que caracteriza os “marcadores territoriais”� 

Neste sentido, o processo aquisitivo como conhecimento geográfico se origina na 
integração de sucessivas experiências perceptivas e do relacionamento com os objetos, 
ou seja, a partir do registro dos fatos e dados que ocorrem objetiva e subjetivamente 
nas etnias e que em seguida são selecionados, organizados e interpretados sobre a 
realidade do espaço de ação� 

A discussão sobre espacialidade e territorialidade consideradas como a ação humana 
sobre o espaço — o qual é entendido como anterior ao território —, revela a aproximação 
física e, sobretudo, de valores e sentimentos do construir, olhar e entender o mundo� 
Essa constatação está permeada de símbolos, signos, significados e representações que 
fazem com que as etnias se coloquem frente ao seu mundo e para o mundo dos demais�
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Assim, podemos considerar que os “marcadores territoriais”, antes de tudo, 
estão relacionados à construção mental, na qual os signos, os símbolos, as 
formas, as representações simbólicas e as presentificações como fenômenos 
que constituem a base psíquico-espiritual de suas resistências, e nelas não 
podem ser descartados os mitos, os valores espirituais e morais, daquilo que 
é possível se transcender como cultura (Almeida Silva 2010: 111)�

Singularmente, no caso dos indígenas, os elementos de representação como a 
maloca, a rede, os artefatos lúdicos, as armas de guerra e outras formas simbólicas 
da cotidianidade estão inter-relacionados aos espaços de ação, em que a família, os 
mitos, a coletividade e a memória coletiva são elementos significativos, sendo que cada 
artefato possui o seu lugar e significado para o coletivo e expressa afirmativamente 
a ideia de bem comunal� 

Esses “objetos” materialmente construídos são representações que projetam não 
apenas um caráter material, mas também espiritual� São facilmente compreendidos 
e decodificados familiar e coletivamente, e seu sentido de uso não demanda a ideia 
de um valor econômico, uma vez que seu significado representativo transcende  
a própria materialidade� 

Especificamente sobre os Kawahib, a transcendência é evidenciada quando ocorre 
a morte de algum indígena: ele é sepultado com a materialidade (arco, flecha, cocar, 
etc�) e imaterialidade (valores culturais, morais e espirituais) que integraram toda sua 
vida� O fato de deixar corporalmente o mundo não indica que sua ausência física 
não seja um dos “marcadores territoriais”, pois os que permanecem vivos assinalam 
a reverência espiritual como proteção para suas casas, as roças e o território, além 
do fato de identificá-lo através das narrativas�

Assim, os cemitérios e malocas são alguns dos elementos e fenômenos considerados 
como “marcadores territoriais”, visto que permitem compreender e apreender como se 
realiza um dos quesitos da territorialidade indígena Kawahib, isto é de sua pertinência 
como referencial de espaço de ação e de territorialidade�

Em seu espaço de ação, no tempo em que não havia um “território demarcado” 
ou estruturado pelo Estado como conhecemos na atualidade, a territorialidade 
dos Kawahib era muito vasta em decorrência do nomadismo para caça, pesca e 
outras atividades, espaços que visitavam esporadicamente de modo a configurar 
os ”marcadores territoriais”� Com a oficialização estatal, no entanto, outra lógica 
se impôs, isto é, permitiu a exclusão de parte dos territórios de onde os indígenas 
retiravam seus alimentos e também promoviam lutas contra outras etnias, e pari 
passu a homologação de um espaço reduzido, a qual pode ser caracterizada como 
aprisionamento, uma vez que o acesso é proibido na parte perdida do território e 
que foi ofertado aos colonos�
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Essas marcas “presentes” no território são retratadas oralmente por sucessivas gerações 
e posteriormente os Kawahib realizam incursões nesses locais (caça, pesca, cemitérios, 
entre outros), permitindo o reencontro cosmogônico como extensão da própria vida, 
ainda que tais incursões resultem em conflitos com os moradores da vizinhança� 

O estudo realizado por Almeida Silva (2010) evidenciou que a maioria das vezes a 
conquista da territorialidade pelos Kawahib ocorria com lutas e guerras contra outras 
etnias; entretanto, existiam certos códigos de respeitabilidade ou mesmo estratégicos 
que resultavam na formação de fronteiras étnicas, logo territoriais� Entre as estratégias 
apontadas pelo autor, tem-se a utilização de veneno em flechas, cerco ao inimigo, alianças 
com outro(s) coletivo(s) mais poderoso(s), as quais estabeleciam relações de amizades, 
trocas simbólicas e casamentos, de modo a fortalecer a defesa territorial diante de perigos, 
sobretudo, quando da chegada de garimpeiros, seringalistas e outros atores sociais na 
região que hoje é reconhecida pelo Estado como Terra Indígena Uru-Eu-Wau-Wau.

A cosmogonia na conceituação dos “marcadores territoriais”

Na concepção dos Kawahib, o microcosmo é integrado em sistemas de relações entre 
os seres humanos e outros seres — inclusive os intangíveis -, o que nos conduz à 
afirmação de Descola (1992: 114), que os indígenas “não tratam plantas e animais 
como meros signos ou como operadores privilegiados do pensamento taxonômico, 
eles os tratam como pessoas, como categorias irredutíveis”�

Desse modo, os Kawahib e demais etnias indígenas se relacionam com a realidade 
diversa dos demais seres e não seres do mundo� Com isso respondem aos estímulos 
do meio externo ou interno por um complexo processo de pensamento, nos quais 
delineia objetiva e subjetivamente por meio das formas com sentido simbólico de 
representação e dão sentido à territorialidade� 

O legado das formas, representações simbólicas e presentificações cosmogônicas 
possibilita a leitura geográfica dos “marcadores territoriais”, sendo o lócus privilegiado 
para a compreensão da construção da cosmogonia e das espacialidades/territorialidades 
indígenas como uma sacralização que procura assegurar a continuidade e sobrevivência 
desses coletivos, em sua leitura representativa e explicativa de mundo� 

Nessa perspectiva, a representatividade simbólica dos “marcadores territoriais” possui o 
papel de se realizar como um legítimo código de registro cultural dos processos sociais 
vividos pelos Kawahib, como: relações cosmogônicas; designação da onomástica 
para pessoas, animais, “objetos” da natureza; codificação das alianças matrimoniais 
e definição das metades exogâmicas; codificação de alianças tribais; relações com 
as atividades cotidianas; entre outros� 
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[���] As metades foram instituídas quando a atual humanidade já existia e 
nelas está incluso o branco� A história mítica das metades aconteceu por 
ocasião do casamento do Kawahib com a filha do Bahira� O rapaz caçando 
na mata encontrou um mutum� Ao tentar flechá-lo, apareceu-lhe uma linda 
moça que lhe pediu que não matasse o mutum por tratar-se de um bicho 
de estimação� Era a filha do Bahira� O Kawahib pediu-a em casamento� 
O Bahira deu-a e ele a levou para a sua aldeia� Tempos após, o Bahira foi 
morar com eles com toda a sua gente� Preparou uma tinta numa Towia, 
espécie de cuia grande, e foi pintando todas as coisas no caminho em suas 
respectivas metades para que não se misturassem [���] (Paiva 2005: 44)�

A relevância das metades exogâmicas dos Kawahib proporciona a compreensão das 
espacialidades/territorialidades Mutum Nhangwera (Mutum) com a cor identitária 
escura, e Kanindewa (Arara) com a vermelha, ocorrendo ainda a Anhang (relacionada 
a casamentos com não indígenas e entre os membros da mesma metade exogâmica 
— que são proibidos), cuja cor identitária não foi revelada pela etnia�

Em resumo, pode-se afirmar que Kanindewa é a sobrenatureza (espiritual, o que 
habita o céu) e foi criada pelo demiurgo Yvaga’nga; o Mutum Nhangwera é a 
espacialidade/territorialidade da cultura (relativo à terra), criada por Mbahira’nga ou 
Bahira;6 enquanto o Anhang, que representa os elementos e fenômenos da natureza 
(ventos, tempestade, tudo aquilo que se relaciona ao que está embaixo das rochas 
e da terra) pertence ao criador Gwyrai’gwara.

Dessa forma, no contexto simbólico, os “marcadores” permitem a identificação categórica 
da espacialidade/territorialidade que revelam temporalidades imemoriais indissoluvelmente 
associadas, e que no caso dos indígenas e outros coletivos “tradicionais” em categorias 
móveis, cujo funcionamento está relacionado aos fenômenos dos ciclos naturais e aos 
processos cosmogônicos e experiências socioespaciais� 

As “marcas” territoriais dos Kawahib sugerem a autonomia no interior da etnia, onde 
as mesmas compõem a organização social que opera no modo de vida e nas relações 
socioespaciais, o que assegura pertencimento cultural ou a própria identidade étnica, 
sendo a referência cosmogônica o espaço de ação� 

No meio do conjunto que o mundo forma, o homem obtém um lugar que 
só ele pode ocupar […] o dinamismo que o anima torna-o capaz de realizar 
tarefas que só ele pode levar a bom termo� Tem deveres a cumprir perante 
o mundo, decorrentes do lugar particular que ocupa no todo cósmico� 
(Groenthuysen 1998 [1953]: 183-184)�

6 Nunes Pereira (2007 [1944]) nomina o demiurgo como Baíra� 
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Nesse sentido, a construção da espacialidade/territorialidade Kawahib é organizada 
pelo registro memorial, onde os rituais realizados comportam a identidade coletiva 
e cosmogônica, isto é, o reencontro com memórias, vivências e experiências 
ancestrais investidas de representações que transcendem a materialidade existente 
na territorialidade�

Por exemplo, no ritual Yrerua, ou o tocar das flautas, os espíritos dos mortos são 
evocados e reverenciados no constructo mental dos vivos, em virtude de possuírem 
o sentido representativo de proteção cultural e territorial, isto é, eles não são 
somente evocados, mas também presentificados através da memória, dos valores e 
ensinamentos dos que permanecem vivos no território� 

Assim, o pertencimento está relacionado à lógica das representações e às formas 
simbólicas, em que os ritos surgem como fenômenos que possibilitam as relações 
socioespaciais, realizam a territorialidade e expressam os “marcadores territoriais”� 

O Yrerua é um ritual com canções que remontam ao passado, sendo ao mesmo 
tempo uma experiência comportamental e psíquica do e no presente, mas também 
lança individual e coletivamente possíveis “ansiedades” para assegurar proteção 
física e territorial, sendo os espíritos importantes guias que colocam frente a frente 
a transcendência e a materialidade�

Esses valores existentes no ritual como “marcas territoriais” possuem extensa variedade 
e não devem ser considerados como crendices e folclores, porque neles estão 
intensamente arraigadas memórias e experiências socioespaciais que extrapolam a 
materialidade, sendo fruto da cosmogonia edificada como base de explicação da vida 
e do próprio mundo� 

Destarte, pode-se observar que os territórios indígenas são plenos de símbolos 
e sua representação em mapas configura a concepção de que não são territórios 
propriamente ditos, mas um conjunto de “sistema de símbolos” (Wunenburguer 1996: 
340), que representam a vivência, experiências, percepções, sentimentos, sentidos 
que são compreendidos como integrantes do mundo indígena, conforme pode ser 
visto no Mapa 1�

Desse modo, compreende-se que no território indígena Kawahib encontram-
se registradas as possibilidades de permanência cosmogônica, em suas formas, 
representações e presentificações, onde o espaço proporciona elementos necessários 
à prática de experiências socioespaciais, como: caça e pesca, produção de alimentos, 
contudo também é um palco de lutas, confrontos e tragédias� 

A concepção do mapa mental de Djurip-Ga Jupaú demonstra que mesmo não 
conhecendo empiricamente todo o território ancestral, possui o conhecimento e 
a memória herdada de seus pais e parentes mais idosos e experientes, com isso 
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possuindo mentalmente as dimensões simbólica e material, podendo assim realizar 
a representação espacial/territorial� Este mapa apresenta elementos e fenômenos da 
territorialidade, os quais estão relacionados à vivência e à experiência no território�

Mapa 1� Mapa mental da Tiueww, visão kawahib�
Fonte: Autor: Djurip-Ga Jupaú� In: Kanindé� Diagnóstico Etnoambiental Uru-Eu-Wau-Wau. Porto Velho: Kanindé 
(2002: 7) apud Almeida Silva (2010)�

Logo, a expressão de Djurip-Ga Jupaú se constitui como um instrumento de 
defesa construído cosmogonicamente em suas várias formas, representações e 
presentificações dos fenômenos, ciente de que os Kawahib “conscientemente sabem 
da existência dessa fragilidade, devido à proximidade com o entorno e das cidades 
próximas que oferecem atrativos contribuindo para a fragilização de sua cultura e 
do seu modo de vida” (Almeida Silva 2007: 120)�

Mediante essas manifestações se constata que as memórias territoriais coletivas 
são portadoras de valores projetados e construídos pelos Kawahib, os quais estão 
relacionados à realização dos mais diversos elementos expressivos — fugas, ataques, 
entre outros —, e de fato compõem a espacialidade/territorialidade específica de 
ações que permitiram a sobrevivência�

Em tal perspectiva histórica, a memória funciona como ação de compor, mesmo que 
temporariamente, o espaço interno e externo como um continuum, decorrendo daí 
a necessidade de se recorrer e retornar aos valores mítico-espirituais e linguagens 
como estruturas estruturantes do modo de vida� 
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Mapa 2� Marcadores territoriais da Tiueww, Rondônia�
Fonte: Almeida Silva (2010)�
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Mapa 3� Localização dos atuais e antigos marcadores territoriais da Tiueww�
Fonte: Almeida Silva (2010)�
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Tabela 1� “Marcadores territoriais”: alguns rios e igarapés da Tiueww�

Nome em Português Nome Indígena Signiicado

Água Branca
Ynandwa/
Piwuwirya

Água limpa

Da Divisa Yunyã Água preta

Trincheira Kaimandakua Rio onde branco queimou maloca

Do Deserto Mambae’hua Para onde se olha longe

Jamari 
Alto Jamari

Ypitinga
Ypitingapuá
Pira’hua 
Araraguawa

Rio de águas turvas
Rio grande de águas sujas
Lago grande com muito peixe
Rio das araras

São Raimundo
Amonha-Paraná/
Karabukua 

Rio de igapó ou várzea

Taboca
Aremonha-
Takuwirya

Rio de muitas taquaras e/ou 
bambu

Candeias Kaninde’hua Rio das Araras

Cautário Takwaria Rio das taquaras

Taboquinha Takwatingwairya Rio das taquaras

Jaci-Paraná
Kaninde’hua
Kandwakwayrya

Rio das Araras
Rio dos Gaviões

Jaru Djaweguyrya Rio das Arraias

Muqui Timbuku’hua Rio de muito peixe Agulha

Nova Floresta Kopihya Rio onde tem muitas lagartas

Ouro Preto Uruwirya Rio de peixe Pintado

Ferrugem Djampungawyrya
Rio onde cai muita castanha na 
água

Urupá Uruwirya Paraná Rio dos peixes Pintados

Do Meio(?)
Inamborawa
Ijookuea
Inãmõrarikãgã

Rio da cabeça e/ou pescoço do 
Inambu

Branco
Ynandwa/
Piwuwirya
Kumitrapapan (*)

Água limpa
Rio de Taquarais

Pacaás Novos Papriki(*) Rio da nossa gente

Fonte: Informações obtidas de Arimã-Ga Jupaú da Aldeia Djaí (Alto Jaru) — toponímias Kawahib - em junho de 

2009; (*) nome dado pelo Oro-Towati de língua Txapacura em Cruz (2002)� Organizado por Almeida Silva (2010)�
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Os mapas 2 e 3 procuram, ainda que de forma bastante simplificada, propiciar 
uma visão geral da territorialidade Kawahib a partir do que conceituamos como 
“marcadores territoriais”� Esses mapas foram, no entanto, concebidos a partir de 
entrevistas concedidas pelos Jupaú e Amondawa e com expedições a campo 
com os indígenas, e complementadas com outras informações georreferenciadas 
e provenientes de bancos de dados de instituições indígenas� Nos mapas estão 
presentes alguns dos “marcadores territoriais” físicos (malocas atuais, etc�) e aqueles 
“marcadores” provenientes de registro memorial indígena (locais de antigas malocas 
e cemitérios, as quais são visitadas periodicamente)�

Nos “marcadores territoriais”, como integrantes dessas estruturas representacionais 
dos Kawahib, temos a nominação de alguns rios e igarapés (Tabela 1), a qual nos 
oferece uma leitura interpretativa sobre sua territorialidade, cujo contexto se vincula 
ao seu espaço de ação e podem ser considerados como “marcadores territoriais vivos”, 
“simbólicos”, “funcionais”, “cosmogônicos”, entre outras variações que produzem 
“marcas”, identidade e pertencimento no território�

De maneira semelhante, outras porções territoriais representadas no espaço de ação 
como flora, fauna, montanhas, cachoeiras, rochas, entre outros, recebem nominações 
próprias dos Kawahib e de igual modo são distribuídas entre as metades exogâmicas, 
sendo consideradas dádivas cosmogônicas dos espíritos e dos “heróis míticos 
criadores”, e estão diretamente relacionados às cores de cada metade�

Dessa forma, os Kawahib concebem e interpretam o seu cosmo por meio das 
dádivas cosmogônicas para se precaver das intempéries e de seus efeitos; doenças; 
para organizarem atividades no espaço de ação como plantação, caça, pesca; para 
empreenderem viagens às antigas malocas-cemitérios; evitarem certos espaços dos 
rios e florestas, o que caracteriza os “marcadores territoriais” associados à vontade 
dos espíritos�

Igualmente, na concepção de territorialidade Kawahib parece-nos evidente que 
os registros (i)memoriais sejam mais bem representados pelas antigas malocas-
cemitérios, visto que nelas se encontram os espíritos de seus antepassados e cuja 
atuação é referenciada como irradiadores da cultura e dos valores cosmogonicamente 
construídos, e como defensores e protetores espirituais do território� Logo, as antigas 
malocas-cemitérios, com toda sua simbologia representativa, são um dos escudos 
de proteção da territorialidade, o que “garante” a sobrevivência física, espiritual e 
cultural dos Kawahib.
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O modo de vida, o espaço de ação  
kawahib e as novas representações7

Os Kawahib, após o contato, vêm experimentando gradualmente transformações 
no seu modo de vida, o que implica na adequação de várias normas exercitadas 
pela sociedade envolvente, consequentemente incorporando aquilo que Cardoso 
de Oliveira (1976: 15) qualificou como “potencial de integração”, em que passam 
da condição de nômades para a situação de “trabalhadores agrícolas”, configurando 
uma ressignificação de seu espaço de ação� 

Esse processo, entendido como submissão ou “aceitação” às normas, é avaliado pelo 
mencionado autor (Cardoso de Oliveira 1976: 17) da seguinte maneira: “a situação 
de ‘índios de reserva’ é que parece ensejar essa modalidade de identificação, pondo 
em prática mecanismos socioculturais consistentes como formas organizadoras ainda 
vivas nas sociedades tribais”� Esses mecanismos socioculturais são um dos elementos 
que garantem, mesmo que precariamente, a sobrevida desses coletivos no contexto 
da sociedade envolvente�

Mesmo com inúmeras transformações em curso, as coletividades indígenas encontram 
estratégias que permitem a garantia de sua sobrevivência étnica� A primeira delas 
está vinculada à compreensão de outra(s) língua(s) e linguagens exógenas à sua, 
para estabelecer relações sociais e novas semantizações e significados através da 
“apropriação” de novas formas e representações, sem, no entanto, recusar totalmente 
àquelas oriundas da cosmogonia�

É fato inegável que o modo de vida Kawahib vem recebendo várias influências 
externas; entretanto, de modo geral eles conseguem a permanência do legado 
herdado, visto que essa herança se encontra alicerçada na cosmogonia, com isso 
possibilita a coabitação com outras culturas, ainda que percebam claramente a 
existência de contradições, as quais pressionam à etnia�

Na realidade, os Kawahib incorporam algumas dessas transformações até como 
estratégia de sobrevivência, daí o fato de absorverem as influências externas (saúde, 
política, etc�)� Mesmo com todas as pressões e a nova realidade colocada em seu 
modo de vida, os Kawahib conseguem manter a maioria dos antigos princípios e 
valores culturais, devido à coesão e à resistência como coletivo indígena�

7 Esta seção é oriunda da Tese de doutorado Territorialidades e identidade dos coletivos 
Kawahib da Terra Indígena Uru-Eu-Wau-Wau em Rondônia: “Orevaki Are” (reencontro) dos 
“marcadores territoriais” (Almeida Silva 2010), na qual foram feitas pequenas alterações em 
relação ao texto original�



A  t e r r i t o r i a l i d a d e  k a w a h i b  e  a l g uma s  r e p r e s e n t a ç õ e s  d o  p ó s - c o n t a t o

120

[…] Nesse contexto conseguem manter as malocas tradicionais, como 
referência de moradia, apesar da introdução de uma arquitetura imposta 
e que não oferece o conforto necessário� O fato de realizarem longas 
caminhadas na floresta retornando às antigas malocas para relembrar os 
antepassados, levando crianças e jovens permitem não somente o apego à 
cultura, mas expressa claramente o modo de vida, dando-lhes o sentimento 
de liberdade e possibilidades de empreenderem caçadas com antigos 
instrumentos igualmente se repetindo com a realização de pescarias […] 
(Almeida Silva 2007: 182)�

O significado do modo de vida dos Kawahib é consequência da permanência de 
experiências socioespaciais como pescarias e caçadas, de forma coletiva quando 
realizadas em lugares longínquos, ou individualizadas quando próximo às aldeias� 

A experiência socioespacial vinculada ao espaço de ação se manifesta concretamente 
em “marcadores territoriais”, como os barreiros formados na floresta e que  
acumulam água e sal, concentrando o maior número de seres e não seres de caça, 
principalmente nos meses de maio a outubro, quando ocorre a estação seca� O 
resultado da atividade do abate é compartilhado com os demais membros do coletivo, 
e permite a interação social do coletivo, a partir das finalidades cosmogônicas 
presentificadas nas metades exogâmicas� 

Os Kawahib, através das experiências socioespaciais herdadas cosmogonicamente 
pelos espíritos e “donos” de animais, detêm várias técnicas de caçada, tais como: 
tocaias para aprisionar e posteriormente abater animais; imitação de tapi’ira Tapirus 
terrestris, kaiti’tu Tayassu tajacu, taiahô Tayassu pecari, veados de várias espécies; 
rastreamento de pegadas de animais com respectivo flechamento, seguindo as gotas 
de sangue derramadas no solo até encontrá-los e abatê-los; utilização da tikyguywa ou 
tike ubá, poderoso anticoagulante que é colocado na ponta da flecha para provocar 
hemorragia no animal atingido� 

Os instrumentos mais importantes de caça são os ancestrais, tais como: arco e 
diferentes tipos de flechas, como a uywa, feitas de taquara para abate de animais 
maiores; um’ywa, confeccionadas com ponta de pupunha e utilizadas na captura 
de peixes; a miarakanga, feita de osso de onça para a captura de aves e peixes� 
Utilizam também espingardas introduzidas após o contato, as quais são manejadas 
especialmente entre os mais jovens� 

Alguns dos animais abatidos e prenhes são consumidos, inclusive o feto, caso 
verifiquem que esteja no tamanho ideal, não sendo um tabu alimentar que vai de 
encontro à sua cosmogonia� A caçada não é permitida ao gênero feminino, porque 
formal e representativamente se presentifica como uma atividade masculina, cuja 
regra cosmogônica-espiritual não pode ser transgredida, sob pena do coletivo como 
um todo sofrer inúmeras consequências�
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A pescaria é outra atividade integrante do modo de vida dos Kawahib, e permitida 
também às crianças e mulheres — porque na sua cosmogonia, a mulher é originária 
do peixe jandiá Leiaurius marmoratus� Nessa atividade utilizam instrumentos de 
uso ancestral: arpão, arco e flecha; os introduzidos na cultura — redes, malhadeiras, 
anzóis e linhadas, geralmente usados no período da vazante ou da seca, em que se 
torna mais fácil a captura�

Como técnica ancestral de captura dos seres e não seres peixes, os Kawahib utilizam o 
etnoconhecimento, como “o timbó de cipó” (Timbo Kururu e Timbo Undy) e o de casca 
da árvore timbaúba ou orelha de macaco Enterolobium maximum (Timboywa)” (Cardozo 
2002: 47), que são aplicados em paranás (rios) menores, igarapés, opapohau (águas 
pequenas ou olhos d’água) e tapiwabwawa (igarapés de muitos furos), em períodos em 
que as wirya (águas) se encontram rasas e com pouco volume� 

A aplicação do timbó retira a concentração de oxigênio, provoca asfixia e facilita a 
captura das espécies, porém essa técnica possui a inconveniência de eliminar alevinos 
e espécies menores que não entram diretamente na base alimentar do Coletivo, com 
isso contribui na diminuição da quantidade de peixes� 

A culinária dos Kawahib preserva várias iguarias ancestrais como: avaxia ku’ia 
farinha de milho torrada e moída em pilão de madeira; chicha ou camina bebida 
feita de milho ou de mandioca; uinema farinha de mandioca moída em pilão; taporite 
outra farinha de mandioca com processo idêntico ao da uinema; pira ku’ia farofa de 
peixe moído no pilão; mbiara ku’ia - farofa de carne de vários animais moqueados 
e moídos no pilão� 

A culinária é um atributo feminino, cujo código mais restritivo para o gênero 
masculino trata da utilização da mão-de-pilão de madeira para moer a carne ou 
a farinha, visto que isso atenta contra os princípios cosmogônicos, desagrada os 
espíritos, e torna o homem enfraquecido corporal e espiritualmente e indisposto 
para exercer suas atividades�

O terceiro aspecto estratégico é aliado dessas formas e representações presentificadas 
nos ritos e rituais das atividades cotidianas, caracterizado pela temporalidade e pelos 
desígnios dos espíritos, os quais conferem e dão feições e qualidades territoriais, isto 
é, a forma representativa com seus significados é a característica singular da etnia� 

O fator tempo se desenvolve lenta e subjacentemente quando comparado ao tempo 
da sociedade envolvente, isso porque sua regulação é determinada pela necessidade 
em realizar algo quando sentem vontade, como: fazer uma refeição; banhar-se 
despreocupadamente nos rios e igarapés; repousar sem preocupação numa rede; 
coletar o alimento no roçado; sentar-se nos moronguetá para contar histórias; cantar 
e chorar quando bate a saudade dos antepassados; observar os pássaros que voam 
calmamente no ar; tecer cestos; trabalhar quando sentem vontade� 
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Constatamos que os Kawahib preferem desenvolver suas atividades no roçado 
principalmente quando o tempo está quente, enquanto pela manhã e tarde se 
recolhem na rede, sempre acompanhados de uma fogueira apreciando o café e o 
tabaco — introduzidos no pós-contato� 

Suas casas são modestas, compõem-se das dádivas ancestrais plenas de espíritos e 
aquelas do pós-contato, como: panelas e canecos de alumínio, copos de vidro, rádio e 
a inseparável rede� Os filhos menores são carregados para todos os lados, como forma 
de presentificar as atividades cotidianas da família, e esse ato pode ser percebido pela 
expressão de felicidade no rosto que só é rompida quando ocorre ameaça de conflito, 
invasão de seu território ou morte de alguém do coletivo� 

Por determinação dos espíritos, os Kawahib da TIUEWW criam nas aldeias várias 
espécies de animais e aves, como psitacídeos (arara, periquito, papagaio, etc�), 
gavião real (Harpia harpyja), jacamim (Psophia spp�), mutum (Pauxi tuberosa), 
caititu (Tayassu tajacu), e queixada (Tayassu pecari), destinados às mais diversas 
finalidades, como a retirada de penas para flechas e fabricação de corpos8� Esses 
animais integram o ambiente das aldeias, visto que possuem formas, representações 
e presentificações das metades exogâmicas dos Kawahib, e estão relacionados ao 
processo cosmogônico-espiritual do coletivo�

Os eventos temporais, materiais e espirituais cristalizados nos “marcadores territoriais” 
possuem um lócus privilegiado e intrínseco na configuração territorial, e na medida 
em que o coletivo aceita conscientemente seus vínculos� Esses eventos se aprimoram 
e suportam novos sentidos e significados, como aceitação de valores pessoais e 
coletivos: nascimento, puberdade, casamento, morte, funções sociais — liderança, 
cacicado, pajelança — inseridas na estrutura social e política do coletivo� 

Essa condição de novos signos e representações, consideradas como “demarcadores 
territoriais”, têm repercussões que são sentidas nas territorialidades, ou seja, promovem 
encontros de sociedades distintas que marcam profundamente e produzem formas 
de relação conflituosa�

A dimensão da representação por meio dos símbolos e significados do universo 
indígena, na atualidade, é explicada pela concepção e introdução de novos sistemas de 
ações que não se restringem às ações internas, e sim ultrapassam o conjunto das ações 
dos demais agentes ou atores sociais que direta e/ou indiretamente contribuem para 
a produção desse espaço de ação motivada pela formulação de suas representações, 
de modo à reconfigurar as territorialidades� 

8 Conceito formulado por Viveiros de Castro (1987: 31) que se refere ao “conjunto sistemático 
de intervenções sobre as substâncias que comunicam o corpo e o mundo: luidos corporais, 
alimentos, eméticos, tabaco, óleos e tinturas vegetais”, e nele se incluem os espíritos, já que 
no microcosmo indígena tudo possui uma base espiritual�
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Essa integração de representações advindas do encontro de sociedades provoca 
mudanças conceituais na representação, implicando uma nova releitura de 
representação, devido às relações sociais existentes e à própria territorialidade� Esses 
novos conteúdos, por seu turno, são fundados, incorporados e assimilados não tão 
facilmente pelos indígenas, em decorrência do permanente ajustamento simbólico, 
marcado pela comunicação, utilização e produção das representações e formas através 
do processo de outros conhecimentos, valores, linguagens e imagens, o que se traduz 
em outro processo vivo e dinâmico, dando novo sentido às formas simbólicas, às 
representações e ressemantizações� 

A representação nesse momento assume a forma de alteridade ou mudança, pois 
implica em novas concepções de relações internas e com o meio; adquirem novas 
ressignificações e evidenciam novos signos e códigos marcados pelo encontro de 
sociedades distintas, alterando profundamente as representações socioespaciais e 
produzindo “encontros” na relação entre os coletivos� Essas representações advindas 
do encontro de sociedades implicam em nova leitura da realidade, em que as relações 
sociais, espacialidade, territorialidade são componentes dessa nova representação� 

Embora aparentemente contraditório, o rebatimento social de resistência e liberdade, 
conhecido como heterotropia, diante de um mundo opressor, provoca o impulso 
necessário para despertar na coletividade indígena a defesa de seus valores mais 
intrínsecos, sem perder seu referencial histórico e territorial, marcado pelas relações 
socioespaciais, o que para muitos significa um processo de (re)valorização da cultura 
indígena, que tem o sentido de “resgatar” representações adormecidas em decorrência 
da inserção e compreensão de mundos distintos� 

A representação indígena é caracterizada como cosmogonia e ancestralidade expressas 
pela linguagem do coletivo, sendo indispensável observar que ela se operacionaliza 
pela atualização dos discursos e das práticas com a incorporação de outros valores e 
formas simbólicas, com isso ocorrendo a ressemantização de atributos significativos 
devido à aproximação com a sociedade envolvente, mas que não prescindiram 
totalmente dos valores construídos cosmogonicamente�

O contexto das representações simbólicas reflete a ideia de que os próprios ritos e 
rituais espirituais são modificados pelo “esquecimento” memorial ou incorporados 
a novos elementos de representação que podem afetar a originalidade mítica, 
enfraquecer o espírito e desvirtuar9 os ritos e rituais� 

9 Esses fatores, na visão dos indígenas, originam-se, sobretudo, pela introdução de novos valores 
por meio de processos de evangelização, através de missões religiosas que forçam a negação da 
cosmogonia e da espiritualidade e sua substituição por novas formas e representações simbólicas 
alheias à sua trajetória ancestral, o que propicia o enfraquecimento da defesa territorial�
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A tradição presente no domínio simbólico tem como princípio a estabilidade 
inserida no comportamento social, marcada pelo “caráter repetitivo da produção e 
da transmissão das informações simbólicas que permite a regulação social possível 
e o comportamento que não seja afetado pela transitoriedade insuportável” 
(Hatzfeld 1993: 52)� 

Quando essa estabilidade é afetada ocorre a desintegração da vida social, marcada 
pelos valores morais, espiritualidades e manifestações do sagrado presentificados na 
cosmogonia, aqui entendida como representação de pertencimento da identidade 
sociocultural, com isso o modo de vida e a ligação cosmogônica passam a ter novas 
representações e significados�

O entendimento dessa questão passa por duas lógicas muito interessantes: a primeira 
pela relação que os coletivos estabelecem com o meio — são o próprio meio — e, 
devido à sacralização do espaço e às experiências no espaço de ação, retiram desse 
meio os seres providos de energia espiritual necessários para sua subsistência, ou seja, 
aquilo que na sociedade envolvente chamamos de matéria-prima extraída da natureza�

A segunda lógica se refere à leitura realizada a partir das representações apreendidas 
no espaço de ação, materializando-se territorialmente com a participação do coletivo 
indígena, o qual encontra e presentifica as referências materiais, cosmogônicas e 
espirituais, consubstanciadas pelas relações com os não seres� 

Assim, essas lógicas possibilitam a intersecção do permanente (re)encontrar-se 
consigo-mesmo, e produzem estratégias para o prosseguimento de um modo de vida, 
ainda que esse se situe fora dos moldes sociais e econômicos vigentes� Essas lógicas 
estão intrinsecamente ligadas à territorialidade e sua defesa, enquanto mecanismo 
de sobrevivência�

É um processo histórico construído por inúmeros desafios e lutas que configuram 
as relações espaciais, em que a representação social indígena é a representação 
da própria vida com seu sentido de experiências adquiridas com a compreensão 
da realidade social, a partir do seu universo cosmogônico e das manifestações 
contidas nas narrativas de representações míticas como deuses, anhangás, iaras, 
curupiras, caiporas, entre outros, com distintas interpretações e significados para 
as diferentes etnias� 

O teor mais simbólico e subjetivo do coletivo não se separa da cultura e da identidade, 
e produz os arranjos de organização no espaço de ação, ao tempo que revela o poder 
mágico do coletivo realizar-se no mundo e fazer-se como integrante dele, visto que 
é “também objeto de operações simbólicas e é nele que os atores projetam suas 
concepções de mundo” (Almeida Silva 2007: 108)�
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Nesse contexto, as formas simbólicas produzem as identidades e o pertencimento 
identitário não como opção política, mas como um processo de construção das relações 
e experiências de seu espaço de ação, o que possibilita aos indígenas se localizar 
coletivamente e perante outras etnias, de modo que marcam distinções territoriais�

Nem sempre essa interação ocorre de forma harmoniosa� Isso conduz a certas 
preocupações dos indígenas frente a novas realidades, pois presenciam que parte 
de seu legado cultural e cosmogônico se encontra constantemente açambarcado 
pela sociedade envolvente, não podendo se desvencilhar totalmente das armadilhas 
e desafios que são colocados por essa mesma sociedade em seu cotidiano e nas 
formas de estabelecimento de relações com o mundo�

Não se pode negar que, embora vivenciem o presente, muitas de suas práticas 
permanecem referendadas na ancestralidade, numa imemoriabilidade, o que 
caracteriza três distinções de temporalidade: a mítica, com a criação do homem e 
das coisas; a da ancestralidade, com os relatos antes do encontro com a sociedade 
envolvente; e a do presente, com o encontro com essa sociedade e que se 
estende aos dias atuais, sendo que esta se apoia nas temporalidades míticas e de 
ancestralidades� 

Os Kawahib possuem a consciência de que com o estabelecimento do contato 
interétnico, muitas de suas representações adquiriram outras significações, 
especialmente no que se refere ao espaço de ação, portanto são compelidos a ajustar-
se a esse novo acontecimento, isto porque eles têm “que pensar, planejar e encontrar 
estratégias que permitam sua sobrevivência enquanto povo, tendo que conviver com 
situações inusitadas, mas que infelizmente se tornaram parte do cotidiano do povo” 
(Almeida Silva 2007: 123)�

Essas mudanças produzem uma série de formas, representações e presentificações, tais 
como: dissensões familiares, alcoolismo, que se desdobram em outras consequências 
como a separação de casais� As atividades desportivas como o futebol, realizado fora 
do ambiente das aldeias por alguns dos indígenas, também são outros indicadores 
que produzem certas apreensões entre o coletivo� 

Outros fatores preocupantes em algumas das aldeias são: a introdução da pecuária 
que causa estragos na agricultura; a existência de indígenas assalariados pelo poder 
público que contribui diretamente para o aprofundamento de certas diferenças que 
antes não existiam no coletivo� Desse modo, os Kawahib experimentam ações que 
exercem influências e mudanças profundas no seu modo de vida�

Com o aprofundamento da dependência econômica, percebe-se que as relações 
tendem a uma maior complexidade, porque aludem à ressignificação de escalas de 
valores que modificam a compreensão de tempo e espaço e exigem a adaptação do 
coletivo, de modo que estabelece relação de poder não necessariamente político, mas 
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principalmente econômico� Essa questão demonstra a convergência da apropriação 
e produção do espaço de forma individualizada, com um caráter de “privado” em 
contraposição às antigas formas de cooperação e coletividade� 

Esses casos de rearranjos revelam aspectos importantes de ressignificação do espaço 
de ação e do funcionamento do território no mundo da experiência, que incorporam 
múltiplos significados e formas que o espaço e o território podem assumir na vida 
cotidiana dos Kawahib� 

É um processo cruel e irreversível em que os Kawahib não estão imunes; entretanto, 
existem indicativos que possibilitam a permanência de parte da cosmogonia através 
de formas, representações e presentificações, como se pode constatar nas ações 
de fiscalização, vigilância, gestão ambiental e outras políticas públicas elaboradas 
pelas demandas dos indígenas e com o apoio de várias instituições públicas e  
não governamentais�

A obra “Invasão na Terra Indígena Uru-Eu-Wau-Wau”, organizada por Boropó Uru-Eu-
Wau-Wau (s�d�), demonstra que a retirada dos recursos florestais por madeireiros 
produzem várias consequências para seu modo de vida, ao tempo em que se criam 
novas representações, o que resulta na ressignificação de seus espaços de ação e a 
inserção de outras experiências socioespaciais� 

[…] Tapy’yña mbewan� Tapy’yña imbe kawajuwape� Tapy’yña eroho y’wa: 
manapauhua, tapetikura, ñahay’wa, tykywywa, jatoway’wa� Tapy’yña imbe� 
Tapy’yña eroh tamberei’a, y’a, jahawa� Ajuka kawajuwa� A’e karawara tapy’yña 
pupe are korome […] (‘Madeireiro não é bom […] Ele conta mentira para nós 
[…] Ele leva: mogno, cerejeira, castanheira e outras madeiras� Madeireiro conta 
mentira��� Ele traz dinheiro, panela, rede […] Madeireiro mata índio […] Ficamos 
doente porque ficamos perto do branco”)�

Outro relato interessante descrito na mencionada obra é a grande preocupação com a 
existência de garimpos clandestinos na floresta e nos rios� O significado representativo e 
o sentimento que o coletivo tem para com a floresta e o rio são de suma importância para 
suas vidas, não somente como grandes provedores de alimentos para a sobrevivência dos 
indígenas e procriação de animais, mas, sobretudo, como presentificação dos espíritos� 
A interferência na floresta ocasiona ainda o processo destrutivo da biodiversidade, que 
se estende como uma forma de diminuição do regime pluviométrico na região� 

No relato fica evidente a apropriação indevida dos seres e não seres minerais, de forma 
a gerar uma série de consequências cosmogônicas, as quais estão presentificadas e 
representadas no espiritual, ambiental, social, cultural, o que incide diretamente no 
modo e qualidade de vida das coletividades indígenas da TIUEWW e propicia a alteração 
do espaço de ação e das experiências socioespaciais� 
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[���] Ohira a’erahe ukorua pupe� Urupema i’jan� tapy’yña wekauy’já koawi 
drupi� Karowara awerun a’ewe tapy’yña� Oho irupe mbiara� Tapy’yña 
amondopan irupe� Amambe’u jimawa’e jiwe [���] (O garimpeiro gosta de 
tirar ouro [���] Parece peneira o que ele usa [���] Ele procura ouro no igarapé 
[���] espanta os bichos (Uru-Eu-Wau-Wau s.f.)�

Desse modo, a concepção das representações dos indígenas está relacionada 
diretamente à cosmogonia e ao seu espaço de ação, visto que quaisquer tipos de ações 
realizadas na natureza — com os seres e não seres — implicam em consequências 
diretas e imediatas que provocam o desequilíbrio geral, inclusive para as demais 
populações do Planeta� 

E finalmente, assegura Heck & Prezia (1999: 42): “para os povos indígenas, perder 
a terra equivale a perder a fonte da economia, as condições de saúde, o espaço 
social, as tradições culturais, a configuração histórica e o eixo da religião”� Por essas 
razões é que se constata a existência dos movimentos indígenas no sentido de 
garantir à posse de territorialidades ancestrais, onde possam sobreviver e manter 
sua cultura, sua cosmogonia e os valores mais intrínsecos da vida, que para os 
coletivos étnicos é a terra — ela e tudo que existe nela são suas referências, daí 
apresenta outra forma de cuidá-la, pois é uma extensão de seu corpo e de sua vida�

Considerações finais não conclusivas

Nossa avaliação permite a compreensão de que para entendermos a espacialidade/
territorialidade indígena, no caso a Kawahib, é indispensável termos como aporte 
basilar sua cultura e seus valores espirituais — apreendidos como cosmogonia — que 
permitem o modo de vida específico� 

Neste sentido, as representações, o espaço de ação e os símbolos da vida (Langer 
2004 [1942]) possibilitam uma análise mais depurada, a qual se consubstancia em 
valores construtivos da espacialidade/territorialidade� Dessa maneira constatamos a 
existência de relações indissociáveis, onde os “marcadores territoriais” se entrelaçam 
como importantes referenciais investidos de fenômenos e elementos cosmogônicos 
que dão acessibilidade à compreensão da espacialidade/territorialidade, onde essas 
são os constituintes intrínsecos da cosmogonia na coletividade�

Desse modo, para entendermos a espacialidade/territorialidade indígena é 
imprescindível que nos ancoremos em suas experiências socioespaciais ou de seus 
espaços de ação, nas quais suas representações originais e as adquiridas por meio 
de influências com a sociedade não indígena surgem como possibilidades de estudo 
para a Geografia e outras áreas do conhecimento�
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Assim, compreender a lógica do espaço de ação dos indígenas, por meio dos 
“marcadores territoriais” consiste numa perspectiva possível de se apreender o sentido 
do território, da territorialidade, dos valores culturais e de outros saberes, os quais 
a ciência estruturada academicamente não tem conseguido, por muitas vezes não 
considerar que se trata de outra forma de produzir conhecimento� 

É dessa forma de vivenciar o mundo, realizar ações para garantir e assegurar o 
território em toda sua complexidade material e simbólica que se tem constituído a 
bandeira de reinvindicações dos indígenas, bem como o acesso a políticas públicas, 
as quais podem dar-lhes a visibilidade que há tempo lhes é negada� Ao mesmo tempo 
os indígenas não abdicam de seus valores culturais, espirituais, morais e símbolos 
representativos que são marcas presentes de sua cosmogonia, as quais conferem 
propriedades valorosas às territorialidades e aos territórios� 
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Las disputas por el territorio: saberes ancestrales  
y políticas gubernamentales sobre la naturaleza en 

regiones indígenas de Querétaro, México
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Territorialidad, fronteras y etnicidad  
en los pueblos indígenas de Querétaro

La presencia indígena en el actual estado de Querétaro ha sido permanente durante 
los distintos procesos históricos desencadenados por la expansión colonialista 
hispánica del siglo XVI en el continente americano, derivando en replanteos políticos, 
administrativos, organizativos, discursivos e idiosincráticos que han ubicado al territorio 
como foco de intervención en el reordenamiento de sus potestades y gobierno� 
Las paulatinas redefiniciones espaciales orientadas por las incidencias de la corona 
española, a partir de la concesión de encomiendas y mercedes reales en los territorios 
de los pueblos indígenas, preparó la emergencia y auge del sistema productivo de la 
hacienda en el siglo XIX en su connotación latifundista, correlacionando el carácter 
de dichas unidades productivas con la disponibilidad de mano de obra nativa, y por 
la incorporación intensiva de los sustentos paisajísticos del entorno a sus procesos 
productivos y mercantiles� 
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Mapa 1� Mapa del estado de Querétaro y regiones isiográicas�
Fuente: elaboración propia�

De esta manera, en forma explícita hasta las iniciativas agraristas del siglo XX, las 
condiciones estructurales que jugaban los territorios étnicos en el Estado mexicano 
refieren a una histórica situación de despojo, concomitante con la desigualdad 
abonada por las relaciones asimétricas en cuanto al manejo, usufructo y rentismo 
de bosques, aguas y terrenos de cultivo indígenas articulados en el halo semántico, 
social y ecológico de la comunidad. Para esta temporalidad, dichas condiciones son 
referenciadas por la posición espacial de los poblamientos indígenas queretanos, 
acotados por las extensiones de terreno de las haciendas, cuyos límites y dimensiones 
de jurisdicción fluctuaban por las constantes penetraciones a las naturalezas y bienes 
ambientales de las comunidades indígenas� Al respecto, existen algunos casos cuya 
temporalidad se localiza hacia finales del siglo XIX; en ellos aparece el bosque y el 
territorio de San Ildefonso Tultepec, al sur de Querétaro, como puntos de amenaza 
ante las incursiones y hostigamientos de las haciendas vecinas, específicamente a 
causa de la tala de encinos para la fabricación/elaboración de carbón emprendida 
por la hacienda de El Batán, así como por la construcción de redes ferroviarias que 
cruzarían la comunidad de San Ildefonso, promovida por la hacienda de La Torre 
para trasladar los bienes explotados de esta demarcación�3

3 Archivo Histórico del estado de Querétaro, fondo ejecutivo, Ramo fomento, sección 4, exp� 
33, año 1894; exp� 109, año 1897�
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Mapa 2� Mapa de regiones étnicas del estado de Querétaro, México�
Fuente: elaboración propia�
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Hacia finales del siglo XIX y la primera mitad del siglo XX, el Estado mexicano 
construirá alrededor de estas naturalezas indígenas representaciones para objetivar sus 
implicaciones, útiles o inútiles, así como los modos locales de su manejo, redituables 
u onerosos, previendo la articulación de éstas en los procesos productivos ligados a la 
modernización del país; como un ejemplo, en el sur queretano, otomíes y hacendados 
emprenderán una disputa abierta alrededor de procesos de litigio por la dotación 
de los terrenos de las haciendas circundantes a San Ildefonso Tultepec, Santiago 
Mexquititlán y San Miguel Tlaxcaltepec, tres de los principales núcleos indígenas 
en dicha región, donde las cartas del litigio manifiestan las estrategias discursivas 
emprendidas por estos sectores sociales en la construcción de legitimidades para 
el usufructo de la tierra; en estas disputas por el sentido y acceso a la naturaleza, la 
cultura, en sus dimensiones cognitivas y perceptuales, será el foco de apelación para 
denostar o afianzar la dotación de los ejidos�4

Por otra parte, el triunfo social que supuso la puesta en marcha del proceso 
revolucionario mexicano hacia las primeras décadas del siglo XX, de claros tintes 
agraristas y populares, no confirmó de facto una ruptura representacional y pragmática 
respecto a las construcciones infravaloradas alrededor de los conocimientos, sabidurías 
y acciones, a partir de las cuales los núcleos campesinos e indígenas sustentaban 
aproximaciones de larga data con sus entornos�

A lo largo del siglo XX, las oscilaciones del discurso oficial acerca de la valoración 
y manejo de los territorios indígenas fluctuaron, por un lado, entre las continuadas 
denominaciones utilitaristas para el ámbito agropecuario y ecológico, con el consecuente 
fomento a reordenamientos del territorio bajo las aristas de la regionalización del 
espacio (para el caso queretano destacan las áreas naturales protegidas y la orientación 
a las unidades paisajísticas hídricas definidas por las microcuencas); por otro lado, las 
condiciones de producción discursiva de las políticas públicas y de desarrollo estatal 
emprendidas hacia las postrimerías del siglo XX e inicios del siglo XXI, han suscitado la 
emergencia de enunciaciones políticas y desarrollistas alrededor de dos componentes 
inherentes a los núcleos étnicos de Querétaro, destacando sus ya reconocidas riquezas 
naturales, ahora aderezadas por sus tramas simbólicas alrededor de la significación del 
espacio vivido o habitabilizado o de los paisajes culturales étnicos en la demarcación; 
este es el caso de las patrimonializaciones de la cultura inmaterial�

Para el año 2006, en el estado de Querétaro se contabilizan cuatro áreas naturales 
protegidas (ANP)5 que, por sus dimensiones y sus características ecosistémicas y 
sociales, resultan espacios coyunturales para atender el problema de la pauperización 

4 Para más información sobre procesos jurídicos agrarios que involucran a pueblos indígenas 
en el sur de Querétaro, véase Serna (1996), Van de Fliert (1988) y Gutiérrez (2008)�

5 a) Zona Protectora Forestal de los ríos San Ildefonso, Ñadó, Aculco y Arroyo Zarco; b) Parque 
Nacional ‘El Cimatario’; c) Reserva de la Biosfera ‘Sierra Gorda’ y d) Zona sujeta a conservación 
ecológica ‘Peña Colorada’�
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y explotación de los recursos naturales contenidos en ellas, pero además se sitúan 
como escenarios de confrontación en cuanto condensan relaciones asimétricas entre 
saberes diversos acerca de las significaciones y pragmáticas alrededor de la naturaleza� 
Como elemento importante, cabe señalar la presencia de grupos étnicos en dos 
de ellas, a saber de xi’oi (pames) y teenek (huastecos) en la porción de la Reserva 
de la Biósfera de Sierra Gorda, así como de la etnia ñäñho (otomí) para el caso de 
la Zona Protectora Forestal en el sur del estado, quienes han habitado, pensado 
y utilizado estos paisajes bajo esquemas ligados a la comprensión y convivencia 
íntima con la naturaleza� Las nominalizaciones y declaratorias estatales de las ANP 
en estos territorios étnicos evidencian una superposición discursiva del espacio de 
reciente data sobre construcciones simbólico-utilitarias previas y locales, fungiendo  
como factores externos con miras a la actualización en la conceptualización y 
ejercicio de la naturaleza�

En tanto, núcleos de condensación productiva y semántica, tales alegorías han 
rebasado y nulificado la densificación de las historicidades de las comunidades 
indígenas en Querétaro, en cuanto soportan configuraciones ideacionales que aluden 
y empirizan lo indígena y los lugares indígenas en términos monosémicos, claros 
dejos de las recientes políticas multiculturalistas en boga desde que acontecieran las 
reformas a la legislación estatal en materia de derechos y culturas indígenas�6 Desde 
un primer acercamiento, los complejos ecosistémicos denotados por la funcionalidad 
ambiental de los asentamientos xi’oi, teenek, otomí-chichimeca y ñäñho, fueron 
reducidos mediante su identificación como escenarios ecológicos enmarcados en 
las dinámicas regionales, nacionales e internacionales donde fluctúan el capital 
verde y simbólico (novedosas formas que han agudizado la desigualdad indígena 
de manera general en Querétaro); y en esta misma línea, el impulso estatal a procesos 
de patrimonialización de la cultura ha destacado por su influjo para supervalorar 
aspectos inherentes a las tradiciones y esquemas cosmovisionales intangibles de los 
grupos indígenas queretanos, colocando un velo a las cuasi imperceptibles relaciones 
asimétricas que históricamente se han gestado a su alrededor�

Como se observa, la temática de la relación naturaleza-cultura en contextos 
multiculturales abre otras vetas de discusión relacionadas a la participación e 
intervención múltiple de actores diversos sobre determinados espacios, cada uno 
con perspectivas, discursos y tradiciones socioculturales que tienden a la construcción 
semántica y pragmática de las naturalezas (Gudynas 1999; Escobar 1997 y 2005); 
esto genera conflictos socioambientales ligados a las maneras dialécticas de utilizar 
los recursos naturales en porciones de ecosistemas habitados�

6 Para mayor información consultar Ley de Derechos y Cultura de los Pueblos y Comunidades 
Indígenas del estado de Querétaro� México: Comisión Nacional para el Desarrollo de los 
Pueblos Indígenas, 2012�
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De ello se subrayan una serie de características históricas que matizan las actuales 
características de los territorios étnicos de Querétaro, tales como los recursos o 
elementos de la naturaleza que son objeto de disputas, ya sea desde el manejo o 
desde la conceptualización de los mismos; las zonificaciones de riesgo o conflicto 
que fungen como escenarios de convergencia y divergencia de actores sociales y 
discursos reproducidos; además de las dinámicas sociales de tales disputas por la 
naturaleza, las cuales pautan las aproximaciones y los tratamientos entre epistemes 
diversas, contradictorias o asimétricas�

Figura 1� Elementos implicados en los procesos de territorialidad y etnicidad en las regiones étnicas de Querétaro�
Fuente: elaboración propia�

Dentro de estas discusiones, el papel que desempeñan los saberes locales indígenas 
en su aproximación al entorno subraya una doble posición en tanto construcciones 
históricas y discursivas desde las cuales se territorializan los conflictos por la 
naturaleza, revelando las dimensiones múltiples de las naturalezas, las productividades 
y las sensibilidades dentro de esquemas de racionalidades divergentes; las ideas 
planteadas por Mançano Fernándes (2011) y Porto Gonçalves (2009) acerca de la 
cualidad situacional, emergente e histórica de la territorialidad, prevén un análisis 
centrado en las capacidades de contención y estructuración de la dinámica social 
y ecológica en las comunidades indígenas de Querétaro, incorporando la variable 
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cultural como elemento aludido en la construcción de legitimidades que refuerzan 
y afianzan proyectos colectivos locales y de autodeterminación en la interacción 
con la naturaleza� Es así que el análisis de la territorialidad es simultáneo a la 
conformación de fronteras en términos de etnicidad, subrayando la yuxtaposición 
de dimensiones y escalas ligadas a necesidades intrínsecas a los grupos humanos 
que convergen en el espacio� 

Pero además el tema de la frontera, desde la propuesta de Barth (1976), queda 
referido en la movilización estratégica que estos despliegan de sus bagajes culturales 
para definir identidades y pertenencias al entorno ligadas a un carácter patrimonial, 
supervalorándolas frente a amenazas a la gobernanza cultural de la naturaleza, y 
frente al ocasional arribo de programas estatales de asistencia social y desarrollo� Bajo 
esta lógica de la frontera proyectada por la etnicidad, en cuanto opción política que 
admite el manejo de la cultura como algo sustantivo, se preponderan capacidades 
categoriales que orientan y cualifican las relaciones sociales gestadas alrededor 
de la situación territorial (el nosotros dirimido y articulado a una espacialidad y 
temporalidad específicas), así como en la reflexión estratégica para sus manejos 
como ejes discursivos y pragmáticos en la resolución del conflicto por los accesos 
diferenciados a la naturaleza y la cultura�

Como formas recientes que han adquirido las naturalezas y los paisajes locales de 
las comunidades indígenas a partir de algunas intervenciones estatales en Querétaro, 
destacan los casos referidos a las tres principales regiones étnicas en la demarcación, 
configurados bajo distintas premisas de significado y desde diversos criterios operativos 
orientados al desarrollo local, destacando los valores connotados por su producción 
ambiental, económica y simbólica�

Desarrollo, sustentabilidad y patrimonio en las naturalezas  
de los pueblos indígenas de Querétaro: el papel de la etnicidad  
en las dinámicas territoriales

La historia de los decretos proteccionistas de la diversidad natural y cultural sobre 
las porciones de las tres regiones étnicas del estado de Querétaro recorre diferentes 
procesos y temporalidades, implicando en distintos grados el acceso, manejo y 
construcción local de la vida cotidiana entre los habitantes de dichos polígonos 
de conservación� Por ello, a continuación presentamos un breve esbozo para cada 
caso� Como se ha destacado, los decretos de conservación natural y cultural que 
actualmente cruzan los territorios étnicos de Querétaro, obedecen a distintos procesos 
sociohistóricos que engarzan las posiciones de estos a dinámicas políticas y de 
mercado, sobrepasando sus propios límites espaciales para situarlos como ejes dentro 
de los procesos socioambientales que abarcan dimensiones estatales, regionales, 
nacionales e internacionales�
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Por ello, en cada uno de estos decretos se pueden observar configuraciones discursivas 
acerca de la naturaleza, de los actores sociales involucrados directa e indirectamente, 
y de las estrategias estipuladas para el establecimiento de relaciones entre los actores 
(negociaciones, disputas, incorporaciones), además de evidenciar los marcos culturales 
que definen esquemas racionales para la aproximación perceptual del entorno y la 
puesta en marcha de acciones orientadas a la practicidad y uso del mismo; de ello, 
que la complejidad de situaciones en las áreas naturales protegidas y sus homólogos 
patrimonios culturales intangibles puedan ser comprendidas como escenarios 
multiculturales que intensifican la pluralidad social y cultural, donde convergen, a la 
vez que divergen, posiciones parciales acerca de la naturaleza, del espacio-tiempo, 
de las prácticas de subsistencia emprendidas por las poblaciones que las habitan, 
de nociones de vida y desarrollo, así como de participación y organización que se 
vuelven inherentes para alcanzar objetivos inmediatos�

Pero tal ebullición de la diversidad cultural representa otros retos analíticos y políticos: 
comprender la composición de dichos escenarios como detonantes de amplios 
procesos interétnicos e inter-racionales subraya lo que Bonfil Batalla (1992) identificaba 
para el caso de la diversidad cultural en Latinoamérica; es decir, los factores sociales 
y económicos en la constitución de “desigualdades” y relaciones asimétricas (Bonfil 
Batalla 1992: 37), lo que supone mirar la historicidad de las naturalezas y culturas 
indígenas en Querétaro, retomando un análisis procesual, estructural y diacrónico de 
las relaciones que emergen desde específicas y contradictorias gramáticas del proceder 
humano, orientadas a la construcción multivariada de la naturaleza y su gobernanza�

Como se verán en los ejemplos aludidos, cada decreto está acompañado de una 
serie de acciones reguladoras para el manejo óptimo del entorno en beneficio de la 
población local, estatal, nacional e internacional, aludiendo a categorías operativas 
como desarrollo, sustentabilidad y ordenamiento territorial; las experiencias referidas 
denotan un modo de operación que ha caracterizado a las políticas públicas de 
asistencia y promoción del desarrollo social del Estado mexicano en la segunda 
mitad del siglo XX y principios del XXI, cuya metodología refiere a la identificación 
espacial de los beneficios tributarios para las necesidades estéticas, mercantiles, 
ecológicas y productivas de los procesos capitalistas en la región, fase donde el 
espacio tiene mayor relevancia; en un segundo momento, estas políticas proceden 
a la definición jurídica del área, estableciendo decretos donde se aseguran las 
dimensiones jurisdiccionales en favor de la legislación estatal e internacional; es 
decir, se crean valores agregados a la naturaleza y a la cultura, así como los 
marcos de acción y los actores asociados a ellos para asegurar la creación de un 
marco de manejo restrictivo; posteriormente se incorpora a la población local para 
difundir las improntas legales, de acción, de conocimientos y tecnológicas, así 
como organizativas para la adecuación semántica, cognitiva y pragmática de las 
poblaciones a las nuevas condiciones del entorno�
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Al respecto, un ejemplo elocuente es que los tres polígonos conservacionistas y de 
salvaguarda de la naturaleza y la cultura que aludimos en este trabajo se condujeron 
primeramente decretando las zonas sujetas a marcos legales específicos para, 
posteriormente, crear planes de manejo sobre dichas áreas, carentes de participación 
local� Bajo una pluralidad de raciocinios y de prácticas alrededor de la naturaleza, 
en estas situaciones hace eco la tesis de Castilla (2008) acerca de los conflictos 
en Sierra Gorda por el manejo local del entorno, la cual analiza el modelo de las 
reservas naturales como territorios ingobernables; y más aún, consideramos que 
dichas experiencias establecidas por los modelos de reservas y patrimonios en 
Querétaro han planteado a niveles locales la construcción de estrategias que van 
desde las gestiones integradas y negociadas a distintos niveles de instituciones, 
pasando por la incorporación de tecnologías que son adecuadas a las condiciones 
climáticas de los pisos ecológicos o a la inasistencia técnica del capacitador, inclusive el 
redimensionamiento de la tradición (Balandier 2003), en términos de la revitalización 
de prácticas rituales y organizativas donde se apela a la reciprocidad y gobernabilidad 
colectiva para la regulación del manejo, usufructo y redistribución de la naturaleza�

Naturaleza y desigualdad.  
La reserva de la biósfera de la Sierra Gorda queretana

Dentro de la gran diversidad de los pueblos que conforman el tronco otopame, distribuidos 
a lo largo y ancho de México, los xi’oi o pames7 son uno de los grupos etnolingüísticos 
poco conocidos en nuestro país� En el año 2000, el Censo registró 8�312 personas de cinco 
años y más hablantes de pame, pero si consideramos la población menor de cinco años 
y, de manera más amplia, a los individuos que siguen articulados con núcleos familiares 
aunque no practiquen la lengua, estaríamos hablando de más de 10 mil y hasta 15 mil�8

En la actualidad, la gran mayoría de la población xi’oi se localiza en el estado de 
San Luis Potosí, y se distribuye fundamentalmente en cuatro microrregiones: Ciudad 
del Maíz, Alaquines, la Palma y Santa María Acapulco (Chemin 1992: 5-6)� En este 
último núcleo se incluyen también los pames de la Sierra Gorda queretana, ya que 
las comunidades ubicadas en el estado de Querétaro se han establecido en dicha 
serranía (mediante un proceso migratorio que inicia en las primeras décadas del 
siglo XX), buscando los recursos necesarios para subsistir a las crisis agrícolas y a las 
tensiones interétnicas que golpeaban a los pames ‘acapulcos’.9

7 Según la versión que cuenta en sus crónicas el conquistador Gonzálo de las Casas, en el siglo 
XVI, los pames fueron nombrados así por los españoles, quienes “les pusieron ese nombre:’ 
pami’, que en su lengua quiere decir ‘no’, porque esa negativa la usan mucho” (citado por 
Chemín 1992).

8 Indicadores socioeconómicos de los pueblos indígenas de México� México: Instituto Nacional 
Indigenista (2002); Noria (1996: 113)�

9 Como regionalmente suele llamárseles a los pames de la región de Santa María Acapulco�



L a s  d i s p u t a s  p o r  e l  t e r r i t o r i o

140

En el estado de Querétaro podemos distinguir tres microrregiones donde se ubican 
los poblados xi’oi� En el municipio de Jalpan de Serra están situadas dos de ellas; por 
un lado se encuentra la microrregión de Tancoyol, donde las principales poblaciones 
son Las Flores, Las Nuevas Flores, El Rincón y San Antonio; por el otro, se ubica la 
microrregión de Valle Verde, donde la comunidad que cuenta con mayor presencia10 
xi’oi es El Pocito� Sin embargo, también localizamos poblaciones como San Juan de 
los Durán, Carrizal de los Durán y La Cercada, donde existen familias con orígenes 
xi’oi, mismas que han constituido nuevas familias en unión con los teenek (huastecos) 
y mestizos, dando como resultado la progresiva reformulación de su adscripción 
identitaria, que en la actualidad señala el componente pame como parte de su pasado�

Otro municipio de la Sierra Gorda queretana con presencia xi’oi es Arroyo Seco� En 
la microrregión de Purísima de Arista es donde se asientan las comunidades de San 
José de las Flores y San Juan Buenaventura, mismas que al igual que sus parientes 
ubicados en Jalpan, provienen de Santa María Acapulco y poblados aledaños como 
San Pedro, La Parada, San Nicolás y Carrizal Grande, ubicados en el estado de San 
Luis Potosí� Actualmente, en las tres microrregiones xi’oi que existen en la serranía 
queretana habitan entre 450 y 55011 hablantes de la lengua Pame, y la población que 
no es hablante pero que se adscribe dentro de este pueblo asciende a las 750 personas�

A pesar de que la lengua se ha ido dejando de lado progresivamente —debido 
principalmente a fuertes procesos de erosión y tensiones interétnicas con los 
mestizos—,12 los xi’oi continúan realizando prácticas tanto rituales como cotidianas 
que expresan elementos de un compendio simbólico e identitario, donde muestran 
los mecanismos y las formas como comprenden y establecen sus relaciones con la 
naturaleza, los antepasados, sus deidades y el universo circundante�

En términos biológicos, la Sierra Gorda queretana representa uno de los puntos con 
mayor biodiversidad en cuanto a algunas especies de palma o chamal (Dioon edule), 
de avifauna, de invertebrados y reptiles, quienes tienen una notoria variedad que 
la coloca en el ámbito internacional como uno de los enclaves donde se aprecia la 
diversidad de la naturaleza�

En el año de 1995 se firmó el decreto de Reserva de la Biosfera, impulsado en ese 
momento por una organización de la sociedad civil de procedencia mestiza (Grupo 
Ecológico Sierra Gorda) y el Gobierno del estado de Querétaro� La delimitación, 
caracterización y la elaboración del plan de manejo fue realizada por los técnicos y 
expertos de las instancias de los gobiernos estatal y federal, y el grupo ecológico se 
encargó de generar el vínculo con la población residente�

10 Entendido esto como un mayor número de habitantes que se autoadscriben como indígenas xi’oi.
11 Este número es un cálculo aproximado realizado en las distintas comunidades pames 

queretanas a lo largo del 2006.
12 Más información al respecto en Ordóñez (2004), Flores (2004) y Vázquez (2005a)�
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Para mediados de la última década del siglo pasado, las metodologías relacionadas 
con la delimitación de áreas naturales habían estado dirigidas hacia la construcción de 
planes de conservación y producción elaborados por expertos foráneos, los cuales, 
con el uso de tecnologías y programas digitales, eran los encargados de diagnosticar 
las características del entorno� El aspecto positivo que ello presentó fue la fineza 
técnica y académica para el conocimiento de las características biofísicas del entorno, 
sus cualidades hidrológicas, su capacidad de conservación y producción, y sus 
equilibrios naturales� La debilidad que presentaba este modelo fue la participación 
marginal de la población en el aspecto de caracterización y diagnóstico� Muchos de 
los habitantes de la zona de reserva no fueron informados de dicho proyecto y hasta 
la fecha desconocen los perímetros del área, los manejos válidos, la manera cómo 
hacer gestión de proyectos y la manera de interactuar con la naturaleza�

Uno de los requisitos inevitables para la declaración de las zonas naturales protegidas 
tiene que ver con el proceso de consulta a la población residente en ellas, y más 
cuando se trata de poblaciones indígenas� En el caso de la declaratoria, la consulta 
se realizó de manera parcial entre población mestiza procedente de las cabeceras 
municipales y cabeceras delegacionales; también entre los comerciantes y aquellos 
interesados en el ámbito de los servicios turísticos, así como distintos colectivos de 
población campesina allegada al gobierno municipal de aquel entonces�

Así, cuando se da la declaratoria de la Reserva de la biosfera, se genera una nueva 
lectura del territorio, con nuevos actores sociales, con distintos manejos a los existentes, 
con nuevas gramáticas del poder y con otra forma de gestión del lugar, de tal manera 
que el proceso fue excluyendo a aquellas poblaciones indígenas y campesinas que, 
en el mejor de los casos, poseen pequeñas parcelas de dos hectáreas destinadas al 
autoconsumo con agricultura de temporal, y se privilegió a los grandes terratenientes 
de la Sierra Gorda poseedores de sistemas de regadío, mantenidos por trabajadores 
rurales asalariados y en muchos casos con ranchos que se miden en cientos de hectáreas�

“Los pames como un pueblo de origen semi nómada tiene como vocación territorial 
un uso vinculado con actividades relacionadas a una agricultura incipiente de maíz y 
fríjol junto con un manejo profuso de la recolección” (Prieto y Vázquez 2006: 42); es por 
ello que tienen una visión de territorio ampliado y detallado, con el cual aprovechan 
plantas, suelos, árboles y fauna local de manera virtuosa, con sistemas mitológicos que 
regulan sus prácticas extractivas y que hoy en día se mantienen muy vigentes, regidos 
por el venado, el tigre y el trueno13 como entidades sagradas�

Con todo este escenario representado entre dos racionalidades ambientales distintas, 
y con actores sociales en posiciones asimétricas, es fácil intuir la consolidación de 
una visión hegemónica del territorio basada en un manejo técnico y científico, 

13 Para mayor información, consultar Vázquez (2010)�
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avalado por las instituciones del mercado y ejecutado por la lógica y los interese de 
la sociedad mestiza� Es interesante constatar que, a casi veinte años de la declaratoria, 
vemos efectos en los ámbitos políticos y económicos de la región� Por un lado existe 
un fructífero negocio de turismo de naturaleza, manejado por distintas agencias 
ecoturísticas en su totalidad mestizas, y asentadas en la mayoría de los casos en la 
cabecera municipal, y algunos de ellos provenientes de otros estados de la república; 
así mismo, hay una gran cantidad de negocios paralelos a esta actividad que difunden 
las características naturales de la región como parte de sus atractivos: hoteles, 
restaurantes y campamentos que tienen concesiones y derechos de rutas ecológicas 
para la realización de actividades como observación de aves exóticas, que atraen a 
naturalistas extranjeros, los cuales pagan grandes cantidades de dinero para poder 
mirar aves como el hocofaisán (Crax rubra), la pava cojolita (Penelope purpurascens), 
el chivizcoyo (Dendrortyx barbatus) y la codorniz silbadora (Dactylortyx thoracicus).

Fotografía 1� Río Santa María, Jalpan de Serra, Querétaro, México�
Fuente: elaboración propia�

Frente a estos negocios florecientes se encuentra la desigualdad económica y política 
ligada a los indígenas residentes, los cuales han tenido que adaptar sus saberes 
ancestrales del territorio con nuevas narrativas y prácticas reguladas por técnicos 
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y especialistas de instituciones de corte conservacionista� Éstos, en muchos casos, 
de manera pública y explicita han mencionado que el problema de la reserva es la 
población indígena, la cual se resiste a adaptarse a la modernidad y sustentabilidad. Es 
por ello que en muchas ocasiones los indígenas son perseguidos por comités ecológicos 
mestizos, que juzgan sus prácticas de colecta como nocivas, sus manejos forestales 
como tala inmoderada y sus incursiones de cacería tradicional como depredación�

Todo lo anterior va teniendo un impacto en los saberes ancestrales, las prácticas de 
conservación y las ontologías regulatorias de manejos equilibrados de ecosistemas� La 
prueba de ello fue en 2008, cuando se decretaron zonas núcleo de protección forestal 
de manera indiscriminada, prohibiendo y castigando el corte y la recolección de leña; 
a mediados de 2011 a causa de un gran cantidad de materia orgánica concentrada en 
estas regiones y las altas temperaturas registradas, ocurrieron distintos incendios que 
terminaron en muchas zonas con los árboles que se pensaba proteger�

Derivado de estos hechos, las poblaciones indígenas comenzaron a movilizarse y 
organizarse para denunciar un conjunto de inquietudes relacionadas con las decisiones 
de manejo que se toman en la zona de reserva donde ellos, como pobladores, se 
han visto marginados por el proyecto civilizatorio de la sustentabilidad neoliberal y 
sus operadores mestizos y del gobierno�

De estas acciones se han logrado iniciar trabajos conjuntos de interlocución con 
ejidatarios y otras organizaciones indígenas de otras partes de la república mexicana, 
así como colectivos de estudiantes y académicos que progresivamente van ofreciendo 
espacios de interpelación y discusión con la dirección de la reserva�

El valle sagrado chichimeca-otomí del semidesierto queretano

En la parte central del estado de Querétaro se encuentra la región otomí-chichimeca 
del semidesierto, extendida en los municipios de Tolimán, Cadereyta, Ezequiel Montes, 
Colón y Peñamiller� Históricamente, se vincula con los procesos de colonización que 
en el siglo XVI ejercieron diversos grupos otomíes, con el aval de la corona de España, 
sobre los territorios chichimecas�14 En la actualidad, las comunidades ñhañha15 han 
construido a partir de símbolos identitarios su territorio, identificando lugares sagrados 
y significando el espacio desde el punto de vista ritual, mediante peregrinaciones y 
vías procesionales que recorren diversas latitudes de la franja semidesértica�

14 Chichimeca es un término genérico que empleaban los nahuas del Altiplano, y más adelante los 
conquistadores españoles, para referirse a los grupos seminómadas de recolectores-cazadores 
que ocupaban los amplios territorios del centro norte de México�

15 El término ñhañha (en la variante del otomí que se utiliza en Tolimán), se emplea para referirse 
a la lengua otomí, en tanto que el término ñañha se utiliza en la misma variante para referirse 
a los hablantes de dicha lengua�
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En el semidesierto se localizan un conjunto de comunidades con una historia 
común, las cuales mantienen vínculos de identificación étnica, en la medida en 
que comparten una tradición, una cosmovisión, y reconocen la vigencia y la 
veneración de ciertos sitios sagrados asociados con la presencia de sus ancestros, 
entre los que sobresalen tres elevaciones: la Peña de Bernal, el cerro del Zamorano 
y el cerro del Frontón� Cada uno de estos cerros alberga en su cima una cruz, 
considerada por sus devotos de gran poder, o ‘muy milagrosa’, como dicen 
ellos� Gran parte del sistema de saberes, creencias y prácticas que caracterizan 
a esta región indígena está condensado en una bioculturalidad que expresa la 
relación intrínseca entre naturaleza y cultura atisbada en las peregrinaciones a los 
cerros� Estos geosímbolos aparecen en la cartografía cosmogónica de los otomí-
chichimecas como el lugar de encuentro entre los vivos, los antepasados y las 
fuerzas divinas, y constituyen el sitio de convocatoria en que los ritos y símbolos 
se entremezclan para solicitar a la entidad sagrada su protección y ayuda�

El paisaje cultural “Peña de Bernal, lugares sagrados y capillas familiares otomí 
chichimecas de Tolimán en el Semidesierto Queretano”, es una obra conjunta del 
hombre y la naturaleza, que conforma un territorio material y simbólico, marcado 
por las expresiones culturales únicas de los pueblos otomí-chichimecas que han 
permanecido vivas y se han trasformado por efecto de su capacidad de adaptación 
al entorno y al uso sustentable de la biodiversidad�16

En el año 2005 se conjugaron distintos esfuerzos de organizaciones e instituciones a 
favor de lo que sería la declaratoria del patrimonio� Por un lado el gobierno estatal 
a través de la Secretaría de Desarrollo Urbano y Obras Públicas, y la Secretaria de 
Turismo, así como la participación del Gobierno Federal, mediante la Comisión 
Nacional para el Desarrollo de los Pueblos Indígenas (CDI), con la vinculación de 
las presidencias municipales y distintas organizaciones indígenas involucradas en el 
ejercicio de la identidad étnica en la demarcación, dieron pie a ello�

En ese mismo, año el gobernador del estado convocó a estos organismos e 
instituciones a sumar esfuerzos para la constitución de una Comisión Especial para 
la realización del proyecto integral de desarrollo en la región del semidesierto, misma 
que, paradójicamente, presentaba los mayores índices de desigualdad y pobreza en 
el Querétaro� Dicha Comisión comenzó sus trabajos pensando en brindar mayor 
infraestructura de servicios a los poblados, así como también construir caminos y 
carreteras utilizando la fórmula clásica de la modernidad, donde la apuesta por el 
turismo atraería mejoras económicas� Todo iba en calma hasta que los proyectos 
presentaron distintos dilemas culturales�

16 El presente fragmento ha sido tomado de manera textual del expediente técnico 
“Peña de Bernal, lugares sagrados y capillas familiares otomí-chichimecas de Tolimán 
en el semidesierto queretano”�
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Un hecho que se vuelve trascendente en esta historia es cuando durante la construcción 
de una carretera, una máquina derribó un calvario y algunas cactáceas centenarias, que 
representaban el nicho de los ancestros y el origen de una comunidad� A partir de ahí, 
la gente mostró gran desconfianza y recelo por la actividad gubernamental� Algunos 
pobladores se preguntaban: ¿Qué querrá el gobierno al hacernos carreteras?, ¿será que 
van a venir personas de afuera a apropiarse de nuestras tierras?, ¿será que las construyen 
para irnos más rápido de nuestra comunidad?, ¿cuáles serán sus intenciones? Este 
hecho cobra fuerza en el descontento social en la medida que las obras planeadas 
iban interviniendo el territorio de una manera vertical, hasta que la población pidió 
auxilio a las autoridades locales y ellas a su vez comenzaron a presionar al gobierno 
del estado� A partir de ahí, las disputas por el territorio se dieron de manera frontal y 
directa, hasta que la población del semidesierto mostró su total desacuerdo a este tipo 
de obras, pidiendo que los distintos antropólogos que hacían sus investigaciones en 
la región, intervinieran directamente en la Comisión a favor del diálogo�

Fue así que el Instituto Nacional de Antropología e Historia intervino por medio 
de sus especialistas en la construcción de una metodología pertinente al diálogo 
intercultural, donde las instituciones ligadas a la construcción del desarrollo local 
consideraran elementos identitarios y culturales del semidesierto en la planeación-
ejecución de sus acciones� Desde ahí, comienza la discusión entre el resto de las 
instituciones de gobierno con sus respectivos especialistas, fomentando la necesidad 
de diseñar un proyecto integral donde sus labores tuvieran mayor articulación y 
pudiesen generar un impacto positivo en la sociedad local� Dado que los distintos 
estudios etnográficos17 que se habían emprendido en el territorio otomí-chichimeca 
mostraban una apropiación simbólica del espacio, este debía ser fundamental para 
tomar en cuenta en todos aquellos proyectos que afectaran al paisaje, lográndose 
convencer a las distintas instituciones de la posibilidad de crear un gran proyecto 
de desarrollo basado en la identidad étnica del paisaje�

En el 2006 los antropólogos logran, en términos locales, posicionar el interés 
comunitario de generar un proyecto con identidad, donde la lengua, la cultura, 
la historia y su memoria fueran plataforma para la construcción de un bienestar 
social� Valga la pena señalar que, en una región donde se había discriminado al 
indígena durante generaciones por sus rasgos culturales, el pensar en un proyecto 
que reivindicara y deconstruyera los estigmas étnicos sonaba para los habitantes 
como una posibilidad ante los ojos propios y ajenos de dignificar su cultura�

A mediados del 2006, se comienza un mecanismo de diálogo intercultural con los 
habitantes para construir un diagnóstico con identidad que permitiría conocer sus intereses, 
anhelos y aspiraciones ligados a la economía, el bienestar y la naturaleza� Asimismo, desde 
la Universidad Autónoma de Querétaro y el Instituto Nacional de Antropología e Historia, 

17 Ver Vázquez Estrada (2005b y 2008) y Prieto y Utrilla (2006)�
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se emprendió un proyecto encaminado a promover la investigación, recuperación, 
protección, difusión y aprovechamiento sustentable del patrimonio cultural y natural de 
los pueblos otomí-chichimecas; fue así que el acercamiento cara a cara permitió a las 
instituciones del gobierno observar a los pueblos indígenas de la región como sujetos 
capaces de organizarse y tomar decisiones sobre su territorio�

La encomienda faltante era generar estos puentes de encuentro intercultural para el 
fortalecimiento y desarrollo de la diversidad cultural local� Fue en este mismo año 
que, desde una mirada antropológica, se planteó la inquietud de generar un proyecto 
desde el tema del patrimonio cultural, el cual, al igual que salvaguardar y conservar, 
pudiera difundir, desarrollar y propiciar alternativas locales para la disminución 
de la desigualdad y la pobreza� Siendo Querétaro un estado donde el tema del 
patrimonio cultural ha tenido varias declaratorias (Centro Histórico en 1996, Misiones 
Franciscanas de la Sierra Gorda en 2003), y se han generado distintos proyectos con 
efectos positivos en la economía del estado, el tema fue recibido con agrado por las 
instituciones y el gobierno� Sin embargo, el semidesierto no tenía edificios históricos 
y monumentales en términos arquitectónicos como el centro histórico; tampoco 
tenía elementos iconográficos y partidos arquitectónicos únicos como las Misiones 
Franciscanas de la Sierra Gorda� De estas carencias se observó en el paisaje una 
oportunidad de integrar la naturaleza y la cultura, al igual que la historia y le geografía, 
el tiempo y el espacio, inscritos en un territorio marcado por la identidad indígena�

Ahora, la idea de la declaratoria tenía que permear en términos locales y comenzar 
con un trabajo amplio de construcción del proyecto, consulta pública y consentimiento 
social� Un año después, tras la planeación de un mecanismo de diálogo incluyente, 
se aplicaron 1�195 cuestionarios en hogares de las 53 comunidades indígenas de los 
municipios de Ezequiel Montes, Cadereyta de Montes, Colón y Tolimán� Los resultados 
de dicha encuesta dieron paso a 12 foros microrregionales donde líderes, autoridades, 
promotores y representantes comunitarios indígenas expusieron sus puntos de vista 
en temas como naturaleza y patrimonio tangible e intangible, además de que las 
comunidades dieron su anuencia para el inicio del proyecto de salvaguarda de su 
patrimonio, comprometiéndose a participar activamente�

Las conclusiones llegaron a un foro regional de donde surgieron 600 propuestas que 
anteceden la Declaratoria de los Pueblos Indígenas otomí-chichimecas, y en la que 
se expresa el propósito y la voluntad de la población para desarrollar el proyecto y 
presentarlo ante la UNESCO� Una vez obtenidas las conclusiones, la mesa de trabajo 
interinstitucional se reunió al menos un par de veces al mes durante casi dos años, 
hasta completar el expediente técnico que sería entregado en la sede de la UNESCO 
en París en septiembre de 2008 para su dictamen�

Paralelamente se realizaron actividades relacionadas con la cultura semidesértica, como 
la efectuada en el 2007 en el municipio de Tolimán, con una exposición itinerante de 
fotografías y objetos culturales en el palacio de gobierno sobre las peregrinaciones 
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y el territorio sagrado, teniendo un gran éxito en cuanto a la participación local para 
proseguir el montaje en otras seis microrregiones� Esta exposición nómada viajó por 
al menos un año en la región, y al final las piezas que constituían la exposición se 
donaron para formar el primer acervo de un proyecto que en ese momento se estaba 
soñando: el Museo de la Cultura del Semidesierto�

Fotografía 2� Capillas familiares otomí-chichimecas, Querétaro, México�
Fuente: elaboración propia�

La evaluación positiva llegó el 30 de septiembre de 2009 durante la Cuarta Reunión 
del Comité Intergubernamental para la Salvaguardia del Patrimonio Cultural Inmaterial 
de la UNESCO, celebrada del 28 de septiembre al 2 de octubre de 2009 en Abu Dabi, 
capital de los Emiratos Árabes Unidos� Para el año del 2010, el reto de la comisión 
interinstitucional fue vincularse con organizaciones tradicionales internas, organismos 
de la sociedad civil, actores sociales vinculados con temas de gestión cultural y natural, 
para discutir y diseñar el plan de manejo del paisaje cultural�

A cuatro años de la declaratoria, en el semidesierto se viven tensiones complejas 
sobre los manejos relacionados con el paisaje sagrado, principalmente entre 
los habitantes del lugar, las instituciones gubernamentales y las empresas de 
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turismo que han llegado a posicionarse consentidos por la autoridad pública, 
la cual los ha privilegiado con permisos y concesiones para el fomento de  
dicha actividad económica�

Hoy en día es notoria la proliferación de agentes turísticos foráneos a la zona, 
los cuales establecen una nueva folclorización y fetichización de la cultura del 
semidesierto, exigiendo a los habitantes actitudes de servicio y atención, al mismo 
tiempo que simplifican y fragmentan los componentes de la memoria biocultural y 
elementos cosmogónicos de dichos pueblos�

En simultáneo a esta presencia, se nota la ausencia del Estado como agente regulador 
y normativo de esta relación� El cambio de autoridades políticas a nivel estatal y 
municipal ha traído como consecuencia notoria la falta de cumplimiento de los 
acuerdos sobre el plan de manejo, y por lo tanto una comisión interinstitucional 
e intermunicipal encargada de la discusión, diseño, evaluación y corrección de 
estrategias para el manejo plural de dicho territorio�

Con ello se ha marginado y excluido a la población en la participación activa sobre la 
gestión y problematización de su territorio, privilegiando el interés neoliberal y extractivista 
sobre un paisaje sagrado, erosionando y fetichizando aquello que antes de la declaratoria 
de UNESCO era auténtico y particular gracia a su sutileza y originalidad�

La zona protectora forestal del ñadó y los ñäñho del sur queretano

La Zona Protectora Forestal es una reserva natural articulada en un esquema de 
conservación de la naturaleza emitida por decretos presidenciales, cuyos principales 
alcances han sido definidos en razón de una conservación de aquellas zonas que: 
“[…] por su biodiversidad y características ecológicas sean consideradas de especial 
relevancia para el país […]”�18 Esta ANP fue decretada por el gobierno federal en el 
año de 1941, considerando necesidades de conservación de los recursos naturales 
existentes en ella, así como el aseguramiento del abasto y perpetuación de servicios 
ambientales derivados de los ecosistemas contenidos en esta (Vargas y Escobar 2000), 
ligadas a las necesidades de captación de agua, y a la posterior irrigación de una 
porción de agricultura tecnificada en los valles centrales queretanos�

Como se observa, el tema del agua es vital para los distintos actores involucrados en su 
manejo, por lo que la relación bosque-agua es interpretada de manera diferenciada a 
partir de los beneficios obtenidos en distintas escalas; por una parte, para las poblaciones, 
el aseguramiento de la capa vegetal supone efectos inmediatos en el fortalecimiento del 

18 Ley General del Equilibrio Ecológico y la Protección al Ambiente� Disponible en: www�conanp�
gob�mx/que_hacemos/sinap�php
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suministro de agua para su sustento; por otra parte, para las instancias gubernamentales, 
la conservación de los bosques plantea el soporte de las actividades agrícolas en los 
principales polos agrícolas productivos en la región y el reforzamiento de los servicios 
ambientales que surten a los núcleos urbanos circunvecinos�

A pesar de que esta ANP es una demarcación jurisdiccional de reciente data, el espacio 
que abarca ha tenido una intensa participación humana desde la época prehispánica, 
verificada en la presencia de basamentos piramidales, con la aglomeración de 
poblaciones ñäñho (otomíes), así como por la gradual incursión y fundación de 
asentamientos mestizos, generando relaciones interétnicas asociadas al manejo, 
práctica, usufructo y posesión del espacio y sus recursos naturales�

Son amplias las dimensiones espaciales que engloban el polígono de conservación 
y protección de esta ANP, comprendiendo terrenos colindantes de los estados de 
México, Querétaro e Hidalgo; una parte de esta poligonal abarca al Cerro Grande, una 
serranía limítrofe entre los estados de México y Querétaro, en cuyas faldas se disgregan 
poblaciones otomíes y mestizas que en distintos periodos históricos han utilizado 
el bosque, el agua y la tierra de esta serranía para aprovisionarse de elementos que 
soportan parte de sus actividades productivas� Algunas de estas poblaciones son San 
Ildefonso Tultepec, San Pablo, porciones de los ejidos de San Pedro Tenango, San 
José Ithó y Donicá, en el municipio de Amealco; San Francisco Shaxní, Ejido San 
Francisco, Muytejé, en el municipio de Acambay, Estado de México; San Antonio 
Pueblo, San Joaquín Coscomatepec y San Lucas Totolmaloya, en el municipio de 
Aculco, Estado de México�

Dentro de la espacialidad que conforma dicha unidad paisajística y política se 
congregan una serie de actividades económicas practicadas por las unidades 
domésticas de los poblados integrados a esta, destacando la producción de carbón 
a pequeña escala, recolección de leña, arbustos, hongos y plantas medicinales; 
actividades agrícolas en los solares familiares, en terrenos de la pequeña propiedad y 
en las porciones parceladas de los ejidos citados; actividades ganaderas caracterizadas 
por pastoreo de ganado menor y crianza de aves de corral en los solares; actividades 
extractivas de arcillas y minerales con fines artesanales y de venta de materiales para 
la construcción; y, en menor medida, actividades pesqueras asociadas al manejo de los 
cuerpos de agua disgregados en esta zona (bordos, manantiales, presas, ríos, arroyos)�

Hablaremos de los manejos diferenciados del bosque en el poblado otomí de San 
Ildefonso Tultepec, donde la construcción espacial en términos bioculturales ha 
generado una interacción íntima con el entorno, en la que juegan un papel relevante 
el conjunto vegetación, agua y suelo, cifrado desde una tradición agroforestal� La 
siembra de diversos maíces nativos, acompañada de fríjol y calabaza, así como de 
otros cultivos forrajeros, ha constituido un interesante complejo milpero adecuado a 
los pisos ecológicos que comprenden el ecosistema en San Ildefonso, en función de 
factores biofísicos como cualidades edafológicas, topográficas y climáticas del lugar�



L a s  d i s p u t a s  p o r  e l  t e r r i t o r i o

150

En términos agrícolas, las características discontinuas y sinuosas propias del relieve donde 
se asienta el poblado proveen de escenarios milperos que registran cultivos de maíces 
desde las zonas medias del Cerro Grande (2�500 msnm�) hasta las eventuales tierras 
labriegas sobre el cauce del río San Ildefonso en temporadas de sequía (1�770 msnm)�

Desde las percepciones locales, el cerro (ja) juega un papel importante dentro de 
las actividades agrícolas y de subsistencia de la población, destacando la cercanía e 
interrelación con este en cuanto las distintas poblaciones se diseminan en las laderas y 
partes bajas de dicho conjunto montañoso� Para los habitantes de San Ildefonso, el cerro 
compone una doble característica que coadyuva al aseguramiento de precipitaciones 
pluviales durante el año; por una parte, se trata de la altura (aprox� 3�300 msnm en su 
cima) y de la capa vegetativa comprendida por encinos y pinos principalmente: esta 
doble cualidad biofísica del Cerro Grande es identificada como un garante para atraer 
nubes y precipitación pluvial en las diversas zonas donde se localizan los terrenos de 
labranza (ejido, pequeña propiedad y solares familiares), así como la presencia de 
bruma y neblina que, conjuntamente, posibilitan el humedecimiento del terreno y la 
consecuente regeneración de la vegetación boscosa�

En San Ildefonso, la relación entre bosque (mbözä) y milpa (hoä hi) se dinamiza por 
la participación del agua (dehe)� Las temporadas de lluvias sirven para la manutención 
de sembradíos y vegetación boscosa, y para la recarga de manantiales y bordos que 
sustentan el abastecimiento de agua para consumo humano, agrícola y ganadero� Los 
principales manantiales en la zona se ubican en las partes medias y bajas del Cerro 
Grande, aspecto que los conocimientos locales identifican con las cualidades del 
terreno grueso y la vegetación para la captación e infiltración de la lluvia, y de los 
escurrimientos provenientes de la zona alta, donde se presenta un adelgazamiento 
considerable de la tierra�

En términos de las redes ecosistémicas y culturales, el bosque del Cerro Grande no solo 
funge como fábrica de agua (Caballero 1993), en cuanto cabecera de microcuencas 
donde se produce el agua que beneficia a los poblados vecinos, sino como lugar de 
abastecimiento a partir de la recolección de vegetación utilizada con fines alimentarios, 
medicinales, ornamentales, rituales y combustibles, que complementan las lógicas de 
subsistencia entre los habitantes de San Ildefonso y sus poblados vecinos�

Estos aprovechamientos y usos locales del bosque sustentan una coexistencia entre los 
recursos maderables y vegetativos, por un lado, y las prácticas ligadas a su obtención, por 
el otro; dichos conocimientos y prácticas forestales no solo permiten un acercamiento 
íntimo a la caracterización cualificada de maderas útiles para la construcción de vigas 
de viviendas vernáculas en la zona, para la colecta de leña utilizada en la cocción de 
alimentos, o para la utilidad de ramas y flores con fines medicinales y alimentarios; 
además, entre la población sugiere una intervención necesaria del manejo de árboles 
viejos o secos, en cuanto implican un factor de riesgo ambiental en temporadas secas, 
principalmente, con los incendios que acechan el bosque�
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De acuerdo a esta aproximación entre naturaleza y cultura en el ámbito local otomí, la 
triada suelo, agua y vegetación ofrece una fórmula pragmática y semántica que orienta 
tratamientos múltiples, distinguiendo las prácticas instrumentales ya mencionadas, así 
como aquellas derivadas de un pensamiento propiciatorio y de agradecimiento, signadas 
por la actividad ritual en torno a éstos� Bosque, manantiales y milpa son elementos 
sujetos de tratamientos sagrados, de donde se distinguen sus cualidades agenciales 
al participar de forma regular en las dinámicas socioculturales que comprenden lo 
comunitario� En los tres elementos, algunos miembros de la comunidad movilizan 
rituales y diálogos estrechos con dichos elementos, ubicados a lo largo del ciclo 
agrícola anual, consignando las necesidades de los habitantes para asegurar el abasto 
y la regeneración de la capa vegetal y del agua que mana de los ojos de agua�

A esta gama de prácticas bioculturales se sobreponen aquellas derivadas de los planes 
municipales y estatales de desarrollo, donde el uso de la naturaleza aparece como eje de 
ordenamiento para orientar prácticas ambientales sustentables e impactar en las economías 
de la zona, soportadas por “culturas de conservación” del agua, el suelo y el bosque 
que desconocen tanto las lógicas locales de manejo del entorno, como los procesos 
históricos que han determinado el acceso desigual a la naturaleza del Cerro Grande�

El decreto de ANP citado arriba refleja un hito en el acceso regulado a la naturaleza en el sur 
queretano, pero la ausencia de un plan de manejo regional plantea un escenario ambiguo 
donde la penalización de la tala de árboles ha llevado a la detención y encarcelamiento 
de habitantes en los últimos 10 años, frente a la inadvertencia de los talamontes a gran 
escala y los intereses privados del municipio y las empresas que presionan constantemente 
para acceder de manera extractiva al uso del agua y el bosque�

En recientes años, los gobiernos municipales de Amealco han visto en los recursos 
forestales de la municipalidad un elemento para incentivar las actividades ecoturísticas 
en la zona, mientras paralelamente se han presentado situaciones de despojo hídrico, 
donde las intenciones de algunas administraciones municipales se han sobrepuesto  
a los usos y manejos del agua de manantiales y del bosque por parte de las 
comunidades y ejidos�

Hace 12 años, el presidente municipal de Amealco en turno construyó dos pozas 
junto a uno de los principales manantiales de San Ildefonso para iniciar un negocio 
personal de criadero de carpas; para el cuidado de los peces se emplazaron policías 
alrededor del perímetro, evitando que los habitantes sanildefonsinos continuaran 
utilizando el agua para dar de beber a su ganado y generar sus riegos milperos� 
Esto ocasionó la movilización de los habitantes del bosque de San Ildefonso para 
rehacerse de la posesión del ojo de agua�

En otro episodio de disputas por el bosque del Cerro Grande, a principios del 
siglo XXI arribaron a San Ildefonso un grupo de técnicos ambientales junto con 
representantes del gobierno municipal, bajo la consigna de atender una supuesta 
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plaga que afectaba el bosque y disponiéndose a talar los ejemplares afectados; a 
pesar de los conocimientos locales forestales, los habitantes desconocían que su 
bosque estuviera plagado, y las sospechas se confirmaron cuando los árboles talados 
aparentemente plagados fueron aquellos de mayor tamaño y grosor, cuyas maderas 
fueron extraídas del lugar en camiones de carga con logotipos de Kimberly-Clark, 
empresa papelera ubicada en el municipio vecino de San Juan del Río�

Fotografía 3� Manantiales de San Miguel Tlaxcaltepec, Querétaro, México�
Fuente: elaboración propia�

Con la necesidad de regular el manejo de la ANP, en el año 2011, bajo iniciativa del 
Instituto Intercultural Ñoñho —IIÑ— y la Unión de Cooperativas de San Ildefonso 
Tultepec —UCSIT—, y en acompañamiento de la facultad de Ciencias Naturales de la 
Universidad Autónoma de Querétaro —UAQ—, se genera un proyecto para realizar el 
plan de manejo participativo de la porción amealcense incluida en la Zona Protectora 
Forestal� Con el interés de incentivar discusiones y diálogos entre los sectores de San 
Ildefonso, se planteaba que el proceso y los insumos del plan fueran validados en 
asambleas comunitarias, proyectando un escenario interesante para la confrontación 
y la socialización de saberes y problemáticas en torno al bosque, pero sobre todo 
abriendo un espacio para la audiencia de las lógicas bioculturales otomíes y mestizas 
que han manejado el bosque y el agua durante largos periodos históricos�
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Como parte de las percepciones expertas y gubernamentales respecto a la producción 
sustentable y el abatimiento de la marginación en las zonas rurales e indígenas del 
estado, durante uno de los talleres para elaborar el plan de manejo, el personal 
académico que coordinaba las actividades mencionó a la concurrencia, sin previa 
deliberación, que se encontraba gestionando con una empresa privada de los valles 
centrales queretanos: la construcción de invernaderos en la zona, como medida efectiva 
para contrarrestar uno de los principales problemas locales: el desempleo�

Frente a ello, algunos de los habitantes que participaban en el taller mencionaron que 
uno de los problemas con los invernaderos era causado por la escasez de agua (aunada 
a la gran demanda hídrica de este esquema productivo), así como a la ausencia o 
mínima capacitación de parte de las instituciones para operar tanto la tecnología de los 
invernaderos como para incorporar el producto en un mercado regional a precios justos�

Conforme avanzó el proceso de discusión, los niveles de convocatoria se acotaron 
a los miembros de la IIÑ y de la UCSIT, limitando el diálogo entre los diversos 
discursos locales; de manera general, las propuestas de estas agrupaciones sugerían 
una conservación de los recursos naturales a partir de proyectos de reforestación, y 
la reactivación del territorio local como capital simbólico ofertado en proyectos de 
ecoturismo� Sin embargo, las carencias que adoleció el proceso de elaboración del 
plan de manejo del ANP, en su porción amealcense, pueden sintetizarse en 4 aspectos:

a� procesos pseudoparticipativos� La escasa participación de diversos sectores 
sanildefonsinos, entre ellos de los otomíes y los carboneros, supuso que las 
problemáticas y las necesidades de uso del bosque que nutren el plan de manejo 
limitaran la comprensión integrada del acceso diferenciado a la capa vegetal y 
al agua del Cerro Grande, que en el fondo refieren a la tensión entre distintos 
esquemas de producción económica;

b� los tiempos de investigación marcados por las instancias académicas y científicas� 
Los tiempos de entrega de los resultados de la investigación, establecidos por 
instancias como CONACYT, quien otorgó los recursos monetarios para elaborar 
dicho plan, definen periodos de trabajo que no concuerdan necesariamente con 
las temporalidades de aquellos procesos que pudieran detonarse, a partir de la 
participación local en la definición y validación del plan de manejo del ANP�

c� la fragmentación de las escalas del manejo de la naturaleza� El plan de manejo del 
ANP en su porción municipal, plantea un ejercicio de investigación acotado por la 
demarcación de las microcuencas del Cerro Grande dentro de Amealco, por lo que 
no articula la escala regional en términos de las entidades estatales y municipales 
que quedan dentro del polígono del ANP; ello supone no esclarecer las constantes 
pugnas intercomunitarias que se generan por la tala de árboles�
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d� la disrupción de las dimensiones que implican el manejo de la naturaleza� Esto 
subraya la omisión a la historicidad del Cerro Grande y sus poblaciones, no solo en 
términos de las estrategias bioculturales para el manejo del bosque y el agua, sino 
de las relaciones de poder que atraviesan el acceso desigual de la naturaleza y los 
episodios de despojo ambiental, por lo que no suman a una gestión integrada de la 
naturaleza con pertinencia cultural en escenarios multiculturales�

Es en este punto donde se observa una demanda local por el acceso y control del 
bosque y el agua, aparejada con discursos de legitimidad basados en: las prácticas 
ancestrales de uso de los árboles (herencias de los abuelos o xitas); la percepción 
sistémica del cerro y su sangre que brota en los ojos de agua, definiendo la ritualidad 
acuática como eje de la propiciación hídrica (agradecimiento a los tsitas o santitos, al 
k’am dehe o agua floreada y al tsi tada menthe o padre de las nubes de lluvia) y como 
actividad que establece el trabajo colectivo en la manutención de los manantiales; y en 
las dimensiones jurídicas del ejido y los comités de agua, que justifican ante el Estado 
el usufructo local de las aguas que manan en sus territorios�

Consideraciones finales

A lo largo de su historia, los grupos humanos sobreviven en tanto que pueden 
vincularse social y culturalmente al medio que les rodea� Ello supone, además de la 
propia integración y reproducción del grupo, el reconocimiento de los recursos y 
las condiciones que el medio natural les ofrece para subsistir� Dicha situación se va 
construyendo a través de muchos años de experiencia y conocimiento empírico de 
la naturaleza, en la observación del cielo y las estrellas, la explicación de la lluvia 
y los movimientos del sol, así como el entendimiento de las cualidades, los riesgos 
y cuidados que ofrecen los animales y plantas del lugar; todo ello conforma un 
sistema de ideas que orienta y configura una interpretación que sirve para explicar 
la lógica del entorno ambiental� Este sistema de conocimiento posee la propiedad 
de ser dinámico y abierto, debido a que si bien contiene diversas interpretaciones 
históricas respecto a etapas y tiempos determinados, también acoge todas las ideas 
y transformaciones productos del andar cotidiano y de la relación viva y cambiante 
que se mantiene en el día a día con el medio� Es por esto que debemos comprender 
que la observación y el entendimiento de la naturaleza consisten en un complejo 
ideológico en movimiento, mismo que absorbe conocimientos nuevos y reinterpreta 
aquellos provenientes de la historia local�

Este saber obtenido a lo largo de incontables días y noches, producto de 
observaciones e hipótesis, se vierte en la memoria viva de los pueblos, misma que 
actúa como un receptor del flujo de estos conocimientos pero, que a su vez, va 
habilitando la creación de nuevos cauces interpretativos debido a que la relación 
entre hombre y naturaleza a lo largo del tiempo se va transformando, y por ende 
se van modificando las interpretaciones que habilitan dicho vínculo, generándose 
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así distintas dinámicas de resignificación que pueden conjuntar elementos de la 
memoria con interpretaciones matizadas por la diversidad respecto a la comprensión 
de la naturaleza�19

En distintos pueblos indígenas, la relación que establecen con el ambiente aparece 
como un vínculo multidimensional, que enlaza una visión que percibe a la naturaleza 
como el escenario propicio de donde se obtienen los elementos necesarios para la 
subsistencia biológica del humano� Para ellos, esta interpretación de orden funcional 
se articula con una perspectiva que mira en la consecución de estos recursos toda una 
explicación de orden sagrado y metafórico� Es por lo tanto que, como lo sostienen 
diversos autores20, la relación con la naturaleza se manifiesta como uno de los grandes 
cauces que constituyen una visión de mundo muy particular�

En la perspectiva indígena tradicional, la idea de sustentabilidad se apoya en una lógica 
que va más allá de la razón y la evidencia, relacionada con preceptos orientadores, 
flexibles y a la vez precisos que gestionan —entre la certeza y la incertidumbre— las 
actividades relacionadas con la experiencia humana�

Aquí la diferencia radica en que el cuidado y la conservación del ambiente no se 
aprenden con talleres o programas de intervención, sino que ésta se ha asimilado 
durante generaciones, mediante la tradición oral y la vida doméstica� A pesar de sus 
condiciones de pobreza, segregación y carencia de oportunidades, los habitantes 
de las distintas regiones indígenas del estado de Querétaro mantienen —de la 
mano de su lengua materna, sus fiestas y tradiciones rituales— algunos elementos 
de una visión alternativa del mundo, la vida y los valores� En estas concepciones y 
prácticas de larga data, encontramos convergencias evidentes con las reflexiones 
contemporáneas de diversos sectores sociales y académicos referentes a la 
sustentabilidad, la biodiversidad y el cuidado del ambiente�

Así, en el perfil de conocimientos, saberes y prácticas que los indígenas conservan, 
transforman y recrean de manera constante, aun con su evidente debilitamiento, existen 
elementos que pueden apuntar al manejo biointensivo de espacios domésticos y 
territoriales, ligados con la experiencia familiar, parental, barrial y comunitaria�

En los tres casos que hemos revisado, vemos cómo el Estado, mediante sus políticas 
institucionales articuladas con instancias globales como la UNESCO y el mercado 
turístico de la cultura, van generando distintos riesgos al conjunto de conocimientos 

19 Fenómenos como las sequías son interpretados por los pames desde múltiples ópticas: desde 
un castigo divino y/o la falta de rituales propiciatorios, hasta la existencia de la contaminación, 
el smog de las ciudades y el calentamiento de la Tierra, explicaciones que ellos mismos señalan 
haber escuchado en la radio y la televisión�

20 Entre ellos, destacan los aportes de Viveiros de Castro (1992), Lupo (1995), Descola (2001), 
entre otros�
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y tradiciones que a lo largo del tiempo ha marcado y significado el territorio� Esto, 
además de generar territorios fragmentados por nuevas lógicas y actores, establece 
una nueva demarcación del lugar donde la desigualdad y las relaciones sociales 
asimétricas enfatizan la diferencia identitaria y étnica�

Es también importante mencionar que estos procesos de dominación generan de 
manera simultánea una reconstitución de la praxis y la interpretación del territorio� 
En las distintas regiones con presencia indígena, la dominación ejercida por lógicas 
externas a estos pueblos ha generado, como efecto colateral, una reorganización 
social para la defensa de sus lugares de memoria y territorios, mostrándonos que 
el sustento físico de su cultura tiene múltiples formas para resistir a los embates de 
la política neoliberal, y que la resiliencia territorial es un proceso inseparable a la 
identidad y a la cultura de estos colectivos ancestrales�
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Hijos del agua y de las estrellas.  
Una visión cosmo-política del territorio  

en el departamento del Cauca, Colombia

JAVIER TOBAR
1

Introducción

En los territorios del departamento del Cauca, suroccidente de Colombia, viven los 
grupos indígenas misak, nasa, coconucos, yanaconas, totoros, inga, embera y eperara 
siapidara, quienes interactúan con las comunidades negras, campesinas y urbanas 
del departamento� En esta compleja convergencia social, cultural y lingüística, se 
entrecruzan, coexisten y recrean múltiples prácticas y sentidos de la vida que son 
apelaciones a la diferencia cultural�

Los misak en su mayor parte viven en los resguardos de Guambía y Quizgó en el municipio 
de Silvia, región que se ubica en la vertiente occidental de la cordillera central: paisaje 
andino de alta precipitación, rodeado de montañas, valles, páramos, cerros, ríos y lagunas� 
El pueblo nasa habita principalmente en la vertiente oriental de la cordillera central en la 
zona de Tierradentro, región accidentada que goza de varios climas� Estas comunidades 
también habitan en otros municipios del departamento y del país�

Frente a un proceso constante de colonización y desposesión, estas comunidades 
indígenas como otras de Colombia, han utilizado diferentes tácticas de resistencia y 
descolonización� Desde esta óptica, me interesa explorar concretamente las formas 
de concebir el territorio y algunas de las prácticas que los nasa y los misak han 
desplegado en la recuperación del territorio�

1 Javier Tobar es antropólogo, magíster en Etnoliteratura y doctor en Antropología� Actualmente 
es docente e investigador de Antropología del Departamento de Ciencias Económicas y 
coordinador de la Maestría en Estudios Interdisciplinarios del Desarrollo, Universidad del 
Cauca, Popayán, Colombia� e-mail: javo@unicauca�edu�co
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En esta perspectiva, deseo sostener que estas iniciativas no obedecen ni a las 
lógicas del Estado, ni tampoco se escudan en los discursos científicos o narrativas 
expertas, sino en los saberes ancestrales y en prácticas culturales configuradas 
históricamente� Para tal propósito, no hago sino retomar el pensamiento de tres 
líderes e intelectuales indígenas del Cauca: Manuel Quintín Lame, Lorenzo Muelas 
Hurtado y Avelino Dagua, el cual se encuentra plasmado en tres libros que considero 
son fundamentales para el pensamiento subalterno en Colombia: “Los pensamientos 
del indio que se educó dentro de las selvas colombianas” (2004), “Guambianos 
hijos del aroiris y del agua” (1998), y “La Fuerza de la gente� Juntando recuerdos 
sobre la terrajería en Guambia- Colombia” (2005)�

Somos hijos del agua y de las estrellas

Uno de los elementos vitales del pensar-sentir el territorio de los misak es el agua, 
que es, según su cosmovisión, la matriz de la vida, el origen de todas las cosas:

Primero fue la tierra y junto ella estaba el agua� En las cabeceras de las 
sabanas había grandes lagunas� La principal de ellas la Nupisu, Nupirrapu 
o Piendamu� También había ciénagas y barriales que recogían muchas 
aguas y se unían con las lagunas� Las aguas nacían de los pikap, ojos de 
agua que quedaban en el centro, y todas se iban reuniendo para formar 
un río grande que corría hacia abajo� Una vez que las aguas llegaron hasta 
el mar y se recogieron en él, se levantó la nube y comenzó a subir por las 
montañas y las cañadas� Ip arrup, todas las aguas fueron al mar y luego 
regresaron en nube: maya pi, toda el agua se recogió en el mar; ip, corría 
de las cabeceras al mar: arrup, y llegaba� Maya pi ip arrup tapic kaik: 
el agua es buena y mala y lleva una vida de los sueños� Del agua nacen 
muchas cosas en la tierra (Dagua, Aranda y Vasco 1998: 26)�

Del agua nacen los animales, las plantas, la gente, todos los seres que circundan 
la vida y también los sabios espirituales que vienen de las inundaciones, de los 
derrumbes:

Cuando hay grandes inviernos caen derrumbes y bajan grandes inundaciones, 
pero en ellas vienen los niños y niñas que nacen del agua� Es un mal porque 
arrastran tierras, piedras, árboles, puentes, animales, sembrados, casas, gente� 
Pero es un bien porque en ellas vienen los jefes de nosotros� Se los saca 
del agua, se los cría y tienen historias grandes; de ellos nacen los valores 
culturales� Hay niños y niñas del agua que vienen en el río cada 35 o 60 años 
y van a ser cultivadores, van a enseñar para ser agricultores� Otros vienen 
cada 100 años y llegan con los colores brillosos; son los que cultivan oro y 
son los más importantes� Los mayores están listos para sacarlo con bejuco 
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de la montaña� Lo crían y es un maestro que aconseja lo que debe ser todo� 
Estos niños vienen llorando, envueltos, enchumbados con los colores de 
Kosrompoto, el arcoíris, amarillo, rojo, verde y morado, cada uno en claro y 
oscuro, que dan los ocho colores, y que significan todo lo que van a hacer 
después (Dagua, Aranda y Vasco 1998: 28-29)�

Figura 1� El agua en movimiento�
Fuente: http://www�luguiva�net/cartillas/ (2014)�

Para los misak, con el agua vinieron los grandes héroes culturales que enseñan los 
valores y las prácticas culturales: la agricultura, el tejido, el conocimiento� Según su 
cosmovisión, los espíritus son los dueños del agua, de lo humano y lo (no) humano:

Pishimisak vive en el páramo es el dueño del agua, de lo humano, de todo� Él 
enseña a cultivar a través de sus propios cultivos silvestres, y enferma a través 
de todos los seres que le corresponden, a quien no hace caso� Hace música 
con los ruidos: canta, silva, llora, hace el ruido de lavar ropa� El dio la orden 
de cómo vivir; por medio del sueño dijo como curar las enfermedades� Dio 
el poder y los sentidos� Pishimisak es Numisak, es el principal� Hay cuatro 
clases (Dagua, Aranda y Vasco 1998: 35)�
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De los espíritus viene todo lo bueno y lo malo; la salud y la enfermedad� El agua 
tiene sus formas, sus colores y son los sabios espirituales los que saben interpretar 
sus señas y apariciones: 

También existe la sombra del agua, que toma la forma de una gran mariposa; 
es Pirreiro� Viene por el agua a las once o doce de la noche y ataca a los niños 
más pequeños: sale del agua y entra a la casa donde están los niños o ensucia 
la ropa de estos cuando la lava la ropa en el rio y deja sobre una piedra sin 
tener cuidado ( agua, Aranda y Vasco 1998: 39)�

El agua está asociada a todo, conectada con todo el territorio� Va desde la ciénaga a 
la laguna; de los ojos de agua hasta los páramos� Fluye entre los ríos y las quebradas, 
está conectada con los rayos y vuela con las nubes negras que son las del aguacero� 
El agua es fluida, no se queda quieta y camina, redondea: por eso se dice que es 
poto, una rueda cerrada� Cuando va a caer al aguacero, kosrospoto está hacia abajo 
y se redondea como lo hacen los caminos del sol y la luna�

Para los misak, el agua es parte fundamental del territorio y este se conigura por 
sus movimientos:

El territorio no es algo dado, ni es algo quieto, ni estático� Al contrario, 
se conforma a través del movimiento constante de los seres del agua; 
se forma así; a través de su dinámica� Y se organiza por el agua que se 
mueve, que corre desde las sabanas por todos los ríos� Sobre esta base, 
viene el desarrollarse de hoy, el conjunto del ir y venir de los guambia-
nos (Dagua, Aranda y Vasco 1998: 59-60)�

Muy cercanos a esta cosmovisión, sus vecinos los nasa se consideran también 
hijos del agua, de las estrellas, del trueno:

En los primeros tiempos no había tierra, ni gente, solo existían ks”a”w 
wala, “gran espíritu”� Este espíritu era a la vez masculino y femenino; así 
se reproducía a sí mismo y de ahí otros espíritus como el ekthe” sabio del 
espacio”; el trueno, “t: iwe yase, “nombrador de la tierra”; weet”ahn, el 
que deja las enfermedades en el tiempo; el klum, “duende que controla 
el ambiente”; el daat”i, “espíritu del control social”; s”i”, “espíritu de la 
transformación”; tay, “el sol”; a “te “la luna”; wec”a, viento dueño de la 
atmosfera� Estos son los hijos mayores ks”a”w wala, “gran espíritu” los hijos 
mayores se reprodujeron y originaron las plantas, los animales, los minerales 
y crearon un hijo especial llamado nasa “el ser humano” (gente)� Todos 
estos espíritus mayores y menores vivían unidos, tenían un solo idioma, 
el nasa yuwe (lengua páez) y sabían muchas cosas: unos eran cantores, 
otros artesanos, otros chamanes, consejeros, músicos y agricultores entre 
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otros� Antes ks”a”w wala tenía una casa grande: allí vivía con los demás 
espíritus mayores� Los hijos mayores deambulaban permanentemente por 
todas partes porque no tenían que construir su propio hogar, donde vivir 
cada uno: entonces estos se transformaron en personas e hicieron sus casas 
en diferentes lugares por separado�

En comienzo vivieron en conflicto, Tay sol con sus rayos los quemaba, sek 
era una persona muy amable, conversaba con la gente, el problema era (que) 
quemaba a la gente con quien hablaba; entonces decidieron cogerlo y enviarlo 
al espacio donde vive ahora� En ese lugar lo enterarron; después salió y vino 
rodando hasta llegar a la tierra… la gente lo volvió a coger para devolver a su 
lugar y al pelear se dividió en dos pedazos; de la cintura hacia abajo se enterró 
en la tierra y se convirtió en fuego originando los volcanes para ponerse en 
contacto con el espacio y de la cintura hacia arriba se fue a su lugar donde 
vive ahora y desde ahí continua mirándonos (ver dibujo 2 seccion superior) 
… el agua lo inundaba todo al ver esto el kasawala los oriento para que se 
unieran en un solo y así formaron un solo hogar; así lo hicieron y al unirse 
continuaban reproduciéndose en animales, hombres, vegetales minerales, 
machos y hembras para que continuaran reproduciéndose y generando más 
vida� Como la tierra era débil, gelatinosa, entonces las piedras hembras y 
machos se juntaron y se reprodujeron para que la tierra fuera más firme (ver 
dibujo 2 sección inferior derecha)… de esta manera se formaron cuatro casas 
y cuatro caminos: la casa principal del Kasawala, la casa de los hijos mayores 
y la casa de los hijos menores, en donde vivían los nasa, los animales, los 
vegetales y la casa de los Yu´ Khipmenas, “los tapanos” los hombres sin rabo 
los que viven bajo la tierra (Voz páez en Portela 2000: 40-41)�

En la cosmovisión nasa los tres mundos están interconectados y todos tienen vida� 
Por eso: “todo lo que habita en el territorio recibe nombre genérico de nasa” (Gómez 
2000: 24)� Efectivamente, las piedras, los ríos, las plantas, la tierra, las estrellas, los 
páramos y lagunas son parte del tejido de la vida, del telar de la vida�

Un aspecto común es que en las dos comunidades se concibe el agua como un 
elemento primigenio que está también asociado al origen de su pensamiento, al 
origen de sus autoridades, quienes vienen de los ríos� Así narra Lorenzo Muelas la 
vida de los primeros sabios:

Como era el pensamiento de pishimisak, desde siempre y por siempre los ríos 
han sabido parir y procrearon muchos hijos del agua a quienes denominaron 
pischau� Pero hacían falta personas sabias que dirigieran y pudieran ordenar 
con autoridad, organizar y enseñar la ciencia y pensamiento propio� Así fue 
como pensó también crear los Kasik�



H i j o s  d e l  a g u a  y  d e  l a s  e s t r e l l a s

164

Y luego, el mismo pishiimisak les puso nombres� A la niña la llamo Mama 
Manela karamaya y al niño Mutauta Kasik. El niño creció en grandeza, en 
medio de toda la gente� Pensaba bien, ayudaba bien, hablaba bien y enseñaba 
bien, donde quiera que él estaba� A todas partes llegaba montado en un bonito 
caballo zaratano, con montura de oro� Así ha sabido andar�

Ese gran personaje era el que habría que dirigir a toda la gente� Por eso lo 
llamaron Mutauta Kasik […] Cuando el Mutauta Kasik era adulto, llegaron 
los blancos y empezaron a matar a los kasik de otras partes� Pero a él le 
había pasado nada� Siempre andaba volteando por todas partes, montado 
en su caballo zaratano con silla de oro, ayudando a la gente� Y no se dejaba 
ver, ni coger� Ahí ha sabido andar�

Pero una vez uno de los suyos, conocedor de todas sus andanzas, le 
preguntaron al blanco dónde estaba el cacique� Y el sin imaginarse para 
que era, les informó donde estaba� Por eso, los blancos lo cogieron en medio 
de la gente, con su caballo zaratano con su silla de oro�

Lo cogieron en el plan de Mama Karamaya, donde se encontraba rodeado 
de mucha gente�

A la vista de todos, lo cogieron para matarlo, junto con su caballo de silla 
de oro (Muelas 2005: 31-32)�

En el anterior pasaje se recrea al origen de un sabio espiritual que enseñaba a los 
misak el pensamiento propio pero que fue asesinado por los españoles� En otro 
paraje del relato, el cacique advierte a su pueblo que vendrán tiempos difíciles en 
los cuales perderán sus riquezas, habrá tristeza y que deben estar firmes y unidos:

Y el Mutauta Kasik, expresó lo siguiente a sus hijos, a su gente: Yo les he 
hablado mucho a ustedes, pero mis palabras no fueron bien recogidas� Por 
eso me han entregado� Así mismo han de entregar las tierras y lo que hay 
en ellas� Presiento con tristeza que podrían perderlo todo�

Pero pase lo que pase, qué vamos hacer; no se atemoricen por nada y, 
en adelante, no vayan estar derramando lágrimas� Siempre párense firme, 
piensen bien, hagan cosas buenas, y estén unidos�

Mientras les hablaba de esta manera, sosteniendo el bastón de mando en la 
mano, de pronto empezaron a caer gotas de lágrimas� Junto con su caballo 
zaratano, empezó a desvanecerse, convirtiéndose en agua a la vista de los 
blancos� Volvió a ser agua (Muelas 2005: 32)�

También en varios relatos míticos de los nasa se cuenta que los caciques son hijos del 
agua, de las estrellas, y que la gente viene de las lagunas� Así se narra que Juan Tama, 
uno de los grandes líderes de la época colonial, es el hijo de las estrellas y que vino 
con las aguas torrentosas de los ríos y que desapareció entre las aguas heladas de las 
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Figura 2� El origen del mundo páez�
Fuente: Portela (2000)�
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lagunas no sin dejar un importante legado cultural y político para que su comunidad 
perviva y luche por la recuperación de los territorios� Vemos entonces cómo en los 
anteriores relatos está inscrita la cosmovisión de la vida, el origen de sus sabios y la 
llegada de otro tiempo-espacio que transformará sus concepciones y sentidos de la vida� 
Un tiempo que se ha traducido en diferentes voces amerindias a través de diferentes 
imágenes que indican que el mundo se “vuelve triste” o “se pone al revés” (Tobar y 
Gómez 2004)� Se trata de un espacio-tiempo en el que muchos de los líderes y sabios 
espirituales mueren, que sus territorios cuidados milenariamente pasan a manos de 
los colonizadores, quienes tienen otros sentidos del mundo� Para los misak la llegada 
de los españoles y todo el proceso de colonización significarían, como se verá más 
adelante, el cambio de orientación del “telar de la vida” y de su territorialidad�

Una vez comentada brevemente la cosmovisión del territorio y el origen de los sabios 
espirituales que se encuentra explícito en muchas de sus narraciones, profundizo 
ahora en las visiones de tres intelectuales sobre la naturaleza y las estrategias de 
recuperación territorial� Me refiero a Manuel Quintín Lame, Lorenzo Muelas y Avelino 
Dagua, quienes vivieron en carne propia, durante el siglo XX, la imposición de un 
sistema económico que ahondó en los procesos de colonialidad y desposesión: el 
terraje�2 En este sentido, a la vez que profundizo en los sentidos y recuperación del 
territorio, subrayo las repercusiones de dicho sistema�

Los pensamientos del indio que se educó  
dentro de las selvas colombianas

No es verdad que sólo los hombres que han estudiado 
quince o veinte años, los que han aprendido a 
pensar para pensar, son los que tienen vocación, 
etc, porque han subido del Valle al Monte. Pues yo 
nací y me crié en el monte, y del monte bajé hoy al 
valle a escribir esta obra. 

Lame (2004: 144)�

De esta manera inicia Manuel Quintín Lame,3 uno de los líderes e intelectuales 
indígenas más importantes de Colombia, su obra titulada Los pensamientos del indio 
que se educó dentro de las selvas colombianas. 

2 Los terrajeros o terrazgueros son indígenas sin tierra que cultivaban sus parcelas dentro de 
las haciendas pagando terraje: arriendo en días de trabajo�

3 Manuel Quintin Lame nació el 31 de octubre de 1883 y “sus padres y sus tíos fueron terrazgueros 
de la hacienda de San Isidro, municipio de Popayán pero desde su niñez Quintin cultivó la 
tierra en la parcela propia que adquirió su Padre, Don Mariano Lame, en San Alfonso, municipio 
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Empiezo esta reflexión con este pasaje de dicha obra (que fue terminada en 1939) 
porque ha tenido una fuerte repercusión en el pensamiento y el accionar político de 
los pueblos indígenas del Cauca, y también porque en ella se encuentra reflejada toda 
una filosofía sobre la naturaleza, la cual no deviene de la escuela sino de la experiencia:

Yo no puedo orgullecerme con sofismas de que hice detenidos estudios 
en una escuela, en un colegio; pues mi colegio fue la fe con entusiasmo 
incansable, porque le pedí a mi padre Señor Don Mariano Lame, la 
educación, es decir, me mandará a la escuela y me consiguió fue una pala, 
una hacha, un machete, una hoz y un agüinche y me mandó con siete 
hermanos a socolar y derribar montaña; pero yo con ese entusiasmo que 
sobrepujaba en mi interior me llegó el pensamiento de que debía escribir 
en una tabla de carbón y que la pluma debía ser dicha aguja en la hoja de 
un árbol, la muestra fue que a sabiendas le tomé varios papeles que tenía 
mi anciano tío Leonardo Chantre (Lame 2004: 146)�

A continuación trato de seguir la traza de este tipo de intelectuales cuyas obras se 
encuentran inscritas en diferentes registros y cuyo pensamiento y formación deviene 
de la experiencia, es decir, de la relación con la vida que, comprendida como 
convivencia y relacionamiento con los ríos, las montañas, la selva, los animales y la 
vida misma, se traduce en educación:

Porque la Naturaleza humana me ha educado como educó a las aves del 
bosque solitario que ahí entonaban sus melodiosos cantos y se preparaban 
para construir sabiamente sus casuchitas sin maestro; y le cantarón al 
indiecito cuando a la misma Naturaleza me acariciaba y me regalaba flores, 
hojas y gotas de rocío cuando también recibía el beso material de mi madre, 
que en paz descanse (Lame 2004: 146)�

Efectivamente, en el pensamiento de Lame, el hombre indígena recibe lecciones 
de la naturaleza y es en las selvas donde se educa� Él aprende como el águila la 
interpretación de la naturaleza, que es vista en ocasiones como la “verdadera poesía, 
la verdadera filosofía, la verdadera literatura”, y en otras, como el “libro de dios” y la 
“ ciencia de dios”, que es infinita mientras la “Ciencia del hombre es finita porque él 
aun cuando más estudia no sabe nada” (Lame 2004: 151)�

de Coconuco� No fue, pues, indio de parcialidad pero siempre añoró serlo y toda su lucha 
posterior la hizo descansar sobre la realidad social del Resguardo y sobre la realidad jurídica 
de los Cabildos indígenas que, mal que bien, mantenían el retazo de autonomía que los indios 
pudieron salvar de la colonia� Su fama como caudillo indígena cunde por el Departamento del 
Cauca a partir de 1910” (Castillo 2004: 16)�
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Fotografía 1� Manuel Quintín Lame�
Fuente: Lame (2004)�

En el pensamiento de Manuel Quintín Lame, la naturaleza:

Ha criado y cría en el bosque esos momentos de charla interminables que 
tienen los arroyos de las fuentes; en esos momentos que ronca el tigre, ruge 
el león, silba la serpiente, canta el grillo y la chicharra, gime esa paloma 
torcaz y cruza el bosque, es el momento del recreo que esa maestra que 
es la Sabiduría ha ordenado armónicamente a sus discípulos; y después 
cruzan los cuatro vientos de la tierra que son los sembradores que tiene la 
naturaleza (Lame 2004: 150)�



J a v i e r  Tob a r

169

En este pensamiento, la sabiduría de la naturaleza está inscrita en el canto de las aves, 
en las montañas, y es la misma que él, de manera acentuada y recurrente, reconoce 
en su obra, le ha enseñado:

[…] a interpretar el pensamiento de la hormiga y de varios insectos 
que cultivan la Naturaleza humana; el pensamiento de la hormiga mas 
pequeñuela es el mismo que tiene el cóndor cuando se está acabando 
de vestir en la cueva, es el mismo que tienen los hijos del tigre, y es el 
mismo que tiene el hijo del hombre; pues la hormiga al desenvolver el 
broche de sus alas sale de su guarida pero no sigue el camino conforme 
a las otras, pues ellas se trepa sobre la arena y bate sus alas parece que 
desafía al infinito; porque se siente potente; pero al trazar el camino la 
asalta su enemigo, y así mismo asalta el error el hombre� El hijo del tigre 
hace ensayo del modo como ha de hacer presa y así ensayó el blanco 
contra el indígena colombiano ensayos que los ha llevado a cabo desde 
el día 12 de octubre de 1492 hasta hoy 1939 (Lame 2004: 159)�

Como se observa en el texto citado, es muy frecuente encontrar apartados que 
refieren a la naturaleza, pero a la vez otros acentúan en otros aspectos que denomina 
lecciones� Efectivamente, su obra dividida de esta manera, alude directamente a 
la compleja realidad social que están viviendo los pueblos indígenas de la época 
y de la cual él es parte, así que su texto es parte del proceso de lucha que está 
liderando� Así, uno de los propósitos que se propone el autor es contar su historia 
desde su experiencia:

Un pensamiento que luchaba en el interior del hijo de las selvas para poder 
dar a luz, y lo que conocieron los hombres, los niños y los jóvenes que 
se pasean con varios libros estudiándolos donde está escrita esta Ciencia, 
pero esto es para aprender a decir lo que saben, y saber lo que van a decir; 
pero el hijo de las selvas dice que es lo que vio y le consta, porque con un 
yo lo vi es la razón y la justicia conmutativa, distributiva y legal ante dios y 
los hombres� Los jóvenes no indígenas con un interés personal aprenden 
lo que está escrito en dichos libros sea o no la verdad, porque muchos 
escritores escriben es su albedrio, unos por pasión y otros porque les falta 
valor civil� Pues muchos historiadores faltos de criterio, se apoyan en la 
ciencia enemiga de la historia y que hasta hoy le hace la guerra; pues como 
en el bosque la zorra y la gallina, el pez grande al pequeño; la araña a la 
mosca y la mujer a la mujer (Lame 2004: 216)�

Así que las lecciones del libro son múltiples� En varios apartados de su texto se lee 
que Manuel Quintín Lame reivindica el pensamiento de su pueblo y el suyo propio 
frente al pensamiento del hombre blanco:
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Quien se ha creído el hombre único de ciencias y elevados conocimientos 
ante el indio Quintin Lame� Pero yo con un pensamiento reverente día a día 
he criado y renovado un sacrificio allá en el silencio para cumplir un ideal a 
la gratitud de mis hermanos indígenas que ignoran; quienes deberán conocer 
mi sencillez y humildad teñida con sangre y bañándose dicha sangre en 
lagrimas cada momento, cada día de vida; porque una calumnia hecha por 
los hombres no indígenas yo la contesto con una sonrisa como la madre 
que vuelve por sus hijos con un semblante y sonrisa que baña la maldad 
y desprecio de sus hijos� Así pues he llegado lentamente a contemplar en 
medio de dicha obscuridad lo que debe ser mañana el hombre indígena 
quien tiene derecho a manejar todos los destinos de la humanidad, porque 
donde tiene la cabeza el blanco la tiene el indio y así sucesivamente con 
toda la armadura; pues el hombre se humilla es ante el motivo, y no un 
hombre, porque tiene el rostro blanco (Lame 2004: 216)�

Su escritura está dirigida tanto a confrontar aquel pensamiento que ha negado y 
subalternizado históricamente la sabiduría ancestral del pueblo indígena como a 
movilizarlo� Expresa Quintín Lame:

Pero por medio de mi fe que dejo escrita en este libro se levantará un puñado de 
hombres el día de mañana y tomaran los pupitres, las tribunas, los estrados, las 
sesiones jurídicas porque la inteligencia de la raza indígena supera, y superará 
extraordinariamente, la inteligencia del blanco por medio de una fe muy alta 
en la forma establecida y demostrada en esta obra� ¿Qué diré de los indios que 
vivieron antes del 12 de octubre de 1492? La cólera de los siglos no han podido 
destruir las leyendas sobre duras piedras allá sobre los lomos de empinadas 
cordilleras� Ahora esa raza blanca ¿Por qué no ha interpretado el Espíritu que 
tiene o que encierran las lagunas? (Lame 2004: 191)�

La traza del intelectual cuestiona el pensamiento dominante que presupone único y 
su manera reducida de concebir el mundo, denuncia cómo él mismo está al servicio 
o es un instrumento del poder, contra el cual precisamente lucha:

El presente libro servirá de horizonte en medio de la oscuridad para las 
generaciones indígenas que duermen en esos inmensos campos que tiene 
la Naturaleza Divina; pues el blanco es enemigo acérrimo del indígena 
que no golpea la puerta del engaño; que no quieren las promesas, que 
no lo venden barato; lo mismo que el empleado público se une con el 
capitalista latifundista y el abogado para hacerle perder la finca al indígena, 
el semoviente, etc� (Lame 2004: 44)�

De tal manera que el pensamiento, la escritura de Quintín Lame, se propone, 
finalmente, defender a su pueblo que ha sido perseguido y despreciado:
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a defender mi raza indígena proscrita, perseguida, despreciada, robada, 
asesinada por los hombres no indígenas; porque así lo indica el depósito 
de las acciones, y lo dijo el testigo del pasado, testigo que vino unido con 
el aviso de hoy a prepararme para las razas venideras de la raza Indígena 
Colombiana (Lame 2004: 145)�

De tal modo que en su obra, que es parte de su praxis, se propone un propósito 
claramente emancipador y transformador� Efectivamente, las luchas del líder indígena 
se dirigieron a combatir la expropiación de las tierras de los pueblos indígenas por 
parte de los colonos, los terratenientes y la condición de explotación que vivían los 
terrajeros� De tal manera que sus luchas estuvieron orientadas a: la defensa de la 
repartición de las parcialidades; la consolidación del cabildo indígena como centro de 
autoridad y organización; la liberación de los terrajeros; el rechazo a la discriminación 
social y cultural; y la afirmación de los valores sociales y culturales de los pueblos 
indígenas (Castillo 2004: 16)�

Para tal objetivo utilizó diferentes estrategias como la organización y movilización; la 
creación de unidad política; la apropiación de instituciones y dispositivos jurídicos y la 
escritura; la generación de conciencia crítica y la educación� La campaña liderada por 
este intelectual es un referente regional y nacional sobre las luchas indígenas por el 
territorio, como su mismo pensamiento� Durante el periodo de lucha, Manuel Quintín 
Lame fue perseguido, encarcelado y expulsado de Popayán por los terratenientes y 
la élite dominante�4

Actualmente en el departamento del Cauca, sus enseñanzas, legado político y cultural, 
han incidido e incide importantes movimientos como la creación del Consejo Regional 
indígena del Cauca (CRIC) que se fundó en un programa de siete puntos inspirado 
en la luchas del líder e intelectual nasa: 

El Consejo Regional Indígena del Cauca (CRIC) se fundó en 1971 con un 
programa de siete puntos que hace eco a los objetivos abanderados por 
Quintín Lame: recuperar la tierra de los resguardos; ampliar los resguardos; 
fortalecer los Cabildos; no pagar terraje; hacer conocer las leyes y exigir su 
justa aplicación; recuperar costumbres, tradiciones e historia propia; y formar 
profesores que enseñen de acuerdo a las necesidades y en sus respectivas 
lenguas (RAPAPPORT J, 2004, p 72)�

Así es como se actualizan los relatos cosmogónicos que narran sobre el origen de los 
sabios ancestrales, como el de Juan Tama, así como fluye el agua entre los territorios, 
se escuchan y trasmiten las enseñanzas del indio que se educó en las selvas, para 

4 Para profundizar en la vida y obra de Manuel Quintín Lame, remito al lector a diferentes 
investigaciones que se han realizado sobre el tema (Romero 2004; Espinosa 1996; Castrillón 
1973; Van de Sandt 2012; Theodosiadis 2000)
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movilizar los procesos que construyen en la actualidad� Al respecto Yamile Nene y 
Henry Chocué, expresan:

Este tipo de planteamientos ha nutrido los desarrollos del PEBI desde 
su nacimiento, fundamentando una pedagogía desde los aprendizajes 
cotidianos que permite una constante construcción y desconstrucción de 
saberes, conocimientos y valores a partir de los diversos procesos que 
ocurren en el entorno sociocultural de cada persona y colectivo, teniendo 
como referentes los ordenamientos considerados como “universales” en 
relación con los particulares de cada cultura� Las escuelas bilingües del 
CRIC vienen impulsando el estudio y la comprensión del pensamiento 
de Quintín Lame en la perspectiva de potenciar el movimiento indígena 
con su legado filosófico y político� Sus enseñanzas son retomadas desde 
el conocimiento de su vida y acciones y también desde el análisis de sus 
principales argumentos filosóficos y culturales (2004: 104)�

Dos hijos del agua

Lorenzo Muelas y Avelino Dagua son dos intelectuales indígenas de la comunidad 
misak que vivieron en carne propia las inclemencias del sistema del terraje� Como 
Quintín Lame, han dedicado buena su parte de su vida a luchar por la dignidad 
de su pueblo como a la recuperación territorial� En adelante, comento algunos 
momentos de sus vidas en relación con el sistema del terraje así como de las tácticas 
de recuperación territorial�

Lorenzo Muelas Hurtado, en su libro denominado La Fuerza de la gente. Juntando 
recuerdos sobre la terrajería en Guambia-Colombia, comenta que la implantación 
de la terrajería significó tanto la división de la tierra (gente libre o de resguardo y la 
tierra de hacienda) y división de la comunidad (gente de tierra libre y terrajeros) lo 
ocasionaría la desintegración:

La gente de tierra libre, que eran los Resguardos, terminó convirtiéndose 
como un sector, una capa social, un poco más alta entre los mismos 
guambianos� Ellos tenían mejor vida, vestían mejor, se alimentaban mejor 
y tenían mejores viviendas� La gente decía que en esta tierra libre uno se 
acostaba a dormir cuando quería y hasta cuando quería, lo que acá en 
las haciendas no� Nosotros éramos de tierras de hacienda, convertidos 
en terrajeros, con la profunda diferencia de no tener tierra y vivir bajo las 
órdenes de los patronos, al querer de los patronos ¡arrumados por allá! 
(Muelas 2005: 46)�
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Fotografía 2� Lorenzo Muelas�
Fuente: Muelas (2005)�

La usurpación de la tierra, de sus viviendas, la explotación, narra el líder indígena, 
afectó considerablemente el bienestar individual y colectivo de su pueblo:

Yo era perfectamente claro sobre lo difícil que era ser terrajero� El día y la 
semana de terraje, yo en mis adentros murmuraba y me sentía rebelde y 
angustiado ante esa nueva realidad, pensando siempre en las jornadas de 
trabajo, en lo duro, en el maltrato, y en que no había esperanza de nada 
para uno� Sentía una vida trágica, sin saber hasta cuando esto sería así� Lo 
primero que se me ocurrió pensar fue que, como a mis abuelos y mis padres, 
esto podría ser por toda la vida� Mi más grande preocupación era con que 
íbamos a vivir, si no nos dejaban trabajar, cultivar la tierra, ni tener animales 
de pastoreo, ni cuyes dentro de nuestras casas (Muelas 2005: 387- 388)� 
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Los terrajeros no tenían alimentación, vestido ni tierra para trabajar, lo que lógicamente 
ocasionó graves problemas de nutrición y salud� Así, recuerda una de las situaciones 
vividas con su familia:

La situación llego a tal extremo que hasta carroñeros nos convertimos� 
Como no había comida, la gente quería consumir el ganado que se 
moría en la hacienda� Pero tampoco nos dejaban; estaba prohibido� A 
los indígenas mismos les hacían abrir huecos profundos para meter los 
animales y echaban específico o veneno para que no lo sacaran durante 
la noche� Otras veces no lo enterraban, sino que les dejaba allí para los 
perros y los gallinazos� Pero éstos no consumían todo; comían la carne, 
pero las pezuñas quedaban� Entonces, recuerdo que una vez que mi tía 
Antonia, hermana de mi papá, recogió las pezuñas de una vaca muerta, 
todas pisadas de los perros, de los gallinazos, y las trajo para ponerlas 
en olla común� Hizo un caldito con eso para comernos entre todos� 
Eso no me lo contó nadie, sino que yo vi y a mí también me repartió 
ese alimento� Comimos� Sin embargo, a pesar de las circunstancias tan 
adversas, todos luchamos para sobrevivir (Muelas 2005: 384)�

Además de vivir la situación de explotación, Muelas Hurtado describe cómo los 
terratenientes sacaban a la gente de sus casas y las incendiaban, destruían los cultivos 
y les quitaban las herramientas de trabajo a tal punto que muchos no tenían qué comer 
y deambulaban por las calles porque no había nada que hacer� Totalmente consciente 
de la grave problemática que estaba viviendo su pueblo y de ver la humillación, el 
sometimiento y abuso que se cometía con los terrajeros, Lorenzo Muelas decidió 
integrarse a la luchas de su pueblo:

Entonces mi integración fue, primero, porque fui terrajero y, segundo, porque 
vi con mis propios ojos esa gran injusticia con extraños y con mis hermanos 
de sangre que también estaban sufriendo las mismas consecuencias� Pero 
no pensé que iba a encontrar un camino tan largo�

Mi papá tenía mucho miedo� Decía que los terratenientes tenían mucho 
dinero, abogados, tenían toda autoridad y pensaba que era casi imposible 
ganar las tierras […] Tenían miedo, no solamente de que encarcelaran, sino 
de que mataran […] Por eso el decía que los blancos, con todo el poder 
que tienen, podían hacer un daño muy grande a los indígenas, que él no 
quería ver eso, y que era bueno que recuperan las tierras, pero que las 
consecuencias serían muy graves� Por eso él no quería meterse y por eso 
no acompañó […] Pero mi papá no quería que me metiera� Él realmente 
tenía miedo� Veía todo el poder, la represión que se podía desatar contra 
los indígenas, y decía que antes que él muriera no quería ver algunos de 
sus hijos muerto […]�
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Yo no obedecí a mi papá en ese punto, no lo acaté� Siempre recordaba a Luciano 
Muelas, a Carlos Muelas, todos los esfuerzos que hicieron� Ya en ese entonces 
Javier Calamabas nos habló del título extrajuicio 1051 de 1912 y me dio una 
lucecita que fue ¡muy importante en ese entonces! Me parecía que habían sido 
muy importantes las luchas de esa época y también lo que queríamos hacer en 
ese momento� Yo no quería quedarme por fuera […] Ahí fue, que no solamente 
yo, sino todos: Jacinta, Pedro, Bárbara, que estaba estudiando, muchachita, 
Faustina, Manuel ingresamos� No sabía cuando finalizaría, sabíamos que era 
difícil, nos encontrábamos contra la muralla, pero queríamos hacerlo, así nos 
golpeara (Muelas 2005: 411-414)�

De este modo, Lorenzo Muelas se une al movimiento indígena para contribuir a su 
fortalecimiento y organización:

Gente había, deambulaba por todas partes, pero no había una organización, 
no había lo que hoy llamamos concientización� La mayoría de los indígenas 
no hablaban de la recuperación de la tierra; creían que las tierras no eran 
de nosotros, que los terratenientes eran intocables, que nunca se les podía 
hacer nada� Frente a eso tratamos de organizar (Muelas 2005: 415-416)�

Dicha empresa, narra el líder indígena, fue bastante compleja porque los terratenientes 
tenían mucho poder, dinero y todas las autoridades estaban a favor de ellas, inclusive 
los cabildos indígenas� De este modo, Muelas narra que empieza a participar de las 
diferentes formas de recuperación: mingas, reuniones, movilizaciones:

Muchas veces, cuando hacían lo que llama hoy la recuperación, cuando 
se lanzaban a hacer un trabajo, pasara lo que pasara, arriesgando la 
vida, ir para la cárcel, cuando se lanzaba una consigna de ese entonces 
de la Asociación Nacional de Usuarios Campesinos ANUC, que era ¡“A 
desalambrar!, yo también me integre a desalambrar, a recuperar tierra� 
Otras veces me integraba en las mingas que hacían, no en la región, 
sino, no en Guambia sino mingas comunales con los paeces, en Piatayo, 
en Jambaló, o por allá en Popayán donde había solidaridad� Yo siempre 
pensaba en aprovechar el tiempo al máximo y me integré al trabajo con 
un doble propósito: hacíamos el trabajo material, pero a la vez también 
hacíamos el trabajo político� Pero la mayor parte del trabajo lo hemos 
hecho casi subterráneo, como si fuéramos delincuentes, pues no podíamos 
hacer reuniones visibles porque éramos perseguidos, reprimidos por la 
fuerza pública� Y en realidad, nosotros no hacíamos otra cosa que hoy 
llamamos y muy popular, que hasta el niño más pequeño hoy menciona 
la palabra: “recuperar”� Solamente sobre esas ruedas veníamos rodando 
(Muelas 2005: 418-419)�
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Lorenzo Muelas Hurtado concentra su trabajo básicamente en Silvia y, en este 
contexto, participará de varios procesos de recuperación que por tiempo no puedo 
ahondar, pero estos se encuentran escritos ampliamente en su libro� Es de resaltar 
que en dicho texto nuestro autor comenta, entre otras cosas, las diferentes formas de 
recuperación de las tierras; el surgimiento de nuevas organizaciones sociales como 
la Cooperativa de las Delicias, la empresa Comunitaria el Gran Chiman, el Consejo 
Regional Indígena del Cauca —CRIC—, el Movimiento de autoridades indígenas del 
Sur de Colombia —AISO—; las negociaciones que se hacían con instituciones estatales 
y las tensiones internas derivadas de esta nueva dinámica� En 1985 es elegido como 
gobernador del resguardo de Guambía, en 1991 como representante de los pueblos 
indígenas ante la Asamblea Nacional Constituyente que elaboró la actual constitución 
de 1991, y entre 1994 y 1998 actuó como Senador de la República en representación 
de los pueblos indígenas de Colombia�

Fotografía 3� Avelino Dagua�
Fuente: Jonnatan Riascos (2012)�
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Avelino Dagua Hurtado es un dirigente e intelectual de la comunidad misak� Su vida 
ha trascurrido por diferentes sendas del mundo político y cultural� Como Manuel 
Quintín Lame y Lorenzo Muelas Hurtado, Avelino es descendiente de una familia 
de terrazgueros y por lo tanto vivió con su familia y en carne propia la violencia de 
este sistema económico:

Mi papá se llamaba Francisco Dagua, quien fue dos veces alguacil y sufrió 
mucho para cumplir con la cuenta del terraje� A los patrones tocaba ayudarles 
a trabajar y comprarles a cambio de vivir en esas haciendas, obligaban a 
pagar el terraje, por esto muchos llegaron de Silvia enfermos y murieron� A 
los niños y jóvenes no les pagaban, solo les permitían vivir en las haciendas 
a cambio de trabajo y comprarles a los patrones� Un día, Mario Córdoba 
nos quemó la casa, había mandado a unos capataces para que saliéramos 
y comenzaron la quema de las casas, a nosotros nos quemaron cerdos, 
ovejos y vacas paridas, ruanas, rejos, sillas y todas las cosas� Para no tener 
problemas nos venimos mi papá, mi mamá, mi hermanita Clementina, 
mi hermano Ignacio del Chiman hacia Pueblito, era entre el año, 47 y 48� 
Cuando acabaron de quemar las casas salió en varios periódicos que decían; 
“nosotros quemamos las casas porque eran viejísimas y llenas de hollín y 
de ahí salía la peste (Obando 2013: 26)�

Desde su experiencia este dirigente ha participado activamente en la participación 
de su territorio� En este horizonte de trabajo, Dagua Hurtado ha liderado diferentes 
proyectos culturales y políticos� Como en un ir y venir, este agricultor, exgobernador 
(1982) y escritor,5 ha estado comprometido con las luchas de recuperación de tierras 
y la autonomía cultural de su pueblo� De sus múltiples luchas me permito acentuar 
en algunas de sus ideas que básicamente están vinculadas a la recuperación del 
territorio, entendiendo este ahora como una construcción cultural� Por lo tanto, para 
finalizar esta reflexión, profundizo en la recuperación de su dimensión ‘simbólica’, 
empresa que requirió otras tácticas de trabajo� He aquí un primer testimonio de la 
experiencia del líder indígena en este proceso:

Cuando los españoles nos invadieron y luego, con el correr del tiempo lo 
siguieron otros blancos, nos vimos obligados a desplazarnos aguas arriba 
de los ríos, hacia las cabeceras, abandonado los valles planos y más cálidos, 
nuestras mejores tierras […] La amputación del territorio a la que fuimos 
sometidos nos colocó, pues, en una situación de “ser incompletos”� Había 
que recuperar la dirección de arriba abajo, aquella que enlaza, a partir 
de las lagunas, a las gentes y las tierras con aquellas de abajo� En este 
sentido, se oriento la recuperación� Ocupamos las haciendas de acuerdo 

5 Entre sus escritos se encuentran Para que los Guambianos podamos vivir y progresar (1991) 
y Guambianos. Hijos del aroiris y del agua (1998), Nomui Kollimisak Merai wam. La voz de 
nuestros mayores (2002)
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con ella: subimos hasta alcanzar las partes más altas, cercanas del páramo 
y vecinas de la laguna, y luego descendimos hasta llegar a las partes más 
bajas, en las riberas del Piedamú, no sólo para dejar una vía de escape 
para que los terratenientes pudieran salir y sacar sus ganados a medida 
que avanzábamos, sino para bajar y recuperar la civilización y la cultura 
completas, para poder manejar otra vez ambas direcciones� Repetimos, así, 
el camino marcado tantos años adelante por Manuel Quintin Lame, el indio 
que bajó de las montañas al valle de de la civilización (Dagua, Aranda y 
Vasco 1998: 264-265)�

Para los misak, la terrajería y, en general todo el proceso colonial, significo no solo 
el despojo físico de sus tierras, sino la pérdida de su cosmovisión� Por esta razón 
no solo era suficiente la recuperación de la tierra, sino que había que recuperar las 
formas de trabajar, los sentidos del territorio y la historia propia� Y este es el proyecto 
que propusieron Dagua Hurtado y otros dirigentes indígenas:

Un día, cuando en el trabajo que veníamos haciendo quisimos dibujar nuestro 
territorio y tomar como una primera base los mapas que se conseguían, 
nos encontramos con un problema: lo que aparecía en los mapas de las 
entidades de gobierno (INCORA, DANE IGAC, etc�) era o bien el Resguardo 
Guambiano, o bien el municipio de Silvia, con unos límites muy poco claros 
y que a veces dejaba por fuera todo lo que nos había sido arrebatado por 
los terratenientes; también tenían muchos nombres que no entendíamos o 
que no estaban en donde quedaban los sitios; otros aprecian mal escritos y 
no sabíamos que decir� Pensado, recordamos una lección de nuestras luchas 
nos habían dejado: de que el tiempo atrás las instituciones del gobierno y 
los papeles nos tenían un engaño, que el resguardo no era el mismo que 
nuestro territorio, sino un corral, cada vez más pequeño, en que se nos 
había ido cerrando desde la época de los españoles en la Colonia, y que 
así había sido seguido con la llegada de la República de Colombia […] Al ir 
luchando y entendiendo, vimos que lo que teníamos que recuperar no era 
solo la tierra, sino nuestro territorio, y que en ese camino, el resguardo tenía 
que ir creciendo; por eso además de la recuperación, luchamos igualmente 
por la ampliación (Dagua, Aranda y Vasco 1998: 273)�

De ahí que la recuperación de la tierra y del territorio debía estar ligada a la 
recuperación de la cosmovisión e historia:

Tenemos que recuperar la tradición y para ello hay que reconocer y estimar 
a Pishimisak, a sus dos partes a él y a ella� Por eso tenemos que recuperarlo 
todo, para poder tenerlo todo completo� De otra manera jamás podremos 
recuperar nuestra autoridad y autonomía, sino que seguiremos siendo 
dependientes� No podremos volver a caminar por el camino trazado por 
nuestros antepasados� Pero no sólo era necesario recuperar la tierra del maíz 
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y el trigo, kurak yu, pues la parte alta, que había quedado en manos de 
nuestra gente, era solamente la tierra de la papa, el ullucu y la cebolla, kausro, 
además de las sabanas del páramo, korrak yu� También había que reunir de 
nuevo lo masculino con lo femenino (Dagua, Aranda y Vasco 1998: 260)�

Uno de los hechos más sobresaliente para este propósito se presenta en 1982 cuando 
se conforma el Comité de Historia, el cual lo integraban diferentes miembros de la 
comunidad, entre ellos Dagua Hurtado, quien era además gobernador de Guambía� 
Según relata el antropólogo Luis Guillermo Vasco, integrante de dicho comité, se 
realizó un trabajo de tres años “para sacar a la luz la palabra propia y conseguir que 
los mayores volvieran a hablar después de un silencio que duraba ya una generación 
ante la mordaza que les fue impuesta por el adoctrinamiento religioso y por la 
escuela” (1998: 16)� En este sentido, dicho colectivo plantea, a mi modo de ver, una 
de las formas más originales y participativas de investigación, que se fundamenta 
no tanto en los presupuestos epistemológicos de la ciencia moderna, sino desde el 
pensamiento guambiano� Con esta estrategia de investigación en la que el caminar, 
acompañar, escuchar, discutir y hablar son las tácticas por excelencia, profundizó en 
los sentidos el territorio y la historia de su pueblo, aquella que “los blancos la han 
reducido a cuento”:

Cuando caminamos para recorrer nuestro territorio, éste nos habla muchas 
cosas de nuestra historia, de lo que es ser guambiano, de cómo pensamos 
y nos relacionamos con nuestros seres, de cómo vemos el mundo y qué 
creemos importante de la naturaleza… nos dice muchas cosas porque en él 
están contenidas nuestra vida y nuestra historia� Los nombres que tienen las 
lagunas, los ríos, los distintos lugares, son una de las maneras como nuestro 
nupirau nos habla y nos cuenta la historia� Pero en los últimos tiempos y con 
la dominación y el despojo de nuestras tierras, muchos de estos nombres 
se fueron perdiendo y se cambiaron por nombres en castellano, dados por 
los blancos o por nosotros mismos con los criterios de ellos (Dagua, Aranda 
y Vasco 1998: 273)�

Ya que la pérdida de su territorio significó perder el sentido de la historia, sus vínculos 
ancestrales y la comunicación con los seres espirituales, había que buscar que el 
territorio volviera a hablar:

A la hora de dibujar, entendimos que primero había que recorrer 
acompañados por los mayores, para que ellos hablaran los nombres antiguos 
y nos contaran su sentido� Era una manera para que el territorio volviera 
a hablar, para que dejara de estar silencio� Así lo hicimos, caminando con 
mayores de cada lugar, oyendo sus historias y discutiendo muchas cosas de 
los mapas hechos por las instituciones� De este modo, vimos que muchas 
cosas anotadas en ellos están equivocadas y, lo peor, que nos hacen pensar 
al contrario� Aunque más tarde, algunos mayores nos dijeron que esos 
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sentidos eran apenas “por encimita”, como empezando apenas a “rascar la 
cáscara con la uña” y que había que trabajar más para ir profundizando más 
su significado completo (Dagua, Aranda y Vasco 1998: 272)�

Por lo tanto, este colectivo trató de ahondar en la memoria y cosmovisión de su 
mismo pueblo y revitalizar el poder de palabra de los mayores que con el tiempo 
fue silenciada� Cabe anotar que en esta propuesta política la oralidad, la escritura y 
el dibujo fueron fundamentales� Como un enrollar y desenrollar la historia, Dagua 
Hurtado y el grupo de investigación recorrió las lagunas, los cerros sagrados, los 
caminos y las distintas grafías de su territorio� Como resultado de este proceso se 
construyó una serie de mapas, calendarios y textos, entre ellos Guambianos. Hijos 
del aroiris del cual he extraído muchos de los pasajes para ilustrar la cosmovisión 
misak. Ests materiales sirven para seguir profundizando pues, según Dagua Hurtado, 
esta es la tarea del investigador:

El investigador tiene que ir de la superficie a la raíz, como la mata de papa 
que allí está cargada para cosechar� Después tiene que subir y, cuando 
escribe, va subiendo hasta llegar a la superficie� Pero el investigador no se 
pude quedar ahí, pues viene el retoño; tiene que subir y crecer en el tallo 
hasta dar toda la mata, todo el árbol; y después tiene que bajar, profundizar 
otra vez� Y así seguir hasta terminar todo completo (Dagua 1998: 13)�

Desde esta perspectiva, este pensador y dirigente indígena ha realizado varios 
proyectos culturales involucrando a varios jóvenes de su comunidad� Hoy en día 
el taita Avelino Dagua vive en el resguardo de Guambía y sigue profundizando y 
transmitiendo en diferentes escenarios la voz de los mayores�

Actualmente, los nasa y los misak continúan desplegando varias estrategias para la 
revitalización de su cultura, el pensamiento propio, el cuidado del agua y el territorio 
no sin sufrir las consecuencias del conflicto y la violencia que se vive en el Cauca 
y en Colombia�
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A floresta e a territorialidade faxinalense: 
 espaço sagrado, espaço de lutas

NICOLAS FLORIANI1 
LUCIA HELENA DE OLIVEIRA CUNHA2 

ANDREA MAYERVEIGA3 
JOSÉ ROBERTO DE VASCONCELOS GALDINO4

Introdução

O s Faxinais paranaenses são remanescentes de um antigo modo de vida no 
Brasil� Sua formação socioespacial resulta na configuração de paisagens 
que integram, em diferentes níveis de sustentabilidade socioambiental, 

o ecossistema Floresta com Araucárias às pequenas comunidades de agricultores 
familiares que manejam coletivamente os seus recursos naturais�

Tradicionalmente, os Faxinais apresentam como característica específica a existência 
de um criadouro comunitário, isto é, a prática da criação de animais à solta na Floresta 
gestada coletivamente, onde se extraem a erva-mate, plantas medicinais, produtos 
madeiráveis sob regime de apropriação comunal� 

Outro componente do sistema Faxinal é a produção agrícola —como a policultura 
alimentar para subsistência e comercialização, praticada no criadouro comunitário 
em áreas sob regime coletivo e privado de propriedade das terras� Mesmo sob regime 
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de propriedade privada, nas terras sob essa categoria também são exercidas práticas 
sociais compartilhadas pela comunidade, fundamentadas em leis consuetudinárias 
de gestão e partilha dos recursos naturais�

As áreas de criadouro comunitário, que caracterizam a centralidade da organização 
social do sistema faxinalense, constituem, atualmente, os últimos remanescentes 
expressivos de Floresta Ombrófila Mista da região (estima-se que entorno de 3 % de 
sua cobertura original),5 merecendo o status de unidades de conservação estaduais de 
maneira a serem consideradas atualmente como áreas estratégicas para a conservação 
da biodiversidade e da cultura dos povos tradicionais�

Em que pese a particularidade histórica de se manterem parcialmente afastados do 
processo de modernização rural —garantindo-lhes sobreviver ao fenômeno de 
homogeneização das práticas culturais— as comunidades faxinaleses não internalizaram 
o processo modernizador sem impactos na estrutura socioambiental do território�

Como resposta à territorialização do modo de produção capitalista sobre a região dos 
faxinais, isto é, visando resistir e adaptar-se aos imperativos da lógica de mercado, 
à pressão fundiária e a ausência de políticas públicas de desenvolvimento local 
específicas para a sua realidade, a partir de 2005 constituiu-se o movimento social 
intitulado Articulação Puxirão� 

Ganhar visibilidade social para garantir as suas distintas territorialidades passou 
constituir um projeto coletivo apoiado por distintos atores sociais representados 
por setores da academia, ligados à pesquisa e extensão, e setores do poder público 
engajados no reconhecimento dos direitos dos povos tradicionais e na efetivação de 
estratégias de desenvolvimento socioambiental e regularização fundiária do território 
(Instituto Ambiental do Paraná, Secretaria do Meio Ambiente, Instituto de Terras e 
Cartografia, Instituto de Colonização e Reforma Agrária)�

Assim, em 2007, academia, poder público e movimentos sociais do campo 
reunem-se em comum esforço para realizar o “mapeamento social dos faxinais”� 
Os resultados do referido “mapeamento social” revelou a existência de 227 
faxinais distribuídos em quatro mesorregiões do território paranaense (Mapa 1)� 
O levantamento apontou a maior concentração de faxinais na Mesorregião Sudeste do 
Paraná com 86 faxinais, seguida da Mesorregião Metropolitana de Curitiba que conta 
com a presença de 63 faxinais; a Mesorregião Centro-Sul contou com a presença de 
61 faxinais e por último, a Mesorregião Centro-Oriental com 17 (Souza 2009)�

5 De acordo com Guadagnin (2009: 318): “os ecossistemas exclusivos da região Sul do Brasil 
estão entre os menos protegidos nacionalmente e com menores oportunidades de aumento da 
superfície sob proteção legal (Medeiros et al, 2004)� [���] Mesmo com as ações recentes de criação 
de sete unidades de conservação nos estados do Paraná e Santa Catarina a partir de 2005, esses 
números estão abaixo da média brasileira, de cerca de 3,1 % do território (Brasil 2006)”�
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Mapa 1� Distribuição dos faxinais, da loresta original e remanescentes�
Fuente: elaboración propia�

No discurso desses “novos sujeitos sociais” - que reivindicam ao Estado a inclusão 
de “novos direitos” ancorados nas normas consuetudinárias de gestão e regime de 
propriedade coletivos da terra (Shiraishi Neto 2013) - aparece como tema central a 
Floresta do criadouro comunitário, apropriada e ressignificada também nos discursos 
científico e jurídico alternativos enquanto elemento indissociável e essencial à 
reprodução socioterritorial das populações tradicionais� 

Em 2013, realizou-se o na cidade de Guarapuava, estado do Paraná, o “V° Encontro 
de Povos Faxinalenses”� Esse encontro reuniu jovens, velhos, crianças, homens e 
mulheres agricultores que discutiam juntamente com ONG, Poder Público, Academia 
os rumos e as estratégias políticas de visibilização dos seus direitos socioterritoriais� 

Ao centro da sala do evento e circundado pelos agricultores sentados em cadeiras 
brancas, destacava-se um símbolo (Fotografía 2) construído por ocasião da reunião: 
um objeto confeccionado coletivamente pelos agricultores a partir da junção de vários 
materiais do território faxinalense, tais como ramos de plantas, pedras, sementes de 
árvores nativas, de feijão e milho crioulos, ervas medicinais, pães, cruzes, bandeiras, 
pedras, garrafas de água, cestos, entre outros�

Construído ritualisticamente pelas mãos dos agricultores que agrupavam os elementos 
da agrobiodiversidade faxinalense ao centro da sala, o objeto simbolizaria, conforme 
Mircea Eliade (2010), a instalação do Imago Mundi reproduzindo em escala 
microcósmica a cosmologia de um território, equivalendo à fundação de um mundo� 
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A hierofania da Floresta do criadouro comunitário consagraria a territorialidade enquanto 
um espaço e tempo sagrados, a partir dos quais se referenciam as ações sociais em 
defesa dos direitos pelo reconhecimento dos territórios das populações faxinelenses�

Fotografía 1� A hierofania da loresta em evento faxinalense (2013)�
Tomada por Nicolas Floriani, 2013�

O evento que durou dois dias foi realizado na maior parte do tempo preservando o 
espaço daquele símbolo e ao final da reunião, todos os integrantes compartilharam 
e se serviram dos elementos constituintes, reforçando o simbolismo do ritual�

O conteúdo semântico da encenação ritual despertou-nos para a importância da reafirmação 
da identidade faxinalense, na qual sobressaía o imaginário de Floresta enquanto Jardim, isto 
é jamais preservada e inacessível à coletividade, mas sim cultivada� Fruto de uma história 
de convivência e interdependência� Um patrimônio coletivo�

A representação coletiva de reprodução da entidade Floresta-Comunidade ancora-
se na imagem de natureza enquanto entidade híbrida incorporada à cultura, 
questionando paradigmas hegemônicos tecnocientíficos (agronômicos, biológicos, 
econômicos) que —baseados no mito da separação da cultura e natureza e de sua 
valoração estritamente econômica enquanto recurso— fundamentam, por um lado, 
as políticas convencionais desenvolvimento do espaço rural e, por outro, as políticas 
de proteção da natureza�
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Para além da geração exclusiva de riquezas e contra a perpetuação das estruturas 
jurídico-políticas baseadas na propriedade privada, a partir das quais se territorializa 
a lógica do capital agroindustrial transnacional —processo legitimado pelo discurso 
hegemônico tecnocientífico— a ressubjetivação da essência híbrida território-floresta 
como lugar de reprodução da vida sentido lato sensu busca romper com antigas 
práticas e paradigmas institucionalizados, fundamentados em mitos de separação 
entre a cultura a natureza� 

Aparece, assim, a necessidade de reprensar a forma pela qual se interpretam as 
realidades rurais, a fim de compreender as temporalidades e espacialidades 
camponesas em sua complexidade (multidimensionalidade), isto é, para além do 
pensamento científico dicotômico, assimétrico e objetivante da realidade� 

Essa nova ordem política exige o reconhecimento da existência de outras narrativas 
de natureza e a abertura ao diálogo com outros saberes que permita reestabelecer as 
conexões entre sociedade e natureza, o urbano e o rural, o ideal e o material, a infra e a 
superestrutura; a práxis e a representação, o tempo e o espaço, o subjetivo e o objetivo� 

Para tanto, deve essa nova ordem política deve fundamentar-se em um método 
alternativo que coloque em pé de igualdade os discursos (científico e dos saberes 
locais) acerca das múltiplas escalas e dimensões: dos fenômenos espacial (os territórios 
das coletividades) e temporal (o tempo social e o tempo biológico); as dimensões 
que contextualizam a configuração das diversidades socioterritoriais do Mundo Rural�

Floresta-território: sentidos e práticas de reafirmação identitária da cultura faxinalense 

O conceito de povos tradicionais, conforme Paul Little (2002) procura oferecer um 
mecanismo analítico para compreender as lutas territoriais atuais, impulsionadas 
e em resposta à globalização do complexo agroindustrial sobre os territórios 
de populações rurais de regiões culturalmente heterogêneas e com distintas 
modalidades fundiárias� Nas palavras do autor, estas lutas territoriais estão

[���] pautadas no reconhecimento de fatores como a existência e reconhecimento 
de regimes de propriedade comum, o sentido de pertencimento (arraigo) a 
um lugar-território, a procura de uma autonomia cultural e práticas adaptativas 
sustentáveis que os variados grupos mostram na atualidade (Little 2002: 22)�

Entendida como o esforço coletivo (força latente) de um grupo social para ocupar, 
usar, controlar e se identificar com uma parcela específica de seu ambiente biofísico 
(Little 2002: 03), a territorialidade de um grupo apresenta complementaridade com 
conceito de racionalidade social, isto é, o conjunto de regras e comportamentos 
compartilhados por um dado grupo que, subjetivamente, age de modo efetivo para 
orientar-se em relação à outros indivíduos ou grupos, conferindo um sentido à sua 
organização e sua modo de vida em um dado território (Weber 2009)�
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No processo de apropriação territorial, convergem práticas culturais diversas como 
celebração, memorialização e criação de símbolos identitários� Nesse processo são 
agenciados ação (práticas) e cognição (imaginários), sintetizados no saber-fazer 
vernacular (isto é, no conjunto de técnicas, classificações, prescrições)� 

Produto e produtora das territorialidades tradicionais, o território apresenta ordens 
objetivas e ideacionais de inteligibilidade: o conjunto de traços culturais, materiais 
e não-materiais que tendem a originar uma Paisagem cultural, apresenta diversos 
símbolos, fixos, que podem ser dotados de significados identitários, fortalecendo a 
identidade cultural dos grupos que as habitam�

Para Maciel (2009), a apreensão da complexa realidade socioespacial ‘(i)materilizada’ 
na qualidade de paisagem-território mostra-se um desafio à medida que a paisagem 
é compreendida como “a unicidade de nossa existência no mundo da materialidade 
física transformando-se em manifestações simbólicas que não se reduzem umas às 
outras” (Maciel 2009: 11)�

Ainda conforme o mesmo autor, a compreensão hermenêutica da entidade território-
paisagem aparece como a interpretação de um trabalho discursivo de ordenamento 
da imagem de mundo, possibilitando por meio desta:

[…] desvendar como o imaginário da natureza é decodificado em valores 
simbólicos economicamente materializados, pois as práticas espaciais da 
humanidade não podem ser vistas como meramente racionais� Penetrar 
nas representações é compreender o espaço tanto através dos processos 
visíveis, quanto por meio dos aspectos míticos dos lugares, e a paisagem 
pode ser fundamental nesta conexão obrigatória entre pensamento e imagem 
(Maciel 2001: 99)�

Assim a compreensão das narrativas sociais impressas na paisagem, presume a 
interpretação dos objetos espaciais enquanto símbolos� Termo cunhado pelo geógrafo 
francês tropicalista Joël Bonnemaison (2002), os ‘geossímbolos’ podem ser entendidos 
como um conjunto de signos que estruturam a paisagem, dando um sentido ao 
território que, por meio de sua dimensão simbólica, confere-lhe uma territorialidade 
cultural� Nas palavras do autor:

o geossímbolo pode ser um lugar, um itinerário, uma extensão que, por 
razões políticas, religiosas ou culturais, aos olhos de certas pessoas e 
grupos étnicos assume uma dimensão simbólica que os fortalece em sua 
identidade (Bonnemaison 2002: 99)�
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Em se tratando da territorialidade faxinalense, a organização socioespacial desses 
grupos tradicionais decorre, conforme a definição da Cartilha6 elaborada pela 
Articulação Puxirão dos Povos Faxinalenses em colaboração com outros movimentos 
sociais e entidades, da interação da “terra onde acontece, entre outras, o manejo 
sustentável das florestas, o uso comum da terra, a criação à solta, além dos costumes 
e tradições próprias” (Meira s.f.)�

Em termos paisagísticos, um dado Faxinal possui uma estrutura pouco variável, com 
base em um tipo ideal� A variação ocorre em termos de seus geo-objetos constituintes 
(cercas, pontes, floresta, terras de lavoura, criação) originais, mostrando um processo 
de desestruturação socioterritorial mais ou menos intensa conforme a capacidade 
da comunidade resistir e adaptar-se aos conflitos com os outros atores sociais que 
disputam o território�

De maneira geral, o tipo ideal de Faxinal, isto é aquele que ocupa a posição 1 - numa 
escala de 1 a 4 (do mais conservado ao mais alterado) - possui símbolos associados às 
práticas de apropriação dos recursos naturais do criadouro comunitário� Assim, para 
os Faxinais com uso comum do criadouro tem-se: i) na posição 1, o Criador Comum 
Aberto, isto é, sem cercas que separem floresta das áreas de lavoura; ii) na posição 2, 
o Criador Comum Cercado; iii) na posição 3, Criador com Criação Grossa ou Alta 
e para os Faxinais sem uso comum do criadouro tem-se iv) faxinais da posição 4, 
ou com Mangueirões e Potreiros� Tal categorização não exclui, também, a existência 
combinada de duas posições em um mesmo Faxinal (Souza 2009: 39)�

Atualmente, figuram como atores sociais antagônicos, agentes individuais e coletivos 
que, impulsionados pelo processo de globalização dos modos de produção capitalista, 
territorializam-se sobre a região faxinalense: além dos antigos latifundiários (oligarquia 
agrária regional) e ervateiros e madeireiros, novos empresários rurais imigrados 
do Rio Grande do Sul, os gaúchos tecnificados, se instalam na região centro-sul e 
sudoeste paranaense a partir dos anos de 1950 e, na década 1980, os conglomerados 
transnacionais do reflorestamento de exóticas (pinus e eucalipto) e da fumicultura�

No universo de 227 faxinais mapeados no Estado do Paraná (Souza 2009), apenas 
11 faxinais permanecem na categoria ‘tipo 1’, isto é, apresentam ainda “criador 
comum aberto” (o território da exploração agrossilvipastoril em área florestada), 
em contraposição aos faxinais de tipo 2 e 3 que têm a área do criadouro comum 
limitadas por cercas que impedem o trânsito de animais domésticos de grande 
e pequeno portes� Dos onze faxinais do ‘tipo 1’, oito faxinais localizam-se no 
município de Inácio Martins, e três no município vizinho Pinhão, Mesorregião 

6 Meira (s.f.)� A Cartilha contou com a elaboração do Instituto Equipe de educadores Populares, 
Instituto Agronômico do Paraná; Realização da Articulação Puxirão dos Povos Faxinalenses, 
Movimento Aprendizes da Sabedoria; parceria de Associação dos Grupos de Agricultura 
Ecológica (Turvo, PR) e Rede Puxirão de Povos e comunidades Tradicionais�
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Centro-Sul paranaense, constituindo um território faxinalense caracterizado pelo 
uso e manejo de uma das maiores áreas florestadas devolutas em situação de litígio 
no estado (Souza 2009)�

Sua territorialidade específica contempla grandes extensões territoriais 
(acima de 1000 ha) livremente acessados por “criações altas e baixas” para 
uso comum das pastagens naturais e recursos hídricos que ocorre em 
áreas de apossamento com situação dominial litigiosa entre “faxinalenses” 
e empresas madeireiras em conflitos que se arrastam desde 1950 […]� 
Parte significativa das terras situadas nessa posição, são terras devolutas 
ou “controladas” por empresas madeireiras […], por meios ainda hoje 
contestados judicialmente pelos “faxinalenses” e “posseiros” em inúmeras 
ações na justiça�[…] Atualmente, conflitam, principalmente com o avanço 
de empresas “reflorestadoras” identificadas como madeireiras, seja pelo 
desmatamento de espécies nativas como pela introdução de monocultivos 
florestais, especialmente do pinus, que cerceia o uso de áreas secularmente 
usadas de forma comum� (Souza 2009: 38-39)�

Em termos iconográficos, elaboramos um croqui representativo da estrutura 
paisagística de um faxinal localizado entre os municípios paranaenses de Rio Azul 
e Irati� O Faxinal ‘Taquari dos Ribeiros’ pode ser classificado como do tipo 2/3, 
possuindo elementos como cercas de arame-farpado separando a área florestada 
comunitária das ‘terras-de-plantar’ (lavouras intensivo-industriais e reflorestamentos), 
tal como pode ser verificado na Mapa 2�

Dentro do Criadouro comunitário é possível verificar inúmeros geossímbolos, tais 
como artefatos centenários (resquícios de cercas inteiriças em tábuas de madeira e 
antigos mangueirões em madeira), os estágios ecológicos sucessionais da floresta 
manejada (Capoeira, Capoeirão), as pastagens naturais, as casas e paióis de madeira e 
alvenaria, quintais e pomares, áreas de lavoura e reflorestamento comerciais, estufas 
de fumo alimentadas à lenha e eletricidade, os carroções-poloneses em madeira, os 
instrumentos de cultivo da terra artesanalmente confeccionados (Fotografías 3 e 4)�
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Mapa 2� Estrutura paisagística de um faxinal paranaense�
Fonte: elaboración propia�
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Fotografía 3� Geossímbolos do território faxinalense�
Tomadas por  Equipe PNPD, 2010�
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Fotografía 4� Geossímbolos do território faxinalense� Na foto para cima, carroção eslavo em ‘te-
rras-de-plantar’; na foto para baixo, passagem com impedimento ao tráfego de animais (‘mata-burro’)�
Tomadas por Staniski, 2011�
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O espaço frequentado pelos homens não se limita jamais àquele revelado 
pela observação […] a imaginação leva o espírito além do alcance da vista 
[…]: ele é acompanhado de um outro, refletido num outro mundo, ao 
qual são atribuídos virtudes e charmes superiores àquele do meio familiar� 
[profano, acrescentaríamos] (Claval 2007: 140)�

O trabalho etnogeográfico (ou geoantropológico) realizado por Bonnemaison na ilha 
de Vanuatu, arquipélago melanesiano, abre uma perspectiva importante para a análise 
da apropriação espacial de populações tradicionais� Em seu trabalho investigativo 
durante anos na região, Bonnemaison buscou mostrar que

[…] a atividade econômica respondia à exigências que são da ordem 
do espírito e da generosidade e não a uma obcessão primordial de 
produção� Em outros termos, os melanesianos não são nem ‘capitalistas’ 
nem ‘produtivistas’, mas mágicos e artistas (Bonnemaison 1984: 463)�

De acordo com Bonnemaison, nesse tipo de sociedade o espaço mágico sustenta o 
espaço social� Os Jardins mágicos de Vaunatu por ele estudados, são concebidos como 
uma explicação do mundo e como um meio de controle das forças sobrenaturais 
que o animam, tomando múltiplas formas: adivinhação, medicina popular, magias 
climáticas, magias da fecundidade agrária, poderes múltiplos das folhas e das pedras, 
bruxaria, etc� A produção mágica desse geossistema tem como consequência direta 
contrapor-se e ressignificar a horticultura sofiticada e intensiva, baseada na agronomia 
moderna, contaminando esses espaços profanos com as práticas e saberes tradicionais 
baseados no pensamento mítico-mágico (Bonnemaison 1984)�

Nesse contexto político, o cultivo do jardim mágico teria uma função central, aquela de 
retomar a unidade dos clãs e grupos residentes a partir da reprodução do patrimônio 
mágico comum� Nas palavras do autor:

O mágico agrário, paralelamente a sua função sobrenatural, se revela 
como um verdadeiro guia de horticultura tradicional� Ele é o mestre da 
tecnologia agrícola e de seu calendário, comandando sua aplicação e 
conservando sua memória […] a força mágica dos jardins é intermediada 
por um homem, o mágico agrário ou naotupunus após em um lugar, o 
nemaï, quer dizer o jardim sagrado trabalhado pelo mágico� A força mágica 
se espalha então a partir desse lugar no território do grupo […], dando 
vida e vigor aos jardins profanos que reproduzem como uma cópia em 
grande tamanho o modelo inicial realisado no jardim sagrado […] Cada um 
dos trabalhos realizados pelo mágico sobre o jardim é simultaneamente 
reproduzido pelos outros membros da comunidade nos jardins profanos 
[…] (Bonnemaison 1984: 465-466)�
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A configuração espacial dos jardins mágicos é praticada, iniciando-se pelos trabalhos 
do mágico agrário, a partir dos quais as plantas de inhame têm papel de destaque� 
Cada região da ilha possui sua própria classificação e preferência etnobotânica, o 
que faz entender que o patrimônio genético desta planta é ampliado� De acordo 
com o autor, cada grupo local tende a classificar, no interior de cada uma de suas 
famílias, os clones de inhame vinculados ao seu próprio território e daquele dos seus 
aliados, de maneira que a maior parte dos inhames cultivados —próximo a 80 %—  
pertencem às variedades constituintes do patrimônio ‘biomágico’ local�

Por outro lado, os horticultores não recusam os clones ‘estrangeiros’ 
levados aos seus territórios, aceitando, ademais, todas as plantas novas 
introduzidas pelo contato com o mundo exterior, distinguindo daquelas 
que fazem parte do seu patrimônio� As plantas alógenas saem do domínio 
da magia e da tradição� Elas tende à vezes a serem mais numerosas, 
mas elas não fazem parte do ‘verdadeiro’ jardim: elas são culturalmente 
marginais, mesmo se elas dominam ‘economicamente’� […] A coexistência 
de plantas da tradição e das plantas alógenas se traduz em Tanna em 
uma organização dualista do jardim: no centro encontram-se plantas do 
patrimônio biomágico, na periferia as plantas alimentícias alógenas ou 
profanas [chamadas de kopen]; […] o jardim tradicional se organiza, de 
fato, segundo um modelo centro-periféria; […] do centro à periferia do 
jardim há dois tipos diferentes de horticultura� […] O coração cerimonial é 
um conservatório de clones tradicionais e de dos seus modos de cultura: 
os grandes inhames são plantados em montes chamados toh, entorno dos 
quais são espalhados em um primeiro círculo [outros inhames e plantas 
sagradas]; […] na periferia, predominam os ihnames ditos kopen, plantadas 
a pleno sol, sem o preparo de montes e com as quais são misturadas 
muitas plantes secundárias; […] uma cortina de bananeiras fecha enfim 
o jardim, constituindo o limite exterior […]� Atualmente, as formas cada 
vez mais extensivas de horticultura kopen invadem os jardins, ao passo 
que o investimento mágico e técnico decresce� A periferia profana digere 
silenciosamente, então, o centro sagrado (Bonnemaison 1984: 469, 477)�

Com base no trabalho etnogeográfico de Bonnemaison, foi possível mergulhar no 
mundo do conhecimento mágico da horticultura tradicional melanesiana, a partir 
da qual são construídas paisagens que são verdadeiros jardins sagrados passíveis 
de uma leitura simbólica de suas práticas sociais, vinculada ao pensamento mítico-
mágico dessa etnia�

Buscando traçar um comparativo com a organização socioterritorial faxinalense, é 
possível evidenciar na realidade melanesiana interpretada pelo geógrafo tropicalista 
algumas similitudes em termos de práticas socioespaciais� Importante destacar 
que ambas sociedades encontram-se em um contexto de globalização do modo 
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de produção capitalista sobre as regiões do planeta, sustentado pela ideologia da 
modernização civilizatória ocidental o imposta às populações tradicionais rurais, 
situadas à periferia das sociedades industrializadas�

Nas sociedades pré-modernas, a sacralização do mundo respeita, conforme Paul Claval 
(2007), apoiado em Eliade, uma topologia das realidades que dão sentido ao universo, 
à natureza, à sociedade e ao indivíduo� Essa topologia que se apresenta em diversas 
culturas não é muito variada, respeita combinações mais ou menos similares (padrões) 
onde os mundos (sagrados e profanos) estão topologicamente relacionados:

Os mundos que reproduzem aquele no qual vivemos situam-se acima ou 
abaixo do nosso (o céu ou os infernos) ou no universo abstrato da Razão 
metafísica� Eles podem ser igualmente inscritos sobre a terra, mas em 
um lugar fora do alcance do mais comum dos homens, porque situado 
num tempo perdido (a Idade de Ouro), no mundo contemporâneo, 
mas num canto inacessível (a Terra Sem Mal), ou no futuro (a Utopia) 
(Claval 2007: 141)�

Ora a paisagem do território faxinalense apresenta também um espaço sagrado 
cultuado com práticas materiais e simbólicas� Da mesma maneira que nos jardins 
sagrados de Tanna, os faxinais apresentam uma orientação dessas práticas no sentido 
centro-periferia: na área do criadouro comunitário está a floresta, onde são construídas 
as habitações dos agricultores, os quintais com hortas e pomares; nela ocorre a criação 
de animais domésticos de pequeno e grande porte à solta; as ervas medicinais e 
estimulantes (tal qual a erva-mate) constituem o patrimônio da agrobiodiversidade 
florestal, fruto de processos coevolutivos milenares entre os povos autóctones com 
esse ecossistema� No criadouro faxinalense são encontradas também áreas de lazer, 
salões de festa, igrejas (católica e protestante)�

‘Cosmos-Casa-Corpo humano’ fazem parte, conforme Mircea Eliade (2012), de 
uma arquitetura do sagrado na qual desenvolve-se o simbolismo cosmológico que 
deriva, em última instância, da experiência primária do espaço sagrado, a morada 
humana� No criadouro comunitário, encontram-se a floresta e a casa faxinalenses 
como constituintes dessa morada sagrada� Lá ocorrem os espaços de socialização das 
experiências de vida, na roda de chimarrão, nas festas domingueiras das paróquias, 
nos torneios de futebol aos sábados�

Contrariamente, fora do criadouro comunitário faxinalense, encontram-se as ‘terras-
de-plantar’, onde são cultivados o fumo com base nos princípios técnicos da 
agronomia moderna e os reflorestamentos; aí expressa-se a racionalidade econômica 
e instrumental� Este espaço é da ordem do profano ou do mundo ‘desencantado’, 
onde a racionalização social desencanta a natureza e a sociedade e passa a controlá-
las, perdendo-se assim a liberdade e o sentido da vida�
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Para Eliade (2012), a lenta dessacralização da morada humana é um processo 
integrante do gigantesco projeto de transformação do mundo assumido pelas 
sociedades industriais, transformação que se tornou possível pela desmitificação do 
Cosmos, a partir do pensamento científico� Contudo, o mesmo autor questiona-se 
sobre a continuidade desse projeto de racionalização da vida indagando-se se essa 
secularização da Natureza é realmente definitiva, isto é, “se não há possibilidade para o 
homem não-religioso de reencontrar a dimensão sagrada do mundo” (Eliade 2012: 49)�

Perspectivas e estratégias políticas faxinalenses: o imaginário  
de natureza como fonte de ações sociais

A história da formação socioespacial faxinalense é indissociável da história da relação 
de convivência dessa população com a floresta� Dessa relação produziu-se um 
imaginário e um projeto de natureza, especificamente da representação da capacidade 
de reprodução do ecossistema florestal estreitamente vinculada à reprodução do 
sistema sociocultural� 

Conforme Laplantine e Trinidade (2000), o imaginário social traduz-se em três 
categorias de projetos que referenciam as ações coletivas: social, profético e utópico� O 
reconhecimento ou a identificação da intencionalidade dos projetos se dá no interior 
das imagens a partir das quais operam as ações sociais� As imagens simbolizam 
estímulos afetivos, meios para agir, mobilizar os homens e atuar segundo suas próprias 
regras normativas (Laplantine e Trindade 2000: 04)�

Em 2013, no V° Encontro dos Faxinalenses do Paraná, entre as pautas reivindicadas 
pelo coletivo de agricultores figuravam o aumento do ‘controle simbólico’ dos 
territórios faxinalenses (fixação de placas nas estradas, denuncias coletivas contra 
crimes ambientais e patrimônio público) frente aos atores antagônicos; a reativação das 
‘antigas formas de organização’ (festas e mutirões); a ‘solidariedade de classes’, isto é, 
aproximação e apoio aos outros movimentos sociais do campo (mulheres camponesas, 
trabalhadores sem-terra, indígenas, quilombolas e agroecologistas); estimular e 
proporcionar cursos de produção, industrialização e comercialização dos produtos 
vegetais e animais da agrofloresta faxinalense (certificação agroecológica participativa); 
treinamento técnico para acessar políticas ambientais de incentivo à conservação da 
natureza (ARESUR, RDS e ICMS ecológico); estabelecer parcerias com o poder público 
municipal para a contratação de técnicos em agroecologia e aquisição, com base na 
troca e compra, de sementes e mudas (alimentares e medicinais) agroecológicas e de 
raças animais adaptadas (crioulas); educação e soberania alimentar das comunidades; 
alternativas de lazer e renda para a fixação do jovem no campo�

De fato, as estratégias e demandas pautadas pelo coletivo indicam um cenário 
político de disputa pela legitimação das práticas e saberes de natureza� Levando-
se em conta a produção do imaginário social no discurso social faxinalenses 
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pode-se notar o reconhecimento do território-floresta como elemento catalisador 
de projetos políticos: um projeto profético, tal qual testemunham o discurso dos 
agricultores familiares acerca das implicações do desmatamento para a poluição dos 
solos, escassez das águas, erosão da biodiversidade, desagregação da organização 
comunitária, proletarização do trabalhador rural; de um projeto utópico, tal qual o 
projeto agroecológico (agroflorestal), enquanto paradigma alternativo de produção 
e de relação com a natureza�

O projeto utópico agroecológico emerge como um projeto alternativo de sociedade� 
A agroecologia enquanto saber ambiental complexo (Floriani e Floriani 2010) ancora 
suas bases cognitivas (epistemológicas) na reforma paradigmática da estrutura de 
pensamento, que controla e origina todos os pensamentos (Morin 1999)�

A reforma do pensamento permitiria a superação da Grande Divisão entre sociedade 
e natureza imposta pelo pensamento moderno ocidental que se presta melhor a 
descontinuidades fortes, com base “na polarização entre interpretações culturalistas 
e explicações naturalistas, isto é, “a dicotomia entre natureza/cultura que termina por 
esvaziar o conceito de sociedade” (Viveiros de Castro 2002: 300)�

Ora, a reinterpretação social do significado de cultura exige, conforme o autor acima 
citado, a aceitação do entendimento de natureza como resultado de 

[…] meta-adaptações à cultura, ou ao resultado histórico de uma transformação 
ao cultural da natureza, na qual ‘aspectos ecologicamente causados da cultura’, 
mas também aspectos culturalmente construídos da ecologia (Viveiros de 
Castro 2002: 326)� 

Toma importância, portanto, a noção de co-evolução de Richard Noorgard (1989: 
46), cuja ideia central parte do desenvolvimento mútuo entre sistemas sociais e 
biológicos� Nesses termos, o projeto agroflorestal presume um potencial sinérgico 
entre as culturas tradicionais e os ecossistemas�

A ideia é a de simbiose localizada e histórica entre os elementos naturais e a cultura 
própria a uma população que identifica as vocações dos elementos naturais, ou seja, 
remete à construção de um saber-fazer que corresponde a uma adaptação renovada 
segundo as variações naturais, a evolução das normas sociais, econômicas e culturais�

A ressemantização do mito de natureza projetado no território-floresta propõe ancora-
se, conforme Diegues (2002), na representação de natureza enquanto lugar onde 
o “homem pode desabrochar enquanto novo sujeito ecológico” ativo, incitando a:

[…] a dar a palavra a cada cultura, a cada região e a cada coletividade, a deixar 
a cada um o que produziu� […] Nessa perspectiva, a sociedade pode descobrir 
que a natureza não é uma realidade plácida, uniforme, em perfeito equilíbrio� 
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Ao contrário, ela é diversidade, criação constante de diversidades, existência 
complementar de cada força e de cada espécie� A regra é a divergência, e a 
evolução se faz sob o signo da divergência (Diegues 2002: 50)�

Para Latour (2009), não existem nem culturas — diferentes ou universais — nem 
uma natureza universal; existem naturezas-culturas� Assim, conforme as palavras do 
autor, urge a necessidade de superar esse a Grande Divisão imposta pela Constituição 
Moderna, instaurando uma nova Política nascida da reunião de duas metades, posto 
que a “metade de nossa política é feita nas ciências e nas técnicas� A outra metade 
da natureza se faz nas sociedades� Se reunirmos as duas, a política renasce” (Latour 
2009: 142)� Nas palavras do autor,

[…] não podemos mais sê-lo do mesmo jeito� Ao emendar a Constituição, 
continuamos acreditando na ciência, mas ao invés de encará-la através de 
sua objetividade, sua frieza, sua extraterritorialidade […] iremos olhá-la 
através daquilo que elas sempre tiveram de mais interessante: sua audácia, 
sua experimentação, sua incerteza, sua experimentação, seu calor, seja 
estranha mistura de híbridos, sua capacidade louca de recompor os laços 
sociais (Latour 2009: 140)�

Ora, a floresta comunitária faxinalense é o jardim sagrado cultivado, portanto um 
híbrido, resultante da criação constante de diversidades complementares, que 
convergem para meta-adaptações em meio às divergências dos processos históricos� 
É aí onde ocorre a reprodução material e imaterial da natureza-sociedade, cumprindo 
um papel, econômico e simbólico da organização socioecológica desse grupo� 

Enquanto Jardim cultivado, a floresta faxinalense reflete um projeto de mundo, 
fundamentado em um imaginário coletivo de natureza que organiza a cosmovisão 
dessa população e que, por sua vez, se concretiza na paisagem do seu território� Com 
base nessa cosmovisão, referenciam-se as ações Políticas de Natureza por meio da 
qual se exige igualdade de voz e voto em um Novo Parlamento, das vozes humanas 
e não-humanas que emanam da Floresta Coletiva�
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Introducción: Montañas y biodiversidad

L as montañas constituyen uno de los sistemas terrestres poblados más frágiles 
del planeta y menos comprendidos por el pensamiento occidental (Toledo 
y Barrera-Bassols 2008)� Por sus singularidades biogeográficas y culturales, 

pueden ser consideradas como franjas insulares que, en el conjunto planetario, 
constituyen verdaderos archipiélagos bioculturales de estratégica importancia para 
la conservación de la vida humana y no humana (Messerli e Ives 1997)� En ellas 
se han generado prácticas productivas y culturales que, en el largo plazo, han 
resultado ampliamente favorecedoras de la diversidad agrícola y biológica y son 
factor clave en la conservación y ampliación de la diversidad biocultural planetaria 
(UNEP 2002; Sharma, Chettri y Prasad 2010)� Si esta se expresa por una estrecha 
correlación geográfica entre megadiversidad biológica, agrobiológica y lingüística, 
los pueblos de montaña del mundo se distinguen por contener buena parte del 
grueso de dicha diversidad (Stepp, Castaneda y Cervone 2005)� Algunos datos 
ofrecen evidencia sobre esto�

De los 25 hotspots o ‘centros calientes’ de biodiversidad que han sido considerados 
a nivel global por contener una enorme diversidad de especies y por considerarse 
en riesgo, debido al impacto de la huella humana, 16 de ellos (64 %) se localizan en 
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Querétaro, México� barrera@itc�nl
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sistemas montañosos, independientemente de sus rasgos climáticos y biogeográficos 
(Cincotta, Wisnewski y Engelman 2000; UNEP 2002)� Desde el punto de vista 
agrobiológico, al menos 7 de los 11 centros originales de domesticación de plantas 
y animales (o centros Vavilov) se localizan en áreas con extensas porciones 
montañosas� A pesar de que no existe a la fecha un registro completo sobre la 
diversidad lingüística, datos muy conservadores señalan que un 28 % de las lenguas 
endémicas en riesgo de extinción se localizan en regiones de montaña (unas 880 
lenguas de un total de 2�742 consideradas en riesgo de extinción) (UNEP 2002; 
Stepp, Castaneda y Cervone 2005)�

México: un país de montaña

Hernán Cortés, el conquistador español de la Nueva España en el siglo XVI, respondió 
a la pregunta hecha por un funcionario de la Corte de Carlos V acerca de las 
peculiaridades geográficas de aquella colonia con una elocuente metáfora: “La Nueva 
España es como un papel arrugado”, en el mismo momento en que arrugaba una hoja 
de papel (Barrera-Bassols 1995; Simpson 1952)� En efecto, México es considerado 
el octavo país del mundo por el área total de su superficie terrestre cubierta por 
montañas —aproximadamente 1 millón de kilómetros cuadrados, esto es, un poco 
más de la mitad de su territorio— y se encuentra en el lugar 17 de los 20 países del 
planeta por la extensión que cubren sus montañas altas, mayores a 2�500 msnm (UNEP 
2002)� Dicha singularidad le ha conferido ser un lugar megadiverso biológicamente: 
quinto lugar por el número de plantas vasculares —unas 24 mil—, tercer lugar por 
el número de mamíferos y segundo lugar por el número de reptiles, entre otros 
(Llorente-Bousquets y Ocegueda 2008)�

Aunada a esta significativa singularidad biológica, la larga y compleja ocupación 
humana en un relativo aislamiento histórico en lo que hoy es el territorio mexicano, 
le confiere a este ser considerado, junto con varios países de Centroamérica, 
como centro de domesticación y diversificación original de plantas y animales 
(Vavilov 1992; Harlan 1972; Colunga y Zizumbo 2008 y 2010), característica que 
comparte con otros 7 centros a lo largo y ancho del planeta� Del total de plantas 
vasculares que se conocen en México, unas 5�000-7�000 son utilizadas de varias 
maneras, esto es, entre el 21 y el 29 % de estas (Caballero et al. 1998; Casas et al. 
2007)� Se calcula que un 15 % de las plantas cultivadas de origen mesoamericano 
forman hoy parte del sistema alimentario mundial (Boege 2008), con unas 200 
plantas domesticadas (Casas et al. 2007)� Ante la ausencia significativa de animales 
domesticados (vacas, bueyes, caballos, pollos y cerdos), el esfuerzo civilizatorio 
mesoamericano se centró en la domesticación y diversificación de plantas, es 
decir, se trata de una cultura con una centralidad hortícola (Mann 2005) y agraria� 
En ella el maíz ocupa un papel central�



Na r c i s o  B a r r e r a - B a s s o l , Pe d r o  An t o n i o  O r t i z  B á e z ,  J u a n  E s p i n o z a  B r i o n e s 

205

La importancia de la larga tradición agrícola, milpera y maicera de México, aunque 
trastocada durante los últimos 50 años por la Revolución Verde y más recientemente 
por la firma del Tratado de Libre Comercio de América del Norte —TLCAN—,4 y por 
el inminente arribo comercial de maíces transgénicos (Barrera-Bassols et al. 2011) 
se puede sintetizar de la siguiente manera:

Presencia de unas 60 razas distribuidas a lo largo y ancho del territorio nacional 
(CONABIO 2012) y cientos o quizá miles de variedades nativas o indígenas que, 
producto de las múltiples recombinaciones genéticas entre las diferentes razas 
a nivel local, expresan que el maíz se mantiene en un proceso de domesticación 
y diversificación (Kato et al. 2013) iniciado hace miles de años, que mantiene una 
sorprendente continuidad hasta nuestros días� Ello le confiere al país —y principalmente 
a sus agricultores— ser considerado como el contenedor y recreador del grueso del 
germoplasma de este cereal a nivel mundial, al mantener entre el 30 y el 20 % del 
total de las razas de maíz que se cultivan en el continente americano, desde donde se 
distribuye el mayor número de razas del cereal en el mundo (Kato et al. 2009);

A pesar de los impactos negativos en la producción nacional de maíz a raíz del TLCAN, 
esta se duplicó durante las dos últimas décadas� El grueso de dicha producción 
proviene de la agricultura de temporal, la cual abarca más del 80 % de la superficie 
agrícola nacional� La mayor parte de sus agricultores son campesinos que cultivan 
con semillas nativas cosechadas por ellos mismos y/o la intercambian entre conocidos 
(Turrent, Wise y Garvey 2012; Mercer, Perales y Wainwgrith 2012; Robles-Berlanga 
2010)� Hoy, 2,5 millones de familias campesinas cultivan maíz en la mitad de la 
superficie agrícola del país, en unidades de producción menores a 5 hectáreas, con 
maíces nativos o indígenas y en tierras de mediana a baja productividad (Turrent, 
Wise y Garvey 2012); de ellas, el 38 % son tierras de ladera, es decir, la producción 
maicera se da bajo condiciones de montaña�

Finalmente, el mapa de la distribución de las razas de maíz en México ofrece 
evidencia geográfica del papel que juegan las montañas y sus pueblos como 
resguardo de su diversidad y diversificación, sobresaliendo el Eje Neovolcánico 
Transmexicano en ello (CONABIO 2011)�

Este complejo proceso de domesticación y diversificación de alimentos no hubiese 
sido posible sin la insularidad característica de la montaña� Pero, ¿quiénes fueron 
y son los creadores y guardianes de dicha mega-diversidad agronómica? ¿En qué 
consisten las estrategias agroecológicas por ellos desplegadas y cuáles son sus soportes 
prácticos, simbólicos y cognitivos? ¿Cómo impactan los ecosistemas de montaña en 
esas estrategias? ¿Cómo enfrentan hoy esos pueblos el cambio global, climático y 
civilizatorio? ¿Qué deberíamos aprender de ello?

4 Disponible en: http://www.sice.oas.org/trade/nafta_s/indice1.asp Acceso(15/12/2013)



S i n  ma í z  n o  h ay  r a í z :  p r o du c c i ó n  d e  d i ve r s i d a d  b i o c u l t u r a l

206

Buscaremos las coordenadas que delineen esas respuestas a través del análisis de dos 
pueblos montañeses de México, reconocidos a nivel regional por la forma en que 
en ellos se produce, genera, conserva y propaga una gran diversidad de variedades 
nativas (landraces) de maíz�

Pichátaro e Ixtenco: territorios y bioculturalidad  
en dos pueblos mexicanos de montaña

San Francisco Pichátaro, en el estado de Michoacán, y San Juan Ixtenco, en el de 
Tlaxcala, son dos pueblos indígenas de montaña inmersos en el Eje Neovolcánico 
Transmexicano� El primero en el occidente y el segundo en el oriente de este 
sistema montañoso, el más importante del país, por contener las elevaciones 
de mayor altura a nivel nacional� Ambos pueblos y sus territorios se localizan 
en el umbral superior de la distribución del maíz en México, esto es, entre los 
2�300 y los 3�200 msnm� En ambos la producción de maíz resulta importante 
históricamente y se produce bajo el sistema de temporal (Barrera-Bassols 2008; 
Barrera-Bassols, Astier y Ramírez 2009a y 2009b; Espinoza 2013)� Los purhépecha 
de Pichátaro y los yum-hú de Ixtenco son altamente significativos por el manejo de 
un número importante de variedades nativas o indígenas de maíz, reconocidas a 
nivel regional por su calidad como alimento y semilla� Nuestros registros de campo 
en Ixtenco indican la presencia de 7 razas y 21 variedades de ese grano (Espinoza  
2013), mientras que para Pichátaro fue de 6 razas y 15 variedades (Barrera-Bassols, 
Astier y Ramírez 2009b)�

Lo notorio de estos datos es que tal diversidad se produce en superficies menores 
a 40 kilómetros cuadrados de tierras agrícolas, en ambos casos� El número de razas 
producidas en estos dos pueblos representa entre el 10 y el 13 % de las 60 razas de 
maíz que se cultivan en México, centro de origen de dicho cultivo (Barrera-Bassols 
et al. 2011)� Para el caso de Pichátaro, esto significa que en su diminuto territorio, 
pero en un rango altitudinal de mil metros, se cultiva el 75 % de las ocho razas que 
se producen en toda la cuenca del lago de Pátzcuaro, y el 40 % de las variedades 
locales producidas en un área circundante mayor a 5�000 kilómetros cuadrados, 
que incluyen la meseta Purhépecha, Pátzcuaro, La Cañada de los Once Pueblos y 
las áreas circundantes; esto es, del territorio amplio del pueblo purhépecha (Astier 
y Barrera-Bassols 2006; Astier et al. 2010)�

En el caso de Ixtenco, con un rango altitudinal de entre 500 y 900 metros (según 
el avance de la frontera agrícola sobre los territorios de bosque) se siembran 21 
variedades de maíz (Espinoza 2013), en donde intervienen 8 razas, según Sánchez y 
Barrera-Bassols (2011), o 7, según Boege (2012) y Espinoza (2013)� Todo esto significa 
entre un 12 y un 13 % del total de razas distribuidas a nivel nacional y el 100 % de 
las razas registradas para el estado de Tlaxcala� Por si fuera poco, estos campesinos 
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variedades de maíz (Espinoza 2013), en donde intervienen 8 razas, según Sánchez y 
Barrera-Bassols (2011), o 7, según Boege (2012) y Espinoza (2013)� Todo esto significa 
entre un 12 y un 13 % del total de razas distribuidas a nivel nacional y el 100 % de 
las razas registradas para el estado de Tlaxcala� Por si fuera poco, estos campesinos 
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tlaxcaltecas han logrado una gran adaptabilidad para los maíces blanco y azul, que 
cultivan tanto en la parte baja y cálida del pueblo, como en los terrenos fríos de la 
parte más alta, cerca de los 2900 msnm�

Mapa 1� Localización de los pueblos de estudio�
Fuente: elaboración propia�

El mantenimiento de la diversidad de maíces en esos pueblos refleja un íntimo y 
milenario conocimiento sobre su naturaleza circundante� Una característica común 
en ellos, por tratarse de pueblos de montaña, es que su territorio agrícola y boscoso  
abarca hasta seis tipos de ecosistemas —que manejaremos aquí bajo el concepto de 
pisos bioclimáticos (Luebert y Pliscoff 2004), por estar estos fuertemente influidos 
por la altura sobre el nivel del mar—� En el nivel local existe un concepto equivalente 
(tierras), el mismo para ambos pueblos, que a lo largo de siglos de convivir con sus 
territorios complejos y variados, han identificado regularidades en ellos, las cuales 
les permiten un manejo sistémico de conjunto� Esas regularidades se sintetizan en el 
concepto local de tierras, en el que el elemento de mayor peso en su caracterización 
es la conjunción de: 1) su ubicación, 2) su comportamiento, 3) su resiliencia y 4) 
su calidad, que están en función de la forma en que, según la altura sobre el nivel 
del mar, se conjugan —parcela por parcela y región por región— clima, humedad, 
tipos de suelo y orientación de las laderas�
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Figura 1� Diversidad de maíces en San Francisco Pichátaro, Michoacán�
Fuente: Barrera-Bassols (2008)�
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Figura 2� Diversidad de maíces nativos en San Juan Ixtenco, Tlaxcala�
Fuente: Espinoza (2013) y Sánchez y Barrera-Bassols (2012)�
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De acuerdo con esto, los campesinos de Ixtenco reconocen, al menos, tres tipos de 
tierras o pisos bioclimáticos en el área cultivable de su territorio�5

1� El piso bajo, conocido en la localidad como las Tierras del Llano, está compuesto 
por terrenos semiplanos, ubicados entre los 2324 y los 2500msnm, con suelos 
obscuros y profundos, aunque de textura suelta� Este piso cuenta con el clima 
más cálido y seco de los que conforman el territorio de Ixtenco, y es —al mismo 
tiempo— el más vulnerable a la acción de las heladas tempranas, las granizadas 
y la erosión eólica� Aquí se siembran preferentemente aquellas variedades 
que tienen mayor posibilidad de ser vendidas en el mercado, principalmente 
maíz azul y blanco. En estas tierras es posible observar el empleo tanto de 
técnicas, herramientas, insumos e información típicos de la agricultura moderna 
y capitalista, como de herramientas y técnicas tradicionales� Sobresaliente es el 
hecho de que nuestros datos de campo no mostraron el uso de semilla mejorada 
en laboratorio, ni siquiera entre los agricultores más vinculados al modelo 
de la Revolución Verde, quienes consiguen su semilla entre los agricultores 
tradicionales locales (Espinoza 2013)�

2� El piso intermedio, conocido en forma local como las ‘Tierras del pueblo’, se 
ubica entre los 2500 y los 2600msnm� En él se ubica la cabecera municipal del 
poblado, que es, además, el único centro poblacional del municipio� Desde 
la perspectiva local, la carretera que conecta a Ixtenco con las ciudades de 
Huamantla y Puebla, marca una separación ecosistémica que divide al piso 
intermedio en dos: parte alta y parte baja, que presentan condiciones productivas 
y ecológicas particulares: a) La parte baja del piso intermedio comparte las 
mismas características de las ‘Tierras del Llano’, pero es posible encontrar en ella 
un poco más de vegetación, nativa e introducida, especialmente en los traspatios 
de la casa habitación, donde acompañan la siembra de maíz, con lo que se 
construyen sistemas agroforestales de pequeña escala en dichos traspatios� Hacia 
la periferia del poblado, es posible encontrar el milenario sistema de cultivo de 
milpa, esto es, la siembra de maíz intercalado con otras plantas, principalmente 
frijol, haba o calabaza� Tanto por la siembra en el traspatio como en el sistema 
de milpa, aquí es posible encontrar prácticamente todas las variedades de maíz 
que se producen en Ixtenco� b) La parte alta del piso intermedio, por su parte, se 

5 Es necesario aclarar que San Juan Ixtenco es una pequeña comunidad que habita la ladera 
oriental de un volcán de gran altura, La Malinche o Matlalcuéyetl, que se eleva solitario hasta 
los 4420 msnm entre mesetas y llanuras áridas, salpicadas aquí y allá por cerros y lomeríos 
de pendientes suaves� El territorio histórico de Ixtenco incluye también pisos bioclimáticos 
de bosque, pastizal de montaña y hielos perpetuos, situados entre los 2850 y los 4420 msnm, 
donde la agricultura resulta altamente riesgosa, pero que proveen de recursos para la vida 
campesina, pastoril y artesanal del pueblo� Allí se realizan actividades de pastoreo, se extrae 
leña, materiales de construcción y plantas medicinales, y se obtiene el agua para consumo 
urbano� Para efectos de este artículo vamos a hacer referencia únicamente a los terrenos 
arables, entre los 2324 y los 2850 msnm�
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caracteriza por un régimen de precipitaciones más abundante, el cual favorece la 
presencia de una mayor cubierta arbórea en las orillas de las parcelas o melgas, 
como se les denomina localmente� Aquí resulta también posible la producción 
de prácticamente todas las variedades existentes en Ixtenco� Sin embargo, sus 
suelos pedregosos, el clima más frío y una cubierta arbórea demasiado densa, 
hacen que sea más frecuente encontrar maíces de mayor resistencia al frío, tales 
como el azul, el amarillo y el perla�

3� En el imaginario del campesinado de esta comunidad, el piso alto o tierras del 
bosque comienza a la altura de la hacienda de San Antonio Cuautla (hacia los 2�600 
msnm) y termina en los límites que imponga el avance de la frontera agrícola sobre 
el bosque, entre los 2�850 y 2�900 msnm, aproximadamente� Por su mayor cercanía 
con la cima del volcán, es la zona agrícola con el clima más frío de Ixtenco, aunque 
con mayor humedad� Sus suelos son muy someros, desarrollados en pendientes 
inclinadas y con una alta pedregosidad� Sin embargo, aun bajo estas condiciones 
desfavorables, los campesinos de Ixtenco han logrado el desarrollo de técnicas y 
procedimientos que permiten la producción de una amplia variedad de semillas 
de maíz, entre las que destacan el perla, el amarillo y el azul�

Las tierras de San Francisco Pichátaro presentan una orografía diferente� Este singular 
pueblo purhépecha es el que con mayor razón puede denominarse ‘serrano’, entre los 
que se localizan en la cuenca del lago de Pátzcuaro, pues su territorio se encuentra 
comprendido en tres valles intermontanos, organizados de manera escalonada y 
bordeados por montañas volcánicas y una meseta basáltica, lo que da como resultado 
la existencia de tres unidades de paisaje y seis pisos bioclimáticos�

1� Paisaje agrícola de secano o temporal: Comprende la parte más baja del pueblo 
en el valle de Charachapo, entre los 2300 y los 2400 msnm, cuyas tierras son de 
inclinación moderada con clima templado y poca humedad� Allí se desarrollan ciclos 
anuales de cultivo con semillas resistentes a las sequías y a los suelos de fertilidad 
media, tales como el maíz blanco ranchero, el blanco chiquito y el rojo chiquito�

2� En el Paisaje agrícola de humedad residual también se siembra por ciclo anual� 
Comprende dos tipos de parajes: a) las tierras de malpaís que dominan Chimilpa, 
alrededor de los 2�500 msnm, y son tierras con clima frío y suelos muy pobres y 
de inclinación variable, por lo que en ellas se busca sembrar variedades tolerantes 
al frío, a las heladas y también a las sequías, como el maíz blanco chiquito y el 
pinto no harinoso; b) el paraje denominado Parizapio, un valle entre los 2350 
y los 2500 msnm, que posee tierras de clima templado, suelos fértiles y buenos 
niveles de humedad� En ellas se siembran muchas variedades, especialmente 
aquellas resistentes al frío y a las heladas, tales como el blanco chico Pichátaro, 
el blanco ranchero, el uaroti rojo, el uaroti negro, el pinto uacash, el azul cielo, 
el negro, el morado y el amarillo ocho zurcos�



Na r c i s o  B a r r e r a - B a s s o l , Pe d r o  An t o n i o  O r t i z  B á e z ,  J u a n  E s p i n o z a  B r i o n e s 

213

Mapa 2� Transecto altitudinal y pisos bioclimáticos de San Juan Ixtenco, Tlaxcala�
Fuente: elaboración propia�

3� Paisaje agrícola de humedad. Está compuesto por las tierras más altas, frías y húmedas 
del pueblo, entre los 2600 y los 3200 msnm; acá el ciclo de desarrollo del maíz tarda 
entre siete y ocho meses y los periodos de siembra y descanso son más largos, debido a 
la baja fertilidad de los suelos: a) las tierras del paraje denominado Cananguio se ubican 
alrededor de los 2600 msnm, son tierras de un valle alto donde se siembra un año y se 
descansa otro, se prefiere sembrar en ellas variedades precoces, tales como el amarillo 
Cananguio, el blanco chiquito y el rosa toluqueño; b) las tierras altas de ladera, ubicadas 
entre los 2600 y los 2700 msnm, donde se siembra un año y se descansa tres, allí se 
prefieren las variedades resistentes al frío, las heladas y los suelos pobres, tales como el 
amarillo Cananguio y el blanco chiquito; y c) las tierras más altas, frías y húmedas, donde 
se practica la agricultura de montaña, en la que se siembra un año y se descansa varios, 
ahí el ciclo de cultivo es de hasta ocho meses, por lo que solo prosperan los maíces 
precoces, entre ellos el amarillo Cutizilan, el blanco chiquito, el pinto y el rosa toluqueño.

En los dos pueblos, los sistemas productivos pasan del pluricultivo intensivo centrado 
en el maíz de traspatio o huerto familiar (Ekuaro, en el caso de Pichátaro, Traspatio 
en el caso de Ixtenco) a una especialización productiva en las tierras más planas 
y orientadas hacia la producción comercial� Ambos tienen presencia cercana de 
variedades silvestres del maíz y, para el caso del piso bioclimático más alto, utilizan 
variedades nativas acordes a sus condiciones extremas (altitud, pendiente, orientación 
de la ladera, insolación y suelos con menor productividad)�
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Cada una de estas tierras se trabaja con herramientas, técnicas, procedimientos y 
calendarios productivos y rituales diferentes, entre los que destaca el uso del ciclo 
lunar como marcador de las estrategias productivas, la diferenciación ambiental de 
pisos altitudinales o bioclimáticos, el uso de semillas sembradas localmente por 
las unidades familiares y/o a través del intercambio entre productores locales, un 
detallado conocimiento de la morfología de la planta y su ciclo fenológico, además 
del consumo de estas bajo una variada culinaria local�

Figura 3� Transecto altitudinal y pisos bioclimáticos de San Francisco Pichátaro, Michoacán�
Fuente: Barrera-Bassols, Astier y Ramírez (2009a)�

Por todo ello, San Francisco Pichátaro y San Juan Ixtenco reflejan, a inicios del 
siglo XXI, la forma en cómo muchos de los pueblos indígenas y campesinos 
mestizos de montaña, y en especial del Eje Neovolcánico Transmexicano, siguen 
manteniendo, adaptando, mejorando y aprovechando sus conocimientos, semillas y 
tecnologías, a pesar de factores externos que intentan inhibir sus prácticas agrícolas 
y simbólicas� En el siguiente apartado mostraremos la forma específica en que la 
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cultura campesina e indígena interviene sobre los ecosistemas para conseguir tanto 
la diversificación de razas como el mejoramiento y adaptabilidad de las mismas, 
todo en un proceso que hace desdibujar las fronteras entre natura y cultura�

San Francisco Pichátaro: tierra y maíz

A lo largo de los años, los pichatareños han moldeado sus paisajes y recreado un 
singular número de variedades locales de maíz —tsiri en el idioma purhepécha—, 
adaptadas a su heterogeneidad ecogeográfica� Una tarea así solo fue posible por medio 
de un sofisticado corpus de conocimiento, habilidades prácticas y representaciones 
simbólicas que han perdurado e innovado a lo largo del tiempo� Se trata de saberes 
y prácticas fundadas en una robusta comprensión sobre los ciclos hidrológico, solar, 
lunar y agroecológico, que se materializan en la actualidad en un complejo calendario 
de cultivos, donde se decantan los ciclos fenológicos de cada variedad de maíz y sus 
relaciones de adaptación a cada paisaje, a cada paraje, pendiente (y su orientación) y 
a cada parcela� Para conjurar los riesgos de la incertidumbre, sus rituales y ceremonias 
religiosas se encuentran asociadas con los momentos de mayor riesgo climático, 
fenológico y agroecológico� Un calendario de la salud, diríamos nosotros, que se 
encuentra inextricablemente ligado con el de la naturaleza circundante y con el de 
sus creencias religiosas� Todo esto con el efecto de disipar —y no de controlar— los 
efectos del azar que enmarca la incertidumbre�

Podríamos decir que los pichatareños del principio del siglo XXI, mediante esta 
compleja imbricación socioecológica, han logrado un manejo adaptativo —sagrado 
y secular— de la resiliencia de su principal cultivo� Tres conceptos locales organizan 
esa estrategia: salud, trabajo y reciprocidad� Y estos tres se imbrican en la noción local 
de comunalidad� Al respecto, don Abel nos dijo lo siguiente, cuando le señalamos 
la presencia de una plaga de tuzas en su parcela:

Yo pienso que las tuzas no le hacen daño a mi parcela de maíz, aun si se 
comen algunas plantas� Pero las tuzas pueden dar problemas sí se comen 
todas mis plantitas de maíz y ponen en riesgo mi esfuerzo y el trabajo de la 
tierra y las plantas� En dado caso, tendría que matar a algunas de ellas para 
compensar el esfuerzo que hemos realizado todos: la tierra, las plantitas, las 
tuzas, la lluvia y el trabajo de un servidor� Mira, las tuzas ayudan al suelo 
y a las plantas porque aligeran la tierra y la humedecen, ayudan a que las 
raicitas trabajen, ofrecen basura que le da fuerza a la tierra y a las plantas, 
y ayudan al trabajo de las lombrices� Las tuzas, las lombrices, las plantitas 
de maíz y un servidor trabajamos muy duro juntos; por eso no veo la razón 
de que las tuzas no coman maíz para recuperarse de su trabajo� Aquí todos 
trabajamos y tenemos que recibir los frutos de nuestro esfuerzo, porque 
somos una comunidad […] Ese es nuestro destino, lo que heredamos de 
nuestros antepasados […]�
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La construcción de la comunalidad entre los pichatareños adquiere características 
especiales, según las circunstancias y lugares en los que se escenifique� En promedio, 
cada campesino pichatareño siembra maíz en cuatro parcelas, localizadas en los 
tres diferentes pisos altitudinales o bioclimáticos� Además, suelen cultivar ‘maíces 
especiales’ en sus huertos familiares —Ekuaros o Traspatios— (Sniveli-Martínez 
2009; Barrera-Bassols 2008)� Así, el conocimiento local, si bien es compartido por sus 
practicantes, es adaptado a cada lugar y en cada circunstancia, lo que abre un abanico 
de especializaciones disponibles para una suerte de comunidad epistémica que se ajusta 
a sus propias necesidades individuales, colectivas y ecogeográficas� Todo este flujo de 
conocimientos específicos se decanta en diferentes dimensiones cognitivas compartidas 
colectivamente, entre las que el ciclo lunar tiene un papel de especial relevancia�

Si bien los ciclos fenológicos de cada variedad de maíz dependen del grado de 
insolación requerida para una buena cosecha —al maíz le encanta el sol y depende 
de él para el buen desarrollo de su semilla—, el ciclo lunar marca los momentos 
clave para su siembra, cosecha y selección de la semilla� Esto va en función de la 
cantidad de agua “que la luna trae” (como dicen los pichatareños) a lo largo de sus 
ciclos mensual y anual� Este astro marca no solo al maíz y su comportamiento, sino a 
la vida de los habitantes locales en su conjunto� La luna es marcadora de la fertilidad 
y cada una de sus fases ayuda al acto de fertilizar y de cosechar, dependiendo 
del mes del ciclo solar� Según las fases de la luna se corta un árbol, se mata a un 
animal, se conoce la menstruación de las mujeres (jóvenes y adultas), se vela por 
la incidencia de plagas, se guarda una estricta abstinencia sexual, se marcan las 
actividades en la parcela y se reconocen los tiempos de recolección de las plantas 
silvestres, las toleradas, las semi-domesticadas y las domesticadas� El reloj de la 
luna marca indudablemente la vida del campesino de este lugar�

Tanto el ciclo lunar como el solar tienen efectos específicos según la forma en que 
converjan en la parcela y en función tanto del sitio que ocupe esta en los pisos 
bioclimáticos, como de su orientación en la ladera� Dependiendo de su altitud, las 
parcelas ubicadas en una ladera pronunciada tendrán menor insolación que las 
ubicadas en el llano, de forma tal que cada variedad de maíz o semilla tendrá que 
adaptarse a las condiciones astrales, bioclimáticas y edáficas de cada parcela�

Dichos arreglos permiten ver que el mayor número de variedades de maíz se concentra 
en el Ekuaro o huerto familiar, un espacio enfáticamente femenino ubicado en el 
pueblo y en donde las condiciones climáticas son más benévolas y susceptibles 
de control� Allí se cultivan las variedades de maíz más frágiles y ceremoniales y su 
cosecha marca las celebraciones religiosas más importantes durante el año: la fiesta 
del pueblo y los días de muertos, entre finales de septiembre y los dos primeros días 
de noviembre� Estos huertos familiares proveen condiciones de desarrollo proclives 
al mantenimiento y diversificación para las plantas y animales que allí moran� Se 
trata de un orden que refleja los conceptos locales de salud, trabajo y reciprocidad, 
particularmente por sus suelos ‘humanizados’ (suelos hechos por el humano), por 
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la ausencia de insumos externos y la forma en que en el huerto se recrean los 
ecosistemas aledaños� El Ekuaro es un espacio femenino altamente diversificado que 
opera como un laboratorio genético que permite la recreación de una naturaleza 
culturizada, de una culturaleza�

Figura 4� El ciclo de la luna como marcador de la vida en San Francisco Pichátaro, Michoacán�
Fuente: Barrera-Bassols (2008)�   
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Otro componente fundamental de esta etnoecología del maíz en Pichátaro está 
relacionado con los sofisticados conocimientos en torno a la relación tierra-semilla� 
La alta variedad de semillas manejadas por los campesinos de la localidad es el 
resultado de la aplicación de los siguientes principios: 1) una correcta ubicación 
entre tierras y semillas, esto es, a cada tipo de tierra (caliente y seca o fría y húmeda) 
le corresponde una variedad de maíz en función tanto de la calidad de las tierras 
como de la fenología de dichas variedades; 2) reconocer y atender el movimiento y 
comportamiento de ambas, es decir, la identificación del estado de fertilidad de los 
suelos en función de los procesos de transporte y sedimentación (erosión-deposición 
de sedimentos terrígenos), así como del ciclo de uso agrícola de cada parcela y el 
comportamiento fenológico y productividad de los cultivares; 3) restaurar las semillas 
en cada parcela mediante su intercambio y renovación para su mejoramiento y 
adaptación constante frente a la incertidumbre, esto es, el proceso de renovación del 
material genético mediante la selección de semillas más resistentes a la recurrencia 
de diversos accidentes meteorológicos (heladas, sequías, por ejemplo) o biológicos 
(plagas, pestes, etc�); y 4) la preservación de la calidad de ambas entidades, es decir, 
un imbricado cuidado de la fertilidad del suelo y del comportamiento y sanidad de 
los cultivares (Barrera-Bassols, Astier y Ramírez 2009a; Barrera-Bassols 2008; Barrera-
Bassols y Zinck 2003)�

El complejo inventario de la heterogeneidad ecogeográfica reconocido por los 
pichatareños, que incluye un detallado reconocimiento de sus tierras y el lugar que 
ocupan en su territorio, se articula con un fino conocimiento sobre la taxonomía del 
maíz y su comportamiento fenológico� El pensar y saber-hacer agrícola de los lugareños 
no separa los comportamientos y características de ambas entidades� De esta manera, 
el pensar el maíz y practicar su cultivo (y el de muchas otras especies) son procesos 
que nunca están separados de los conocimientos más amplios sobre su culturaleza 
(incluyendo el de sus tierras)� Un buen agricultor lee las constelaciones, escucha los 
cantos, comportamiento y sonidos de animales, revisa los designios de las Cabañuelas 
a principios del año, analiza el comportamiento, estructura, color, forma y velocidad 
de las nubes, valora la coloración del cielo diurno y, sobre todo, está siempre atento 
a las granizadas, remolinos de viento y agua, tormentas y heladas� Para cada uno de 
estos eventos sorpresivos se reconoce su severidad y sus posibles remediaciones� El 
mapa de su zonificación revela esta detallada intimidad (Barrera-Bassols 2008)�

La agroecología del maíz

El conocimiento de los agricultores pichatareños acerca de la distribución simbiótica 
tierra-maíz y su comportamiento y funcionalidad, se encuentra inextricablemente 
ligado al comportamiento de los cultivares en cada parcela� El discurso de los 
agricultores acerca de los recursos suelo-tierra se da siempre ligado a las prácticas 
agrícolas, a la fenología de los cultivos y a la productividad de la tierra� La teoría 
local acerca de la culturaleza se centra en la producción de la milpa y del maíz� Este 
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último es reconocido por los lugareños como el alimento básico, así como un ente 
sagrado que les da sentido identitario y de pertenencia a su lugar y a su modo de 
vida� Por esto, el maíz es considerado como uno de los símbolos que ordenan su 
matriz cultural sincrética�

A lo largo de cientos de años, los pichatareños han desarrollado un conocimiento 
profundo sobre la ecología del maíz y, en particular, respecto de la adaptación de sus 
variedades locales —o maíces nativos— a las heterogéneas características y dinámicas 
de sus paisajes agrícolas� El conocimiento local sobre la relación tierra-maíz es versátil 
en términos de su comportamiento como unidad simbiótica (comportamiento del suelo 
y desarrollo del cultivo), sus hábitats agroecológicos y su distribución territorial� Dicha 
versatilidad se encuentra moldeada por el conocimiento, las prácticas agrícolas, los 
modos de consumo familiar y la religiosidad que, en su articulación, han funcionado 
como un sostén de largo plazo para el mantenimiento y mejoramiento de la productividad 
de los paisajes agrícolas y la adaptabilidad de los maíces nativos a sus agrohábitats�

Los pichatareños clasifican el maíz de acuerdo con sus características morfológicas 
y fenológicas (Mapes 1987)� La proveniencia del grano es utilizada como un criterio 
clasificatorio, del cual resultan dos grandes clases: a) el ‘maíz criollo’, considerado 
como autóctono y reconocido por la fertilización cruzada entre sus diferentes razas, 
y b) el ‘maíz mejorado’ o las variedades mejoradas exóticas, de reciente introducción 
y adaptación a los paisajes agrícolas locales� Ambas clases sirven para diferentes 
propósitos, por lo que son ampliamente aceptadas y mantenidas� De hecho, esta 
primera clasificación, según el origen del germoplasma, revela una adopción y 
adaptación parcial de la agronomía moderna� Los maíces nativos son mantenidos 
con el fin de cubrir las necesidades básicas de autosubsistencia y religiosas, en tanto 
que las variedades exóticas son cultivadas con fines comerciales� Los primeros son 
cultivados en las laderas de las montañas, tierras especiales y en los huertos familiares, 
en tanto que las segundas se cultivan en las tierras fértiles de los fondos de los valles�

En un segundo nivel jerárquico de la taxonomía local del maíz, el color del grano y su 
textura son las principales características morfológicas utilizadas� Más aún, el periodo de 
crecimiento del grano es otro criterio clasificatorio que agrupa al maíz en dos grandes 
tipos: 1) las variedades de corto periodo o ‘violentas’, y 2) las variedades de largo periodo 
o ‘tardías’� Dicho criterio clasificatorio se encuentra íntimamente ligado a la diversidad 
de las condiciones agroecológicas locales� Las variedades tardías son cultivadas en las 
tierras de laderas frías y húmedas, en tanto que las variedades violentas son cultivadas 
en los huertos familiares y en las tierras templadas de los fondos bajos de los valles� 
Además, los criterios de clasificación local incluyen sus usos selectivos, sabores, modos 
de preparación, incluyendo aquellos de orden ritual� El uso de quince variedades locales 
de maíz (maíces nativos) provenientes de la recombinación genética de seis grandes 
razas, de acuerdo con la clasificación moderna de dicha planta, nos permite afirmar 
que los pichatareños son verdaderos y excepcionales genetistas y guardianes de este 
patrimonio biocultural (Barrera-Bassols, Astier y Ramírez 2009a y 2009b)�
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Figura 5� Los tiempos climáticos, del maíz y de sus iestas en San Francisco, Pichátaro, Michoacán�
Fuente: Barrera-Bassols (2008)�
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Ixtenco, selección, mejoramiento e intercambios  
en la ladera oriental del volcán Matlalcueyetl

Ante la diversidad ecosistémica presente en su territorio y la variabilidad en el 
comportamiento del calendario de lluvias, granizos y heladas, la principal respuesta 
cultural de los campesinos yum-hú de Ixtenco ha sido la de favorecer la diversificación 
de razas y variedades de maíz con que trabajan, y así ampliar el rango de adaptabilidad 
de los maíces blancos y azules a todos los pisos bioclimáticos arables del pueblo� 
Esto lo consiguen mediante un proceso intrincado y complejo, en el que están 
involucrados tanto los productores individuales como sus familias, guiados por ideas 
y objetivos intelectuales deliberados, basados en el conocimiento del medio, el gusto 
culturalmente moldeado, las necesidades alimenticias, económicas, artesanales y 
rituales del grupo familiar, así como por las demandas de semillas de colores para la 
producción artesanal y las rutas que siguen estas en el intercambio comunitario de 
germoplasma� Este arduo trabajo intelectual es sometido a operaciones de ensayo, 
error, corrección, en las que el medio variado y cambiante tiene la última palabra 
acerca de lo que se conserva, mejora y diversifica en el tiempo� Los componentes de 
este proceso son los siguientes:

Primer momento: selección de semillas y granos. Es una fase del trabajo intelectual 
del campesinado local, que resulta de la forma en que los campesinos de Ixtenco 
resuelven, al menos, cinco intencionalidades relacionadas con la semilla�

1. Conservar el germoplasma. Son las ideas y prácticas que se ponen en juego cuando 
se busca la resiliencia del material genético, especialmente de aquellas variedades de 
maíz cuyas características son de interés para el agricultor, su familia o la comunidad y 
sufrieron los efectos de algún evento climático atípico y severo (una helada temprana, 
una sequía prolongada, una granizada)� En esos casos se colectan las semillas de los 
ejemplares sobrevivientes para ser llevadas al traspatio doméstico —en la parte baja 
del piso medio—� Allí se siembran y se les somete a un cuidado atento, hasta que hay 
una cantidad suficiente para garantizar su reproducción y volver a sembrarlas en los 
demás pisos bioclimáticos� Cuando la semilla se ha recuperado se lleva a sembrar, 
primero, a la tierra de donde la tomaron; después a los demás pisos altitudinales� Es 
una práctica frecuente buscar que una proporción de esta semilla se conserve en el 
traspatio doméstico mediante su siembra continua�

2� Selección para siembra. Son las prácticas, conocimientos y acuerdos generados en 
relación con las características fenotípicas de las variedades en manejo, además de 
las estrategias seguidas por los campesinos yum-hú para garantizar la pervivencia de 
aquellas que, desde sus valores y cultura, auguran mayor posibilidad de sobrevivencia 
y reproducción ante la variabilidad territorial y las condiciones azarosas y cambiantes 
que presenta el clima a lo largo del ciclo agrícola� En la selección para la siembra 
se tiene en cuenta el tamaño, la textura, el color y la forma, así como la capacidad 
de respuesta de los individuos de una variedad determinada ante la variabilidad del 
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medio en los ciclos anteriores (resistencia al acame, grosor y altura del tallo, número 
de mazorcas por planta)� De particular importancia para el campesinado local es que 
la semilla esté completa (“la semilla descabezada no sirve para sembrar”, dicen), por 
ello la desgranan a mano� También procuran sembrar los granos que se encuentran 
al centro de la mazorca, nunca los de la punta ni los de la base� En la selección de 
semilla para simiente se prefieren aquellos granos que proceden de hileras bien 
alineadas (que tengan “derechas las carreras”, dicen ellos)�

3� Selección para el autoabasto. En este proceso resultan fundamentales los valores 
y criterios consensados con el núcleo familiar y la cultura culinaria local� Para el 
autoabasto se seleccionan los granos de mejor calidad, sabor, color y textura, en 
el sentido de que reúnan las condiciones que permitan saciar de mejor manera las 
necesidades nutricionales, alimenticias y rituales de la unidad familiar� Estos valores y 
necesidades son tomados en cuenta por el jefe de familia al momento de decidir cuánto 
y cuándo sembrar de cada variedad, y en qué piso altitudinal o bioclimático llevarlo 
a cabo� El maíz blanco y el azul son los preferidos localmente para la elaboración 
de tortillas� Otras variedades, como el maíz negro, se siembran exclusivamente para 
confeccionar el tradicional atole agrio, que se consume fundamentalmente en los 
ritos festivos del pueblo�

4� Selección para las artesanías. Ixtenco cuenta con una tradición artesanal particular, 
que tiene fuerte impacto en la diversificación de razas y variedades de maíz que 
allí se manejan: la elaboración de cuadros, portales y tapetes confeccionados con 
semillas de colores� En esta artesanía los colores de las imágenes que la componen se 
logran con las tonalidades naturales de las semillas de maíz, calabaza, frijol, ajonjolí, 
arroz, lenteja y otras� No se extraen pigmentos de ellas, sino que se aprovechan sus 
colores naturales, principalmente del maíz, para que, al adherirlas al cuadro, generen 
arreglos cromáticos de gran calidad estética� Es una actividad que aprovecha en forma 
conspicua la gran amplitud cromática que se produce por la polinización cruzada 
entre las múltiples variedades y colores de maíz que allí se siembran� Los campesinos 
de Ixtenco seleccionan los colores más demandados y tratan de reproducirlos y 
cruzarlos para obtener nuevas tonalidades (buscamos “que se manchen”, dicen en el 
pueblo)� La demanda artesanal de colores, formas y tamaños diversos para la semilla 
de maíz ha potenciado la búsqueda de semillas con nuevas tonalidades y la siembra 
intercalada de diferentes variedades y colores de esta� Por lo general esta demanda 
se resuelve en el traspatio campesino, donde es práctica cada día más recurrente 
el sembrar por surcos las diferentes variedades y colores que demanda la actividad 
artesanal� Toda la diversidad de maíz presente en Ixtenco se emplea para este fin�

5� Selección para la venta de excedentes en forma de grano. La producción agrícola de 
Ixtenco está dedicada principalmente al autoabasto de la unidad familiar� No obstante, 
una vez conseguido esto, la mayoría de las familias campesinas buscan colocar sus 
excedentes en el mercado, para poder comprar aquellos bienes y servicios que estas 
no producen� Esto ha llevado a los campesinos de Ixtenco a procurar incluir siempre 
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en su selección aquellas razas o variedades de maíz con mayor demanda y mejor 
precio en el mercado, como lo son el maíz blanco y el azul, que tratan de sembrar 
siempre, independientemente de la altitud a la que se ubiquen sus tierras� Esto ha 
contribuido fuertemente a ampliar los rangos altitudinales de ambas variedades, que 
han sido exitosamente adaptados y mejorados para que puedan reproducirse en 
prácticamente todo el gradiente altitudinal del territorio arable de Ixtenco�

Segundo momento: movimiento de semillas entre pisos bioclimáticos. Es un proceso 
enfáticamente intelectual que se piensa y planea antes de emprender la siembra� 
Está relacionado con la variabilidad climática del temporal, el tamaño de la parcela 
disponible de cada familia campesina y la dispersión de esta en el territorio del pueblo� 
Para ampliar la capacidad adaptativa de la semilla (su capacidad de resiliencia), los 
campesinos de Ixtenco suelen mover su semilla de un ciclo a otro por los diferentes 
parajes y pisos altitudinales en los que están situadas sus tierras� Incluso, aquellos 
campesinos que tienen toda su tierra concentrada (o dispersa, pero en un mismo piso 
bioclimático) recurren a sus redes de relaciones de intercambio y reciprocidad para 
garantizar el movimiento a su semilla� La razón de esto es expresada así por don Paty: 

…la semilla tiene que conocer el clima de cada lugar lo mejor que se pueda. 
Sé que un año no es suficiente, quizá tampoco dos; pero es mejor sembrarla 
dos años seguidos en el mismo suelo, para que lo conozca de mejor forma, 
porque ella tiene que ir aprendiendo poco a poco… [Si] quiero que mi semilla 
aprenda qué tipo de suelo y clima hay en El Llano, pero como no tengo 
tierra, lo que hago es cambiarla con algún compañero que sí tenga […] Y 
lo mismo, la traigo a la tierra del pueblo, la siembro dos años y al siguiente, 
va para la montaña� Es que es como mandarlas a la escuela. Su escuela son 
las distintas tierras y no pueden parar de aprender... Pero al mismo tiempo 
nos enseñan; así que siempre estamos en la escuela (Espinoza 2013: 105)�

La investigación de campo permitió identificar en Ixtenco al menos tres patrones 
en el movimiento de semillas por los pisos bioclimáticos o altitudinales� El primero 
de ellos ocurre cuando los campesinos tienen sus tierras en más de uno de estos� 
Consiste en mover las semillas por ciclos de dos años o más del piso medio al de 
abajo y viceversa, y de este al alto� El segundo es cuando los campesinos tienen 
tierra únicamente en el piso medio, como ocurre con la mayoría de los campesinos 
que también se dedican a la artesanía� Mueven la semilla del traspatio doméstico a 
las tierras ubicadas en otras partes del mismo piso, o incluso entre los surcos de un 
mismo terreno� Otros campesinos en esta misma situación resuelven el movimiento 
de su semilla echando mano de sus redes de relaciones (de amistad, familiares, de 
compadrazgo)� Sabedores de que la semilla debe “conocer” la variabilidad edafológica 
y climática del territorio, echan mano de esas redes para intercambiar su semilla� 
Como dijera don Juventino: “se la presto para que la lleve a su tierra, la siembre y ya 
al otro año me la devuelve con más conocimiento de lo que hay por allá […] es como 
mandarlas a la escuela, su escuela es allá, en las tierras […]” (Espinoza 2013: 107)�
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Figura 6� Los ciclos del clima, del maíz y de las iestas en San Juan Ixtenco, Tlaxcala�
Fuente: elaboración propia� 



Na r c i s o  B a r r e r a - B a s s o l , Pe d r o  An t o n i o  O r t i z  B á e z ,  J u a n  E s p i n o z a  B r i o n e s 

225

Tercer momento: la siembra. Es la ejecución e instrumentación de las ideas anteriores, 
por lo que está en función de la disponibilidad de tierra y su ubicación� De esta forma, 
es posible ubicar varios arreglos de siembra o sistemas productivos:

Figura 7� El ciclo de la luna según los yum hú de San Juan Ixtenco, Tlaxcala�
Fuente: Sánchez Fernández y Barrera-Bassols (2012)�
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1� La siembra intensiva. Son sistemas productivos de policultivo, en los que los 
recursos disponibles (tierra, agua, trabajo y germoplasma) son utilizados en forma 
intensiva (Palerm y Wolf 2008)� Por su cercanía con los centros habitacionales, en 
esta modalidad se le garantiza a las plantas un seguimiento más atento y continuo, 
por lo que en ellas el campesinado local logra un mayor control y seguimiento de 
los recursos y las variables productivas involucradas� Aquí existen al menos dos 
modalidades de siembra: a) Aquella que tiene lugar en el traspatio campesino, donde 
se siembran diferentes variedades de maíz intercaladas (para provocar el entrecruce 
del material genético) y se reducen los efectos de la errático comportamiento climático 
mediante el uso de agua entubada y las asociaciones arbóreas, por lo que este tipo 
de sistema puede ser visto como agroforestal de pequeña escala con riego� b) La otra 
tiene lugar cuando el maíz se siembra intercalado con otras especies, principalmente 
frijol, haba y calabaza, formando sistemas productivos de milpa� Es un sistema que 
se localiza principalmente en las afueras del pueblo, en el piso medio, y que provee 
de una gran cantidad diferenciada de alimentos� Es posible encontrar ambos tipos 
de sistemas mezclados en algunos terrenos�

2� La siembra extensiva. Son sistemas también de pequeña escala, pero que se despliegan 
sobre terrenos ubicados en los pisos alto y bajo� Acá se desarrollan prácticas productivas 
más uniformes, que utilizan la tierra y el germoplasma en forma extensiva y dependen 
de la humedad residual (en la parte alta) y de las lluvias (en ambos) para irrigar los 
cultivos� En la parte alta el sistema es enfáticamente agroforestal; en la baja solo agrícola� 
En esta última predominan los maíces azul y blanco, pero se siembran variedades de 
otros colores cuando las lluvias se retrasan o caen heladas tempranas, o granizos que 
siniestran la primera siembra� En la parte alta del piso medio y en el piso alto, cuando 
el campesino tiene dos o más parcelas contiguas, resulta frecuente que siembre cada 
parcela con semilla de variedad distinta�

Cuarto momento: cosecha y almacenamiento de semillas y granos. La cosecha en Ixtenco 
se levanta alrededor de los meses de octubre, noviembre y diciembre� La semilla debe ser 
almacenada en forma adecuada hasta que reinicie el ciclo agrícola, entre marzo y mayo 
del siguiente año, según el piso altitudinal en que se vaya a sembrar y los vaivenes del 
temporal de lluvias� En ese lapso se despliegan una serie de procedimientos para garantizar 
el cuidado y protección de la semilla, que están en función del uso futuro asignado: 

Cuando el maíz será usado como grano. Se utilizan espacios específicos para 
guardarlo, tales como un cuescomate,6 un cuarto dentro de la casa destinado a ello, 
o una bodega, si la producción es alta� En los tres casos deben reunir condiciones de 

6 En Ixtenco le denominan cuescomate a las construcciones hechas ex profeso para el 
almacenamiento de la semilla de maíz� Son construcciones verticales cuadradas hechas de 
madera, ubicadas en el patio de la casa habitación, de aproximadamente dos por dos metros y 
unos cuatro metros de alto� Están soportadas por cuatro patas (una en cada extremo), toda vez 
que la base no desplanta desde el suelo, tanto para disminuir la humedad, como para alejar 
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poca luminosidad, temperatura ambiente estable, humedad casi nula y ventilación 
adecuada� Se busca que los materiales y la forma de construcción de estos almacenes 
sean suficientes para garantizar esas características� No obstante, se suelen agregar 
algunos materiales, como cal o ceniza, para alejar algunas plagas y mantener estable la 
humedad� Con el mismo fin airean la semilla moviéndola con una pala, especialmente 
cuando ya ha sido desgranada� La investigación de campo también mostró una 
práctica interesante en aquellos campesinos que almacenaban su semilla en cuartos 
o bodegas: la de cambiarla de lugar dentro del mismo cuarto, cada tres o cuatro 
semanas� La mayoría del campesinado coincide en afirmar que con este tipo de 
procedimientos la semilla se puede conservar hasta un año y medio, sin necesidad 
de recurrir a productos químicos�

Fotografía 1� Siembra comunal el día de San Isidro Labrador (15 de mayo de 2013) en San Francisco 
Pichátaro, Michoacán�
Fuente: Barrera-Bassols (2013)�

Cuando el maíz será usado como semilla los espacios y las estrategias son diferentes. En 
general las semillas se conservan en lugares a donde se les pueda dar un seguimiento 
más atento� Por ejemplo, algunos campesinos de Ixtenco colocan las mazorcas sin 

algunas plagas rastreras� En la parte alta cuentan con ventanas o aberturas para depositar las 
mazorcas� Por lo general se accede a ellos por medio de escaleras o rampas� 
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abrir (dentro del entramado de hojas que le cubren) en la parte alta del tlecuil, el 
fogón tradicional de leña donde la jefa de la unidad familiar elabora las tortillas� 
Allí existe humo y calor, que contribuyen a mantener íntegra la semilla durante el 
proceso de almacenamiento y hasta el comienzo de la selección� También pueden 
colocarlas en un costal, al que también pueden agregar ceniza o cal� Una vez dentro 
del costal, mueven la semilla de un sitio a otro, con el propósito de alejarla de las 
plagas� Como dice don Juventino:

[…] porque si la dejo en uno solo, las plagas pueden detectarla y entonces 
[…] Por eso la llevo de un lugar a otro, para que así la burlo, la distraigo. 
Y cuando quiere llegar al lugar donde ahorita está, mañana la muevo y 
¡sorpresa! Porque ya no está� Ya está en otro al que la plaga debe conocer, 
y cuando lo vaya haciendo, se la aplico de nuevo� La vuelvo a mover y así 
hasta cuando saco la semilla que sembraré�

Es posible ver que en este despliegue de prácticas, técnicas, sistemas y conocimientos, 
la selección y el mejoramiento del maíz se destaca por el movimiento constante 
que se le da al germoplasma� Se mueve en la cosecha, se mueve al momento de la 
selección y en la siembra, cuando se le lleva por los diferentes pisos de altura; y no 
deja de moverse aún durante el almacenamiento� También se le mueve en secuencias 
más largas, de varios ciclos agrícolas, ‘conociendo’ los diferentes suelos, el ciclo de 
la luna y climas de los pisos bioclimáticos�

Conclusiones

La amplia diversidad de variedades y razas de maíz presentes en estos dos pueblos 
campesindios, así como de los sistemas cognitivos y prácticos necesarios para 
producirlas en condiciones de montaña, son el resultado de años y años de interacción 
de la cultura local con su medio, variable, complejo e intrincado� Esta interacción 
ancestral puede ser vista como una suerte de laboratorio comunitario (Ortiz 2013) 
en el que los productores agrícolas tradicionales, ya en forma individual, ya por 
medio de sus redes de relaciones e intercambio, producen, conocen, consumen, 
experimentan, adaptan, seleccionan y retienen una amplia diversidad de razas y 
variedades de maíz, en un proceso individual, familiar, grupal y comunitario que 
integra técnicas, creencias, valores, formas de organización de la producción y, desde 
luego, conocimientos sofisticados que permiten al campesinado local manejar todo 
esto como conjunto� En ambos casos, el uso de sus semillas nativas se mantiene 
debido a que estas han probado, a través de los años, su capacidad de adaptación 
a las condiciones heterogéneas del paisaje de montaña, a que su consumo es 
básicamente local, al mantenimiento de formas tradicionales de intercambio de 
semillas entre productores locales y a que las variedades nativas están estrechamente 
ligadas a las culinarias locales�
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San Juan Ixtenco y San Francisco Pichátaro son dos pueblos mexicanos de montaña 
que nos ofrecen algunas claves acerca de la forma en que se ha producido ese diálogo 
milenario y, sobre todo, de la manera en la que en la actualidad se sortean, con esos 
mismos soportes práctico-cognitivos, las vicisitudes del cambio climático, la amenaza de 
los transgénicos y la globalización ciega, en un proceso que renueva y actualiza, en el 
día a día, las herencias milenarias y las adapta para enfrentar los retos de la actualidad� 
Se trata de procesos co-adaptativos que manejan bajo patrones de resiliencia biocultural, 
que han favorecido la diversidad en las razas y variedades de maíz, en contextos 
que presentan un alto grado de incertidumbre y sorpresa� La diversidad registrada 
en ambos pueblos no es, entonces, producto de la casualidad ni exclusivamente de 
operaciones de ensayo-error, sino que se mantiene y recrea de manera intencional, 
como un fenómeno biocultural�

Fotografía 2� Haciendo agri-cultura en San Juan Ixtenco, Tlaxcala�
Fuentes: Espinoza (2013), Sánchez y Barrera-Bassols (2012) y colección personal de Teresa Cabrera�

En ambos casos, el mantenimiento y recreación de la diversidad in situ está 
soportado en sus sistemas cognitivos relacionados con la naturaleza circundante, 
la planta y las caprichosas condiciones de interacción en el continuum entre 
humanos y agro-biodiversidad� En ellos resultan elementos clave los ciclos lunares 
y meteorológicos, las singularidades ecosistémicas de cada piso bioclimático o 
altitudinal, el comportamiento de los cultivares y la fenología de cada variedad 
de maíz nativo� La lectura minuciosa de estas cambiantes condiciones le permite 
a cada agricultor tomar decisiones, sortear las sorpresas y mitigar sus efectos� 
Ello incluye la fina observancia del calendario ritual y la formulación de 
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teorías locales y territorializadas sobre la estructura y comportamiento de su 
culturaleza, las variedades de maíz que se manejan y las necesidades propias y  
colectivas de subsistencia�

El diálogo milenario en estos dos pueblos campesindios no es, de ninguna manera, 
tradicionalismo ni estancamiento cultural� Los campesinos de Pichátaro e Ixtenco han 
experimentado e incorporado diferentes facetas o componentes de la Revolución Verde 
(uso de maíces híbridos, de fertilizantes químicos, herbicidas o equipos mecanizados), 
pero en el largo plazo, las semillas nativas han resultado de mayor productividad y de 
mejor respuesta a las necesidades culinarias, alimenticias y artesanales fijadas por la 
cultura local y a la variabilidad climática presente en sus ecosistemas (Fotografía 3)� 

Fotografía 3� Maíz nativo frente a maíz mejorado en Ixtenco�
Fuente: Espinoza (2013)�

En Pichátaro esto ha significado la readaptación, el retorno de las semillas idóneas a 
sus nichos agroecológicos originales� En Ixtenco la respuesta ha sido la misma que se 
reporta en otros lugares del país en condiciones de montaña (Tyrtania 1992; Brush y 
Perales 2007), la movilidad de las semillas por los diferentes pisos bioclimáticos�

Adaptar a diferentes condiciones ambientales las semillas de cada nicho ecosistémico 
parecería ser una estrategia para confrontar los efectos del cambio climático y 
favorecer una mayor productividad� Una estrategia sin duda alguna interesante, 
pues demuestra la compleja dinámica de la conservación in situ de los maíces de 
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montaña� En todo caso, el mantenimiento de la diversidad de maíces nativos no es 
un capricho cultural, sino una forma de hacer perdurable la vida� Un acto cultural� 
Una intencionalidad enmarcada, la mayor de las veces, en condiciones extremas 
de carácter natural, político y económico� Una forma de confrontar la azarosa 
adversidad� El diálogo con las teorías y prácticas culturales de conservación de la 
agro-biodiversidad que perviven de manera resiliente en las comunidades indígenas 
y campesinas resulta, sin duda alguna, barricadas o nichos defensivos frente al 
inminente arribo de los maíces transgénicos en México y un componente básico 
en la búsqueda de la justicia climática y la conservación de los maíces nativos, 
especialmente aquellos adaptados a las condiciones erráticas, diversas y complejas 
de las montañas de este país y del mundo�
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Modelización de saberes y prácticas de agroecosistemas 
tradicionales en el Chaco Salteño, Argentina: 

reconfiguraciones del metabolismo socioecológico 
 en territórios indígenas/campesinos

ÁLVARO PENZA1

Introducción

L a región conocida como Gran Chaco es una gran llanura aluvial que se extiende 
ocupando más de un 1 millón de km2 hacia el norte y el sur del Trópico de 
Capricornio� Es la mayor área boscosa del continente después del Amazonas y 

presenta una gran diversidad de ambientes y de especies animales y vegetales que 
hacen de esta ecorregión un área clave para la conservación de la biodiversidad 
global� Por otro lado, resulta una de las regiones con mayor diversidad cultural, 
contabilizando solo en la cuenca del río Pilcomayo un total de 20 etnias�

Sin menoscabo de esta riqueza biocultural, en esta región se encuentran los 
peores indicadores socioeconómicos de los países que la comparten� Los procesos 
históricos y actuales de explotación de los recursos naturales y de expansión de las 
fronteras agropecuarias, agroindustriales y urbanas en la región, han traído impactos 
socioecológicos a distintas escalas� La situación socioambiental se ha vuelto crítica 
en la región por lo que se torna imprescindible contar con experiencias de gestión 
territorial participativa que se constituyan en alternativas al modelo de desarrollo 
hegemónico, disputándole espacios de autonomía relativa�

Para ello, surge la necesidad de comprender al territorio en sentido amplio, esto 
es, hacer manifiestas la intencionalidades operantes en disputa y/o negociación y 
cómo estas lo van reconfigurando en el desarrollo de su dialéctica, recurriendo al 
análisis de las determinantes históricas, sociales, ecológicas, políticas, jurídicas y

1 alvaro�penza@fundapaz�org�ar
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económicas, es decir, al territorio en su multidimensionalidad (Mançano Fernandes 
2010) Así mismo, descifrar las lógicas que gobiernan los modos de apropiación de la 
naturaleza de los grupos locales, su grado de hibridación cultural y la resignificaciones 
simbólicas y materiales que van ocurriendo en dicho proceso, abordando dicho 
análisis por medio del enfoque del “metabolismo socioecológico” (González de 
Molina y Toledo 2011) e identificando los conflictos ecológicos redistributivos 
(Martínez, Allier 2002) —pasados y actuales—, que servirán para desvelar las 
potencialidades, complejidades y contradicciones existentes dentro de los proyectos 
políticos de los movimientos sociales locales y los de su entorno�

Mapa 1� Ubicación del territorio de estudio (izquierda)� Mapa de ubicación de la zona de uso tradicional 
indígena y de los puestos criollos en los lotes iscales 55 y 14, bioregión del Gran Chaco�
Fuente: elaboración propia�

Los lotes fiscales 55 y 14, localizados en el noreste de la provincia de Salta, Argentina, 
comprenden una extensión de 643�000 hectáreas sujetas a un proceso de distribución 
y restitución territorial� Este territorio (figura 1) en negociación, y por lo tanto 
altamente dinámico, expone las complejas tensiones en juego para el establecimiento 
de un nuevo sistema de gobernanza basado en una organización social de base 
tradicional y heterogénea�
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Historia de formación socioespacial de la zona de estudio:  
cambios en las relaciones entre sociedad y naturaleza

En la época prehispánica las tierras del Gran Chaco estuvieron compartidas por varios 
pueblos indígenas, entre ellos los wichi, chorote, chulupí, toba y tapiete, quienes 
basaban su economía en la caza-pesca-recolección� Estaban organizados en grupos de 
residencia que mudaban estacionalmente sus asentamientos para el aprovechamiento 
de los recursos naturales de los que disponían, agregándose o dispersándose según su 
abundancia y periodicidad, insertos en un sistema social más amplio y reorganizados 
en clanes y jefaturas o tribus� Es difícil de identificar las causas y movimientos de 
los grupos, pero indudablemente la presencia de los españoles desde el siglo XVI y 
producto de los enfrentamientos entre españoles e indígenas, y posteriormente con 
la población criolla y el ejército de las repúblicas, condicionaron estos movimientos 
y modificaron la territorialidad de los grupos (Gordillo 2006: 16)�

La importancia geopolítica de la zona durante el periodo colonial radicó en que en 
ella se encontraban con un obstáculo para el circuito que conectara más directamente 
al Virreinato del Alto Perú con los puertos del Atlántico�2 Entusiastas por el éxito de 
las expediciones de navegación del río Bermejo durante el siglo XVIII, el Pilcomayo 
intentó ser navegado también en numerosas oportunidades,3 sin lograrlo� A pesar de 
estas iniciativas, y otras tantas, la zona correspondiente al caso de estudio se mantuvo 
bajo control indígena hasta finales del siglo XIX�

El Chaco aún no colonizado estaba delimitado por un anillo de estancias, fortines y 
ciudades� Estas se constituyeron desde entonces como el espacio de interacción o 
‘las zonas de contacto’ entre los grupos no colonizados y el ámbito colonial (Nacuzzi, 
Lucaioli y Nesis 2008: 23)� Y entre ambos, cultural y geográficamente, se modela el 
denominado ‘criollo fronterizo’ o ‘chaqueño’, grupo social caracterizado por ser un 
mestizo entre indios, afrodescendientes y españoles, que desarrolló su identidad a 
través de prácticas, representaciones y creencias hibridas�

La condena política sobre la violencia de la conquista militar, al revelarse las matanzas 
de la Conquista al desierto y del Chaco, hizo replantear la estrategia de consolidación 
del Estado por la vía de la colonización civil� La idea se materializó en estas tierras 

2 Esta había sido la ruta principal del circuito comercial hacia la metrópolis, que recorría una 
amplia ruta por tierra desde el Alto Perú a Buenos Aires, por lo tanto la navegabilidad de los 
ríos Salado, Bermejo y Pilcomayo fue siempre objetivo de los gobiernos (tanto colonial o 
republicano) para facilitar el tránsito comercial de productos�

3 Para citar algunas que mayor recorrido alcanzaron: Armenta y Zarate en 1673 desde Tarija 
(Bolivia) y la del padre Patiño en 1721 desde Asunción� Luego Magariños en 1843, Acha y 
Van Nivel en 1844, Gianelli y Rivas en 1863 y Rivas en 1882 desde Bolivia; las de Fontana en 
1875 enviada por el gobierno Argentino� El famoso explorador Frances Jules Crevaux muere 
en 1882 a los pocos días de la partida de su expedición por un ataque de los Tobas bolivianos 
(Gordillo y Leguizamón 2002: 21-22)�
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por intermedio de Astrada y los criollos de su expedición� En el año 1902 el Gobierno 
Nacional, por intermedio de Carlos Astrada, fundó la colonia Buenaventura que 
se extendía sobre la ribera del Pilcomayo, habitándola con criollos venidos desde 
Rivadavia, antes de continuar su expedición hacia Asunción� Avanzaron río abajo 
del Pilcomayo, fundando los poblados de Santa Victoria, Alto la Sierra —hoy Salta—, 
María Cristina, El Chorro y Sombrero Negro —hoy Formosa—, entre otros (Gordillo 
y Leguizamón 2002: 27)�

A pesar de los permanentes conflictos ocurridos por el uso de los recursos entre los 
distintos grupos, con un Estado ausente y potenciado por el aislamiento geográfico, 
se fue conformando una sociedad compleja, más o menos estable pero netamente 
diferenciada� Por un lado, las comunidades indígenas comenzaron un proceso de 
sedentarización alrededor de las misiones por la agregación de diferentes clanes e 
incluso de diversas etnias� Las misiones constituyeron el primer paso del ‘proceso 
civilizador’, inculcando el abandono de las prácticas y creencias propias y la adopción 
de las de las sociedades hispano criollas� Fueron, en la primera etapa de avance 
sobre las fronteras del Chaco, el elemento de homogenización cultural sobre el que 
se depositó mayores expectativas�

Más tardíamente, en el año 1927, se comienzan a establecer en el Pilcomayo las 
misiones anglicanas con la fundación de la Misión San Andrés —hoy provincia de 
Formosa—� Más tarde se fundan misiones en La Paz y Santa María —hoy Salta— a 
finales de la década de los treinta� Los indígenas mayores consideran este evento 
como sustancial, ya que marca el fin del periodo de ‘los antiguos’ (Gordillo 2006: 80), 
caracterizado por la vida nómada, la autosuficiencia, los bailes y rituales, los brujos, la 
aloja,4 las guerras con otros pueblos, etc� En otras palabras, constituye el hito marcador 
del cambio cultural y de la adopción de un nuevo sistema de significados y creencias� 
Sin embargo, esta transformación, lejos de ser abrupta, se produjo gradualmente y 
coexistieron durante mucho tiempo la ‘sagrada oración’ en el seno de la Misión y los 
bailes y los cantos en las periferias de esta, en el monte y en los ingenios�5

Luego de ‘conquistar el Pilcomayo’, los viejos mitos proyectados sobre el río fueron 
desvaneciéndose y se convirtió en una región marginal y atrasada, lo que facilitó, sin 
duda, que en la provincia de Salta una porción importante del territorio continuara siendo 
de propiedad fiscal con una mínima presencia del Estado y de inversiones de capital� Sin 
embargo su enorme riqueza natural —maderas, petróleo y agua subterránea— nunca 
dejó de atraer la atención de estos en el marco de una lógica extractivista�

4 Bebida alcohólica producto de la fermentación del fruto del algarrobo, utilizada en los bailes 
y rituales religiosos hasta la evangelización indígena�

5 Hoy en día, la masividad con que los pueblos indígenas de la zona han acogido a las religiones 
evangélicas, a mi entender, se sustenta en la posibilidad que ofrece su culto al desarrollo de 
bailes y cantos, que sugieren un sincretismo religioso más explícito�
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En 1903 comienza la colonización de la zona de estudio y, con ella, el gran cambio 
del metabolismo socioecológico de su historia� La incorporación de ganado, 
el sobrepastoreo, cambios en las prácticas de manejo del paisaje de los pueblos 
indígenas, en los patrones de consumo y residencia, y la llegada de la población 
criolla, son algunas expresiones de dicha transformación� El equilibrio dinámico 
entre usos culturales y naturaleza, surgido de un proceso de coevolución de miles de 
años, es interrumpido acelerándose algunos procesos degradativos� Así, la alternancia 
típica entre bosques y pastizales deja paso a una fosilización de los últimos y a la 
matorralización —invasión de arbustivas— de los primeros� La degradación ambiental 
se fue profundizando debido a la imposibilidad de ordenar la gestión de los recursos 
naturales por los problemas de inseguridad jurídica y la superposición conflictiva de 
usos y derechos� Esto trajo un gran impacto en la productividad de la zona, como 
se puede observar en la Tabla 1�

Tabla 1� Comparación del stock ganadero el departamento Rivadavia�

Año Vacunos Equinos Mulares Ovinos Caprinos Porcinos Total

1895 80553 8580 1 963 26228 29145 1986 146 449

1908 54 451 8 471 1 652 18 794 21155 2 979 104 609

1930 107 603 15 890 4 505 41 690 21863 6 775 255 349

1950 91 063 8 157 2 332 21864 41 690 19 975 189 753

1988 36 392 3 505 697 14 653 33 681 13 568 89 102

Fuente: Dirección General de Estadística y Censo de Salta e INDEC�

*NOTA: Los datos fueron extraídos de la pagina oicial del INDEC: indec�gov�ar (18/08/2013)�

Este nuevo escenario produjo presiones sociales cada vez más acuciantes sobre la 
naturaleza para compensar las necesidades surgidas de su nueva posición social 
otorgada y ampliamente asumida por ellos: los pobres más pobres� Se incorporó 
considerablemente la ganadería menor en las familias indígenas, se renunció a las 
prácticas agrícolas por la presencia de ganado que destruía los cultivos, se propagó 
la actividad de tala indiscriminada de madera para proveer a la creciente industria 
maderera del norte provincial, se persiguieron especies predadoras de ganado y se 
transformaron así los diferentes hábitats y todo el paisaje�

Podemos mencionar como los principales impactos ambientales a la 1) transformación 
de pastizales pirógenos en arbustales; 2) pérdida de hábitats y cambios en los 
microclimas; 3) extinción casi total de los de especies forrajeras herbáceas naturales; 
4) fosilización del bosque por eliminación de la regeneración forestal de las especies 
de mayor valor económico como el quebracho colorado, guayacán y algarrobo blanco 
y la mutilación de especies como el mistol y quebracho blanco; 5) mutilación de las 
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forrajeras arbustivas y proliferación de plantas con espinas; 6) erosión hídrica y eólica 
de suelos, especialmente en las áreas peridomésticas, compactación y pérdida de 
infiltración de suelos debido al sobrepisoteo de estas nuevas especies con pezuña 
y el correspondiente agravamiento de la erosión por escorrentía; y 7) la extinción y 
reducción de poblaciones de especies de fauna�

El Gran Chaco es una gran llanura aluvial, descrita como un bloque hundido rellenado 
con los materiales de los ríos Pilcomayo, Bermejo y Juramento-Salado� Por esto el 
río Pilcomayo constituye el principal modelador del paisaje local� Este se encuentra 
atravesado por una dinámica natural y otra geopolítica, que comparten la misma causa: 
la indomabilidad del río� La gran carga de sedimentos6 que arrastra especialmente 
en el verano, traídos de la cuenca alta andina, al perder pendiente en la cuenca 
media comienza a depositarse, generando el taponamiento del cauce� Esto produce 
simultáneamente la divagación de toda la cuenca media y baja, con tendencia al 
corrimiento sur-este sobre Argentina y al retroceso gradual del río� Entre las décadas 
de los cuarenta y setenta el río retrocedió alrededor de 170 km, a una tasa de más de 
5 km por año� Esta aumenta a mediados de la década de los setenta en consecuencia 
de la deforestación producida en la cuenca alta (De la Cruz 1997)�

Podemos mencionar como principales efectos de la aceleración de los procesos de 
sedimentación y taponamiento: 1) afectación a poblaciones, infraestructura y recursos 
naturales por los intensos procesos de erosión y sedimentación; 2) degradación 
ambiental por contaminación del agua producida por los desechos de la minería 
en la región de Potosí; 3) retroceso y divagación del río; 4) pérdida de hábitats y 
biodiversidad a lo largo de la cuenca; 5) degradación del recurso pesquero, principal 
actividad económica de las poblaciones indígenas de la ribera argentina y boliviana; 6) 
escasez y restricciones en el aprovechamiento de los recursos hídricos; y 7) conflictos 
políticos de gestión de la cuenca por ser un recurso compartido entre Argentina, 
Bolivia y Paraguay�

La importancia social del río es inconmensurable� Determinó primero la territorialidad 
de los distintos grupos indígenas, en fronteras de tipo transversal en donde los 
grupos ocupaban ambas márgenes de una zona especifica que era parte del recorrido 
estacional de los circuitos nómadas y lugar de sociabilidad por excelencia, en donde 
se reunía la tribu en el periodo de abundancia de peces y frutos� Generalmente, las 
guerras entre los grupos se desencadenaban por el control de lugares de abundante 
pesca, por lo que modeló fuertemente las dinámicas poblacionales, las alianzas y las 
estrategias de apropiación de los recursos naturales�

6 Se calcula que el 60-70 % de los sedimentos que arrastran las cuencas hidrográicas de los ríos 
Pilcomayo, Bermejo y Juramento, son consecuencia de la erosión acumulada generada por 
acción antrópica� Se calcula un arrastre de alrededor de 100 millones de toneladas anuales 
de sedimentos (Gordillo y Leguizamón 2002: 53)�
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Fotografía 1� Paisaje luvial del río Pilcomayo en periodo de crecientes: avance del bañado por el monte 
(izquierda)� Desborde del río alcanza las casas de la comunidad indigena “La Gracia” (derecha)�
Tomada por: Álvaro Penza, 2013�

Luego, la colonización de la zona condicionó el patrón de asentamientos poblacionales: 
a los criollos que se posicionaban en función de las aguadas permanentes o 
semipermanentes, en la ribera del río, en los madrejones7 o en los ciénegos, como 
también condicionó los nuevos asentamientos indígenas desde donde se inició su proceso 
de sedentarización alrededor de las misiones religiosas (Mapa 1)� 

Finalmente, el avance de la presencia del Estado, el establecimiento de edificios de 
instituciones públicas —de salud, educación, justicia, seguridad, administración—, la 
conformación de poblados y los reclamos de vivienda social para la población local, 
terminaron de configurar el actual patrón de asentamientos fijos que se contrapone 
a la movilidad e imprevisibilidad de la dinámica del río� Por esto, en la actualidad 
recurrentemente las poblaciones sufren los avatares del río con la consecuente pérdida 
de casas, bienes, animales y servicios públicos�8 Se manifiesta el viejo dilema de la 
nueva era, entre la necesidad de adaptación al medio ecológico y la satisfacción de 
las necesidades materiales de confort y consumo impuestas por el modelo civilizatorio 
actual� Por supuesto, son los grupos marginales quienes asumen los costos�

7 Madrejones: son meandros del río abandonados (o cercenados, degollados), que se cargan 
con aguas de desbordes y se cubren con vegetación lotante, ricos en biodiversidad�

8 Para llevar a cabo la observación de estos procesos y otros sobre la relación entre sociedad 
y naturaleza, desde el trabajo de organizaciones de base e instituciones de cooperación, se 
ha diseñado un programa de ‘Monitoreo Ambiental Participativo’, que va registrando algunos 
de estos efectos� En el capitulo inal ampliaremos la información de esta iniciativa�
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Análisis de las reconfiguraciones del metabolismo socioecológico 
de los lotes 55 y 14: esquemas de modelización de los sistemas 
sociambientales indígenas y criollos

En estos territorios, cargados de sentidos tradicionales y diversos, condicionados por 
la territorialización de la modernidad, las formas de apropiación de la naturaleza 
son permanentemente resignificadas, transformando los sistemas de prácticas, 
conocimientos y creencias, haciéndose manifiestas dichas transformaciones en los 
territorios tradicionales a través de la producción de paisajes híbridos�

Integrando los conceptos de territorio y paisaje —geografía— y del metabolismo 
socioecológico —economía ecológica— se pretende esbozar el desarrollo histórico 
y espacial de estos procesos de hibridación, territorialización, desterritorialización, 
reterritorialización, resignificación y conflicto que definen el actual espacio de poder 
de los lotes fiscales 55 y 14, hoy inserto en una disputa redistributiva�

Tras un esfuerzo de esquematización, se intenta representar al objeto de estudio, 
el territorio comprendido en los lotes fiscales 55 y 14, considerado en sentido 
amplio como construcción y proceso social (Lefebvre 1984)� Nuestro sistema, visto 
como un complejo multidimensional, lo observaremos sintetizado en subsistemas 
naturales, sociales y económicos, y las interrelaciones entre estos dentro del 
contexto mencionado�

Su geografía, creada originalmente por la naturaleza y transformada continuamente 
por las relaciones con las sociedades que la habitan, produce diversos tipos de 
espacios, materiales e inmateriales, como por ejemplo políticos, sociales, económicos 
y simbólicos� Esto es así ya que en los sistemas cognitivos de las poblaciones 
tradicionales locales, los elementos naturales, sobrenaturales y la organización social, 
constituyen un todo inescindible� Por lo tanto, el monte y el río son condición de 
existencia en tanto que constituyen la principal fuente de satisfacción de necesidades 
materiales de sus miembros —alimentación, vivienda, energía, etc�—, el escenario 
sobre el que se desarrolla su cosmovisión, en donde habitan y actúan los espíritus o 
‘dueños’, y el espacio donde cobran sentido los rituales, la mitología, las relaciones 
de los grupos y su arte�

En su afán de objetivación, el pensamiento moderno ha separado su abordaje de las 
relaciones naturaleza/cultura como campos independientes, por lo que es preciso 
analizar el espacio geográfico considerando los conceptos de paisaje, como el 
resultado de un proceso de coevolución entre las culturas y su ambiente y, a la vez, 
como expresión de las propias visiones del mundo, sus híbridos y sus dialécticas� 
Por lo tanto, las modificaciones perceptibles en el paisaje serían las manifestaciones 
objetivas de los cambios en la estructura del metabolismo socioecológico del territorio 
y, este, de los cambios ocurridos en las estructuras de los agroecosistemas y de la 
organización social de los grupos humanos�
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A través del enfoque del metabolismo socioecológico se superan algunas limitaciones 
del enfoque convencional de la ciencia al realizar una doble conceptualización, 
ecológica de la sociedad y social de la naturaleza, a la vez que particulariza la 
conceptualización al considerar a las relaciones concretas de una determinada sociedad 
con y en su medio� Al mismo tiempo, permite estimar el incremento del consumo 
exosomático de las sociedades no solo en términos crematísticos sino también físicos, 
de uso de materiales y energía, incorporando los cuestionamientos de la Economía 
Ecológica a los sistemas de valoraciones convencionales� No obstante, en este trabajo 
solo abordaremos el análisis cualitativo de las relaciones entre sociedad y ambiente�

Figura 1� Modelo sintético de la unidad de análisis y su marco envolvente�
Fuente: elaboración propia�

Siguiendo a González de Molina y Toledo (2011: 64-68), el metabolismo social aparece 
cuando un grupo humano se organiza para la apropiación de energía y materiales 
y termina cuando excreta los desechos en el ambiente� A lo largo de esto suceden 
procesos internos en las sociedades que son: la apropiación, o el proceso a través 
del cual la sociedad extrae los elementos necesarios para el mantenimiento endo- y 
exosomáticos que le permitan reproducirse, a través de una unidad de apropiación; 
circulación, cuando las unidades de apropiación dejan de consumir todo lo que 
producen y a producir todo lo que consumen por lo que aparece el intercambio 
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económico; transformación, que abarca todos los cambios realizados por la acción 
humana de los productos primarios extraídos de la naturaleza; consumo, el cual se 
puede entender en la relación de las necesidades biológicas, sociales e históricamente 
determinadas y los satisfactores ofrecidos por los tres procesos anteriores; y finalmente 
el proceso de excreción, por el cual son arrojados a la naturaleza los desechos 
producidos en todos los procesos anteriores�

Estos procesos de flujos de energía, materiales e información, se estructuran y se 
articulan con base en las instituciones socialmente constituidas, tales como la familia, 
el Estado, el mercado, la reciprocidad, etc�, surgidas de los sistemas de creencias, 
prácticas y conocimientos y la de sus híbridos�

Como se intenta representar en el esquema con las líneas punteadas (Figura 13), el 
sistema es permeable a la incidencia del contexto envolvente� A su vez, existe una 
serie de interrelaciones entre los subsistemas que se representan con las flechas� Estas 
indican que el sistema se encuentra en una dinámica de interrelaciones permanentes, 
en el que los cambios adoptados o acaecidos en cualquier componente de un 
subsistema, desencadenan efectos en los otros componentes y en todo el sistema�

La flecha de entradas representa la incidencia relativa de los flujos materiales e inmateriales 
sobre la dinámica del sistema, entre los que destacan las políticas públicas, los valores 
de la sociedad envolvente, el dinero —por remesas, subsidios, ventas, etc�—, bienes 
de consumo —principalmente alimentos envasados, ropa, electrónica, automotores, 
etc�—, energía —combustibles fósiles—, mientras que las salidas son menores, entre 
las que identificamos maderas, petróleo, ganado, artesanías, cueros, dinero y residuos�

Modelo de analisis de los agroecosistemas locales y sus dinámicas

A continuación, intentamos esquematizar el diagrama de flujos de estos sistemas de 
apropiación, interrelacionados y superpuestos entre sí, para tener un panorama general 
de los complejos procesos por los que atraviesan� Observamos en el esquema a la 
izquierda, sintéticamente, los agroecosistemas criollos, y a la derecha, los indígenas, 
contenidos en el medioambiente transformado y utilizado —MAT+MAU y MAU+MAT, 
respectivamente—� Utilizamos esta codificación adaptando el modelo de González 
de Molina y Toledo (2011) a la realidad del caso de estudio�

Como dijimos antes, existe prácticamente una total superposición en las áreas de uso 
criollo e indígena, que por su sobreexplotación fue degradándose, por lo que es muy 
difícil demarcar un límite entre ambos� Además, el medio ambiente utilizado representa 
los medios ecológicos típicos de metabolismos sociales de tipo cinegético o extractivo 
—pueblos cazadores y recolectores—, mientras que el medio ambiente transformado 
corresponde a los metabolismos de tipo orgánico e industrial, diferenciándose estos 
por el tipo de energía utilizada y el grado de transformación de la naturaleza�
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En nuestro caso, a los criollos les corresponde un tipo de metabolismo orgánico, ya 
que solo utilizan la energía solar y prácticamente no utilizan insumos externos� Sin 
embargo, tanto en criollos como en indígenas, no es categórica la pertenencia a un tipo 
exclusivo de metabolismo y en ambos casos comparten actividades y características 
del otro� Así, encontramos indígenas practicando la ganadería y la agricultura, como 
criollos practicando la caza y la recolección� Para salvar esta dificultad se utiliza esta 
nomenclatura, MAT+MAU y MAU+MAT, para hacer hincapié en el tipo de actividad 
predominante respectivamente y el ambiente que producen (Figura 2)�

Figura 2� Sistemas de apropiación de la naturaleza o agroecosistemas en los lotes iscales 55 y 14�
Fuente: elaboración propia, adaptado de Molina y Toledo (2011)�
Códigos: MAS –Medio Ambiente Social–; MAU —Medio Ambiente Utilizado—; MAT —Medio Ambiente 
Transformado—; ACp —Áreas de Campeo Criollo—; Pc —Unidad de Apropiación Criolla—; Pi —Unidad 
de Apropiación Indígena—; AMa —Áreas de Marisca indígena—; RP —Río Pilcomayo y aguadas naturales 
asociadas— y APD —Áreas de Uso Peri domestico—�
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Los agroecosistemas indígenas en base  
al modelo del diagrama de flujos

El sistema hegemónico de pensamiento tiende a desagregar a los sistemas productivos 
en actividades económicas: agricultura, ganadería, caza, pesca, recolección, empleos, etc�, 
y al espacio como una extensión medible, una superficie, ‘parcelar’, asociando lo propio 
a la propiedad� En contraposición, los indígenas de la zona “estatuyen una división de 
sus actividades de acuerdo a los lugares donde estas ocurren” (De la Cruz 1997: 108)�

 Sus recorridos de apropiación comprenden un conjunto de sitios y caminos cuyos 
nombres —la toponimia— transmitidos por los ancianos contienen la historización 
del ambiente, evidenciando las relaciones existentes entre lo humano, lo natural y 
lo sobrenatural, es decir, en la forma de nombrar los lugares se observa cómo se va 
socializando a la naturaleza y naturalizando la sociedad� El espacio es el escenario en 
donde conviven todas las formas de existencia y solo la aldea le es en cierta medida 
propia� Geométricamente, el espacio es percibido más bien como puntos conectados 
por líneas que como una superficie� Es manifiesta la inexistencia de un “concepto de 
propiedad exclusiva” (Wallis 1994; De la Cruz 1997; Palmer 2005), es decir que un 
determinado lugar le pertenezca a un determinado grupo, sino al contrario, son más 
bien las personas que, a través de la experiencia transmitida intergeneracionalmente, 
reconocen pertenecer a un determinado lugar�

Fotografía 2� Paisajes de uso indígena: pesca en el río�
Tomada por: Chiara Scardozzi, 2013�
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El medio ambiente social —MAS— o espacio social, constituye el eje estructurante de 
la existencia y del cosmos� La misma aldea poseía antiguamente un centro donde se 
ubicaba el ‘jefe’ y alrededor de este el resto, manteniendo su posición relativa en los 
distintos asentamientos establecidos en sus circuitos ‘trashumantes’ anuales� A partir 
de este centro se organiza todo el espacio� Fuera de este espacio social existen dos 
grandes ambientes geográficos importantes: el monte y el río�

Los usos del monte son múltiples y su especialidad está determinada según los roles 
y usos sociales asignados culturalmente� En el esquema, el espacio social —MAS—, la 
aldea; el ‘ámbito de apropiación de la mujer’ o peri-doméstico indígena —APDi—, y los 
ámbitos de campeo o de la ‘marisca’9 —AMa—� Por ser la encargada de la producción y 
reproducción del espacio social en los grupos de residencia, la mujer indígena desarrolla 
actividades alrededor del hogar: búsqueda de agua, leña, frutos, chaguar, tinturas, etc�; 
son las encargadas de la producción de utensilios —transformación— como yicas,10 
recipientes para el agua o el hilo para las redes de pesca o trampas de caza; colaboran 
en la cosecha de la huerta y en el cuidado del ganado menor; realizan el cuidado del 
hogar y los niños y hacen efectiva la redistribución de los productos obtenidos al interior 
de la familia extensa� Por su función crucial dentro de la unidad doméstica poseen un 
recorrido más circunscrito que el de los hombres�

Las actividades de marisca a veces se extienden por más de un día y llegan a distanciarse 
varias leguas de sus residencias� Antiguamente, estos recorridos estaban organizados 
por un tipo de trashumancia seco-húmedo, en cercanías al río en la época de la ‘seca’ 
y hacia el monte en el periodo de crecidas, moviéndose las familias extensas dentro de 
un territorio identificado con la banda� Desde estos asentamientos temporales partían 
los hombres en busca de alimentos y otros bienes necesarios, aprovechando diferentes 
hábitats de acuerdo a su potencialidad estacional� En la actualidad, la marisca se hace 
desde las casas, retornando a esta luego de un tiempo determinado�

En el río, en el esquema caracterizado por RP, incluye no solo el cauce principal sino 
también al sistema de cañadas y madrejones, donde la actividad más importante es la 
pesca, la cual también es exclusiva de los hombres� Constituía la actividad económica 
más importante y de mayor cooperación, características de las pescas colectivas, y 
constituía el espacio de sociabilidad por antonomasia, para el refuerzo de las alianzas 
tribales y para las uniones matrimoniales� En la actualidad la temporada de pesca 
se extiende durante todo el año aunque por las modificaciones del ambiente sus 
rendimientos son inciertos�

9 Campeo, término de uso local para designar las actividades de mayor recorrido� Generalmente 
para criollos en las zonas de pastoreo más alejadas, hasta donde van a buscar el ganado 
para su manejo; y para indígenas se lo usa asociado a la marisca� Este término utilizado 
para actividades extractivas como la caza o recolección de mieles y otros productos, en los 
recorridos de mayor extensión�

10 Bolsas tejidas con ibras de chaguar, una bromeleacea textil�
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Del análisis de la literatura antropológica las claves para la interpretación de las 
lógicas de uso de los recursos son: 1) el uso múltiple, de la naturaleza y de los 
espacios —una especie de mosaico diversificado con una multiplicidad de lógicas 
espacio-temporales—; 2) la adquisición ritual del producto; y 3) la redistribución 
de bienes apropiados� Los pueblos indígenas de la región adoptaron estrategias de 
aprovechamiento maximizando la diversidad para minimizar el riesgo, propiciando 
la manutención de esa diversidad a través de prácticas de manejo del paisaje, como 
los incendios de pastizales, y evitando el agotamiento de los recursos a través del 
movimiento de sus circuitos nómadas� Fue quizás su propia naturaleza de captar 
recursos en los ambientes más variados lo que los llevó a adoptar nuevas prácticas de 
provisión, tal y como los empleos en los ingenios, en puestos criollos, en los obrajes 
madereros, en las fincas agrícolas o vender sus servicios a algún nuevo jefe político�

Fotografía 3� Recoleccion en el monte�
Tomada por: Álvaro Penza, 2013�

Por ‘adquisición ritual del producto’ (De la Cruz 1997) nos referimos a la articulación 
entre los elementos simbólicos de las culturas indígenas locales y las formas de 
apropiación de la naturaleza, las cuales operan a través de prácticas rituales y tabúes� 
El mundo animal, al igual que el cosmos y los hombres, poseen ‘dueños’ que los 
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protegen, organizados jerárquicamente, que a la vez poseen sus ‘dueños’ de orden 
superior� En el caso de los ‘dueños’ de las especies animales (terrestres y acuáticas), 
responden a los ‘dueños’ del monte y de río respectivamente� Estos seres potentes 
no pertenecen al orden de existencia de los humanos pero se articulan a través 
del ambiente que comparten, por lo tanto, las personas deben procurar generar 
vínculos favorables con estos seres para que les permitan acceder al alimento diario 
y a su sobrevivencia� Estos vínculos se expresan en el cumplimiento de rituales y 
tabúes propios de las actividades de caza, pesca y recolección, donde los hombres 
deben proceder según las pautas establecidas culturalmente e interpretando las 
señales emitidas por los ‘dueños’ para apresar o no a determinado ejemplar� En 
caso contrario, sobrevienen sanciones de estos seres, como pueden ser la pérdida 
de productividad de las actividades económicas tradicionales, o bien son causa de 
enfermedad y hasta de muerte�

Los cambios acaecidos desde la colonización de la zona y especialmente la 
evangelización de estos pueblos han producido una merma considerable en la 
eficacia de estos mecanismos de regulación de los usos, por lo que fue posible el 
aumento en la intensidad de apropiación, mediada por nuevos recursos tecnológicos y 
demandados por el desarrollo de mercados de cuero, carnes y maderas� Los habitantes 
aseguran que ya no existen tantos ‘dueños’ como antes, que muchos de estos se 
han mudado hacia el Paraguay, o bien que estos ahora ‘mezquinan’ los animales, 
interpretando así, muchas veces, la disminución de la productividad natural�

El tercer atributo que consideraremos es el de la redistribución, que si bien no está 
incluido en el proceso de apropiación propiamente dicho —más bien en la circulación 
y consumo—, lo determina especialmente� En realidad, la organización de las labores 
para la apropiación es muy simple y estas están distribuidas básicamente en la pareja� 
Sin embargo, la organización de la distribución de los productos es más compleja y 
abarca generalmente a la familia extensa, por lo que hemos considerado a esta como 
unidad de apropiación —Pi—� 

Esta práctica opera como mecanismo de renivelación, evitando la acumulación y la 
diferenciación social� Ha surgido del estilo de vida de estos pueblos, ya que lejos de ser 
solo un “reaseguro” contra el hambre con implicaciones exclusivamente económicas, 
es condición para la movilidad, producto de la necesidad de no acumular nada que 
impida una ágil circulación� La redistribución funciona a través del hecho de dar 
voluntariamente, pero también es exigible, explícita o implícitamente� Los bienes 
sujetos a este sistema son generalmente productos alimenticios� Para los indígenas 
la posesión de la naturaleza es inconcebible, y solo se comienza a ‘poseer’ luego del 
acto de apropiación del producto, que sin embargo se constituye no solo como objeto 
para el propio consumo sino también en objeto de redistribución, desencadenando 
relaciones de reciprocidad que se extienden a todo el grupo�
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Los agroecosistemas criollos en base al modelo  
del diagrama de flujos

Los criollos se constituyeron en un tipo humano con características nómadas� 
Llegaron a la zona con la promesa de una parcela de tierra de los extensos campos 
del Pilcomayo, emprendiendo una expedición a su propio costo al mando de 
Domingo Astrada� Fueron asentándose en torno a las aguadas, pastoreando los 
campos con sus vacas, cabras y estableciendo relaciones de varios tipos —de 
intercambios materiales, sociales y simbólicos, pero también de conflicto— con 
sus nuevos vecinos indígenas� 

Desarrollaron su economía tradicional basada en su actividad principal —aunque 
no exclusiva—: la ganadería a campo abierto, que luego de una fase de explosiva 
expansión, decayó drásticamente debido a la extinción de pastizales� La ganadería 
no había co-evolucionado con los ecosistemas locales, generando desequilibrios 
ecológicos que han determinado en gran medida la crítica situación socioambiental� 
Corresponde a estos un metabolismo socioecológico de tipo orgánico por su baja 
dependencia de insumos externos y combustibles fósiles�

Organizan el espacio según sus sistemas de apropiación� El espacio social —MAS— 
está constituido por el ‘puesto’, aislado de los otros, donde convive la familia nuclear; 
o el ‘paraje’ con dos o más familias, y más tardíamente los poblados� La unidad de 
apropiación —Pc— es la familia nuclear, donde la mujer es la encargada de las tareas 
domésticas, como el cuidado de los niños, el acarreo de agua y leña, la recolección 
de frutos, el cultivo de la huerta y el manejo del ganado menor, la elaboración de 
mantas y jergones de lana, etc�, cuyo ámbito de influencia se circunscribe al puesto 
y sus alrededores —APDc—� Las áreas de campeo —Acp—, actividad exclusiva de 
los hombres, se extiende hasta varios kilómetros del puesto, donde se encuentran 
las áreas de pastoreo vacuno con sus aguadas asociadas —RP—� Están constituidas 
por diferentes hábitats ecológicos que se aprovechan estacionalmente�

Los hombres recorren estos lugares permanentemente para asistir sanitariamente 
al ganado, en la época de parición para la asistencia de partos, durante las sequías 
para su abrebaje a través del ‘baldeo’,11 para el arreo a los corrales para su marcado, 
castración, vacunación, ordeñe, venta o faena� Durante estas largas recorridas los 
hombres realizan actividades de caza y recolección de miel, plantas, materiales de 
construcción y frutos�

11 Actividad típica de este grupo que durante las sequías prolongadas arrean el ganado hasta los pozos 
artesianos, de donde extraen el agua a través de sistemas de poleas en baldes� Es una actividad 
intensiva en trabajo, ya que pueden extenderse hasta 16 horas diarias durante meses�



Á l v a r o  Pe n z a

251

En relación con el uso de espacio —al analizar los resultados de los mapeos 
participativos realizados—, observamos en primer lugar que no existen límites definidos 
en las zonas de usos entre familias, es más, hay una intensa superposición, que es típica 
de la ganadería a campo abierto� Desde hace alrededor de unos 20 años ha comenzado 
un proceso de apropiación del espacio a través de la instalación de alambrados�

Fotografía 4� Paisajes de uso criollo� Ganaderia a campo abierto�
Tomada por: Chiara Scardozzi, 2013�

La forma de nombrar el espacio por lo general conjuga elementos de tipo ecológicos o 
disturbios antrópicos con sucesos o nombres propios� Entre los elementos ecológicos 
sobresalen las aguadas naturales como el río, pozos, bajos, ciénegos, cañadas, 
madrejones y lagunas —en el que se evidencia la especial importancia asignada a la 
provisión de agua en sus percepciones del espacio— u otros hábitats como saladillos, 
campos o bosques de distintas especies predominantes� Entre los disturbios y mejoras 
se mencionan picadas, caminos y represas� Sus sistemas de creencias, conocimientos 
y prácticas se traducen en las asociaciones entre elementos naturales e intervenciones 
antrópicas con sucesos y personajes�
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Fotografía 5� Desarbustado para implantación de sistemas silvopastoriles�
Tomada por: Álvaro Penza, 2013�

Las claves para la interpretación de las lógicas que gobiernan los sistemas de usos 
de los recursos naturales son al menos tres: 1) el uso múltiple de los recursos; 2) la 
ganadería ‘artesanal’ en grandes áreas con escasa mercantilización; y 3) la conjugación 
de estrategias campesinas y capitalistas�

Vimos que los criollos despliegan estrategias de uso múltiple, las cuales abarcan 
un extenso abanico de actividades y aprovechamiento de recursos naturales� En 
un estudio comparativo sobre la farmacopea criolla y chorote, siendo estos últimos 
quienes han tomado préstamos culturales de los primeros, identifica en la etnobotánica 
criolla a más de 450 especies vegetales, hongos y líquenes de los cuales el 41 % tienen 
usos medicinales (Scarpa 2009: 14)�

A esto hay que agregarle otras fuentes de recursos extraprediales, estrategias típicas 
de las lógicas campesinas, como la venta de mano de obra dentro o fuera del 
territorio, los programas asistenciales del Estado, la venta clandestina de hojas 
de coca y el empleo público, entre las más importantes� Podemos decir —con 
base en datos cuantitativos revelados— que los ingresos totales en el sistema 
están compuestos en una tercera parte por ingresos prediales, otra por ingresos 
extraprediales y otra por autoconsumo�
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La combinación de sistemas pecuarios diversificados ocupando amplias extensiones, 
con considerables distancias a los mercados, parece dotar a estos sistemas campesinos 
de capacidad de resiliencia, lo que permite afrontar la producción y reproducción 
de sus sistemas frente distintos contextos socioeconómicos, muchas veces hostiles� 
La posibilidad de desplegar estrategias de mercantilización/desmercantilización 
aumenta su flexibilidad y estabilidad, por lo que en los periodos críticos gran parte 
de su subsistencia está cubierta por el autoconsumo y las actividades productivas y 
reproductivas no necesariamente se mercantilizan cuando parte de la producción 
se orienta al mercado�

Es más, en los periodos favorables y debido al casi nulo nivel de inversiones, a la 
utilización del recurso forrajero natural, al alto grado de autoprovisión de alimentos, 
a la independencia de insumos externos y a la mano de obra extrafamiliar, estos 
sistemas pueden capitalizarse a través de la retención del ganado en el campo 
aumentando sus rodeos� El ganado menor puede funcionar como ‘caja chica’ para 
provisión rápida de dinero y el ganado mayor como ‘caja de ahorro’ para suministro 
de mayores caudales de dinero con el objeto de cubrir eventualidades de distinto 
tipo: productivas, reproductivas o sociales� De no ser necesaria, la venta es diferida 
aumentando el rodeo� Como dijimos, el tamaño del rodeo, especialmente de ganado 
mayor, actúa como indicador de prestigio social, pero también asegura la reproducción 
del sistema de producción�

Podemos inferir, como lo hace Paz (2011) en relación con la producción pecuaria 
de la Puna argentina, que estos sistemas de producción son el producto de la 
conjugación de estrategias campesinas y capitalistas que pretenden maximizar la 
utilización de los recursos propios (Paz 2011: 59)�

Conflictos ecológicos distributivos del territorio

Durante el transcurso de este artículo se han ido manifestando los distintos 
tipos de conflictos ambientales y territoriales latentes en la zona de estudio� Las 
intencionalidades operantes en los territorios son visiones del mundo que determinan 
identidades y sus relaciones producen espacios, al tiempo que estos espacios producen 
relaciones sociales en un proceso indisociable:

De un lado, el capital expropia y excluye; del otro, el campesinado ocupa 
la tierra y se resocializa� La conflictividad generada por el capital en su 
proceso de territorialización, destruye y recrea el campesinado, excluyéndolo, 
subordinándolo, concentrando tierra, aumentando las desigualdades� La 
conflictividad generada por el campesinado en su proceso de territorialización 
destruye y recrea el capital, resocializándose en su formación autónoma, 
disminuyendo las desigualdades, desconcentrando tierra� Esa conflictividad 
promueve modelos distintos de desarrollo (Mançano Fernandes 2004: 3)�
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Según el Grupo de Estudios sobre Ecología Política, Comunidades y Derechos  
—GEPCyD— (2007), la disputa surge debido a la territorialidad excluyente que 
envuelve al despliegue del agronegocio:

El carácter excluyente de la territorialidad del agronegocio se 
manifiesta en varias dimensiones: 1) desaparición de productores; 2) 
desplazamiento y corrimiento de producciones tradicionales de cada 
zona; 3) incompatibilidad agroecológica de las producciones que 
subsisten alrededor de la soja� Se trata de una territorialidad en la cual se 
produce: contaminación ambiental por las fumigaciones que afectan a la 
producción y a las personas; pérdida de biodiversidad y consecuencias 
ambientales por desmontes; pérdida de los saberes propios del agricultor, 
relacionados con el manejo de la producción agrícola; e invisibilización 
de otras territorialidades pre-existentes, como las campesinas de pueblos 
originarios, de agricultores familiares, etc� (GEPCyD 2007: 10)�

Lo que se está planteando de forma creciente, en el marco de la lucha por la tierra, 
es la apelación territorial: referencia al control de un espacio, a la soberanía sobre 
los recursos naturales, a la creación de nuevas estructuras de administración que 
respeten la organización social indígena/campesina al interior del Estado-nación 
—Estados plurinacionales—, a la necesidad de reconocer y fortalecer formas de 
autogobierno, a la autodeterminación territorial, etc� Imprimirle a la cuestión de 
la tierra la dimensión del problema del territorio, y por ende llevar el debate a un 
plano de modelos de organización del espacio humano y de la vida social, ha sido, 
en principio, mérito de los pueblos indígenas y de la evolución programática de 
los derechos humanos a nivel global�

Por esto se enfatiza en la identificación de los conflictos ambientales, ya que estos 
contienen las complejidades y contradicciones operantes, como también nos revelan 
los momentos de ‘saltos metabólicos’ y las potencialidades de transformación� En 
este sentido, los conflictos ambientales, es decir, aquellos conflictos en los que está 
en juego el acceso a bienes y servicios ambientales y/o la reproducción de las formas 
de metabolismo social y de los modos apropiación de la naturaleza asociados, han 
desempeñado y desempeñarán un papel catalizador de dichas transformaciones� 
Por lo tanto, analizaremos los principales conflictos ecológicos distributivos que 
atraviesan al territorio y cómo son internalizados por los movimientos sociales 
locales en busca de autonomía relativa para avanzar hacia sistemas de gobernanza 
territorial adecuados a las aptitudes del ambiente y a las pautas culturales de los 
grupos locales a través de la creación de ‘espacios de concertación’�
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De la última frontera a la ultima frontera agrícola

A partir de mediados de la década de los setenta, y sobre todo con la implementación 
de políticas neoliberales de la dictadura, que se acentúan en la década de los noventa, 
comienza lo que se denomina la ‘pampeanización’ del Chaco, es decir, la extrapolación 
del modelo de desarrollo de producción agropecuaria industrial característico de la 
pampa húmeda en la región chaqueña, que se agudiza con la explosión del cultivo de 
soja transgénica en Argentina� Aparecía así un nuevo actor en la zona: el agronegocio�

Hoy en día, la zona representa la ultima frontera de las inversiones de capital, que 
gradualmente está siendo cercada por diversos emprendimientos, públicos y privados, 
proceso que se aceleró enormemente en las últimas dos décadas con la consolidación 
del MERCOSUR y los planes de integración regional�

En el 2008 estalla el debate en la provincia de Salta y emergen por primera vez en forma 
explícita las posiciones desarrollistas —Sociedad Rural Salteña, Prograno, Aproficsa, 
diario El Tribuno, etc�— y las de algún modo ambientalistas —organizaciones 
campesinas e indígenas, universidades, ONG, etc�— durante el tratamiento de la Ley 
Nacional de Bosques Nº 26�331/07, por la cual se exigía a las provincias realizar en 
forma ‘participativa’ el ordenamiento de sus bosques nativos a través de la definición 
de áreas de conservación�

El tratamiento de la ley, su aprobación y el desarrollo posterior del debate en la 
provincia, generó distintas fases de un conflicto actualmente candente: primero 
aceleró el ritmo de deforestación en la provincia hasta llegar a la aprobación de 
proyectos de desmontes por más de 400�000 hectáreas en los tres meses previos a 
la inminente aprobación de la Ley Nacional de Bosques� Esto generó una intensa 
actividad de incidencia política y una demanda de un conjunto de organizaciones 
indígenas, campesinas y ONG nucleadas en la ‘Mesa de Tierras del Norte de Salta’ 
—entre las que se encuentran los movimientos sociales de los lotes 55 y 14— a la 
Suprema Corte de Justicia de la Nación, quien dictó una medida cautelar frenando 
los desmontes y la tala indiscriminada en los cuatro departamentos del norte de 
Salta� Esto produjo la reacción del sector agropecuario-forestal que inició una 
fuerte campaña de lobby para condicionar la definición del mapa de ordenamiento 
territorial de bosques nativos y la anulación de la cautelar, expresando su posición 
en un discurso de desarrollo vs� atraso�

El gobierno de la provincia de Salta dicta la ley 7543 de ordenamiento de bosques 
nativos —OTBN— en el año 2008, y dos años después hace público el mapa de 
OTBN� Todo el norte de la provincia fue definido como área de conservación de 
categoría I y II� Sin embargo, con el levantamiento de la medida cautelar de la SCJN 
en 2011, el sector agroindustrial consiguió algunos decretos de ‘recategorización’ que 
están redefiniendo el mapa�
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El Pilcomayo, obras públicas y espacio propio

En la década de los noventa, en el contexto de integración regional a través del 
MERCOSUR, surge el Plan del Corredor Bioceánico en la zona� Para consolidar 
el corredor se debían construir cientos de kilómetros de carretera y un puente 
internacional entre Misión La Paz y Pozo Hondo� En respuesta a esto, en 1996, más de 
mil personas miembros de las comunidades indígenas y con el apoyo de los criollos 
de la zona, toman pacíficamente el puente en la “mas masiva movilización colectiva 
que se haya realizado en la historia reciente del Pilcomayo” (Gordillo y Leguizamón 
2002: 96)� Se reclamaba por el control del espacio local ante el inminente avance de 
capitales internacionales, que se temía intentarían apropiarse de él, es decir, consistía 
en la reivindicación del territorio y el río como lugar propio�

Las obras públicas —canales, rutas y puente— proyectadas sobre el río fueron 
interpretadas por gran parte de la población local como un proceso de mercantilización 
del espacio, que gradualmente los excluiría de su territorio y que estaban diseñadas 
por y para las élites regionales� Estas intentaron desvirtuar los legítimos reclamos que 
interferían en sus iniciativas construyendo un discurso de “nacionalismo y progreso” 
al que se oponían “los intereses foráneos con una ideología del atraso”�12

El proceso de distribución territorial de los lotes 55 y 14

En el año 1991, 27 comunidades de los cinco pueblos, presentaron al gobierno de Salta 
un pedido de titularidad del total del lote 55 y una fracción del lote 14 como un territorio 
unificado y en forma colectiva� Las comunidades se habían organizado en una asociación 
civil de segundo grado, denominada Lhaka Honhat� Logran firmar un acta acuerdo 
con la provincia, ratificado por decreto 2609/91 en el que se comprometía al Estado a 
regularizar la situación dominial de los lotes en el plazo de 90 días� Argumentando falta 
de consensos, el gobierno provincial avanzaba en la elaboración de un proyecto de 
desarrollo e integración de la región chaqueña al MERCOSUR� Esto desemboca en la toma 
del puente de Misión La Paz y la demanda internacional ante la Comisión Interamericana 
de Derechos Humanos —CIDH— que instaura el ‘Proceso de Solución Amistosa’�

Con muchas contramarchas políticas y sin muchos resultados oficiales, se firman dos 
acuerdos en 2007 entre Lhaka Honhat y la Organización de Familias Criollas —OFC—, 
que creaban el marco político local para la distribución territorial� Estos consensuaban 
una distribución de 400�000 hectáreas para las comunidades indígenas bajo la forma 
de título único y 243�000 hectáreas para las familias criollas con derecho acreditado� El 
estado provincial ratifica los acuerdos y crea la Unidad Ejecutora Provincial —UEP—, 
que se convirtió en la encargada de efectivizar los acuerdos y la agenda definida�

12 Nota de El Tribuno de fecha 5 de septiembre de 1996�
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A partir de 2009 se inician los “diálogos para la delimitación territorial”13 que abarcan 
unas 320000 hectáreas, de las cuales en unas 120000 se han alcanzado acuerdos 
de distribución definitivos� Debido a la fragilidad política y financiera del proceso 
que menoscaba su celeridad, surgen conflictos por la quema de alambrados de 
algunos pobladores criollos, mismos que se negaban a participar en las negociaciones 
cercando parcelas de manera discrecional y agudizando así el clima de tensión social 
en toda la zona� En 2012 la CIDH emite su informe de fondo Nº 12, y “tras un dilatado 
proceso” concluye que el Estado argentino ha violado derechos territoriales de los 
pueblos indígenas de los lotes fiscales 55 y 14�

Lejos de haberse conseguido la titulación del territorio se encuentra un proceso de 
negociación en pleno desarrollo, cuyo desenlace es difícil de prever�

Disputas internas por la gestión de los recursos

Similar es el caso del aprovechamiento forestal clandestino, el que involucra a criollos 
e indígenas en proporciones iguales� El uso de la madera tradicionalmente respondió 
a cubrir las necesidades energéticas y de construcción� Sin embargo, la penetración 
del mercado forestal a estas tierras ha traído profundos cambios en el uso del monte, 
sin tener esta actividad regulaciones ecológicas de tipo cultural —a diferencia de 
casi todo el resto de actividades económicas como la pesca, caza y recolección—� El 
costo ambiental es padecido por todos mientras los beneficios son apropiados por los 
cortadores ilegales� En la propiedad comunitaria, todos los miembros tienen derechos 
de uso de los recursos, sin embargo, en el caso de la tala se evidencia una progresiva 
prioridad de la lógica comercial por sobre la lógica del valor de uso� Las reglas de 
acceso a los recursos debieran estar determinadas a fin de evitar situaciones de acceso 
abierto que indefectiblemente generan degradación ambiental e inequidad social�

Consideraciones finales

El metabolismo entre sociedad y naturaleza comienza cuando un grupo humano 
se organiza en torno a la apropiación de energía y materiales, y termina cuando 
excretan los desechos en el ambiente� Estos procesos de flujos de energía, materiales 
e información se estructuran y se articulan con base en las instituciones socialmente 
constituidas� Allí vemos interactuar a las instituciones del Estado con las políticas 
públicas, las culturas locales, las organizaciones sociales, sus contradicciones 
internas, las contradicciones de la penetración capitalista, el clientelismo, lazos 

13 Método de resolución de conlictos desarrollado para el caso� Consiste en el acercamiento 
de las partes a través de sucesivas reuniones, donde se delibera con base en la información 
socioterritorial desarrollada y a las pretensiones de cada parte hasta alcanzar un acuerdo 
por consenso�
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de reciprocidad, los cambios ecológicos, el mercado, los prejuicios, entre muchos 
etcéteras� Las dinámicas implicadas en las transformaciones del ambiente y en los 
grupos étnicos contienen dificultades para la identificación causal de las mismas, 
por lo que más bien se ha intentado desvelar el complejo de interrelaciones e 
interacciones intervinientes en los complejos de conflicto/transformación y las 
intencionalidades operantes en el territorio, a través de modelos de análisis de los 
sistemas socioambientales de la población�

Como los territorios son creaciones sociales, tenemos varios tipos de 
territorios, que están en constante conflicto� Considerar al territorio como uno 
es ignorar la conflictividad […]� La soberanía es una cualidad o propiedad 
exclusiva de todos los tipos de territorios� A pesar de que se interrumpa, 
la soberanía está siempre presente mediante los conflictos por la disputa 
territorial dentro del territorio de una nación (Mançano Fernandes 2010: 8)�

Se constituye en una clave interpretativa “enfatizar en las relaciones entre los territorios 
como espacios de gobernanza y como propiedad”� Estas relaciones están determinadas 
por las políticas de desarrollo; por tanto, “quien determina la política define también 
la forma de organización del territorio” (Mançano Fernandes 2010: 8)� De aquí la 
importancia de los movimientos sociales y de los derechos territoriales como factores 
de producción de soberanía local, a fin de actuar como contrapeso en las relaciones 
de fuerzas entre las intencionalidades que se disputan el territorio, es decir, en el 
conflicto de intereses y sobre la capacidad de definir políticas contra-hegemónicas�

En este sentido, ha sido fundamental el desarrollo del proceso de mapeo participativo 
que ha contribuido al empoderamiento y cohesión de las organizaciones indígenas 
y criollas, al incremento de la autoestima de la población local, al rescate y puesta 
en valor del conocimiento tradicional indígena y criollo, al aumento de la capacidad 
de diálogo e incidencia política y a la consolidación del sentido de pertenencia de 
las personas a sus respectivos grupos y al territorio, construyendo, al fin, una visión 
—y aprehensión— territorial compartida que trasciende los limites étnicos�

El análisis realizado en el presente trabajo permite identificar las características 
socioambientales del territorio y al mismo tiempo las causales de los conflictos ecológicos 
que lo atraviesan, por lo que constituye una contribución fundamental al proceso  
de planificación territorial participativa en el que está inmerso el caso de estudio�
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Mapeo participativo del uso de bienes naturales de 26 
comunidades Mbya guaraní que reclaman la restitución 
de su tekoha guasu en el área decretada como reserva 
para el parque San Rafael, Itapúa y Caazapá (Paraguay)

MARCOS GLAUSER1 Y CAROLINA RODRÍGUEZ2

Introducción

En Paraguay habitan más de cien mil indígenas pertenecientes a 20 pueblos, 
que a su vez pueden ser divididos en 5 grandes familias lingüísticas� 
Representan aproximadamente el 2 % de la población total del país� El 92 

% de las comunidades indígenas está ubicada en zonas rurales, por lo que se ven 
afectadas por el despojo y la desigualdad generados por la expansión del modelo 
agroexportador impulsado en la región� A pesar de que su derecho a la tierra está 
legalmente reconocido, casi el 45 % de estas comunidades aún no cuenta con tierra 
propia (DGEEC 2004: 19)� 

Los mbya, como otros grupos Guaraní, identifican a su tierra con el Tekoha, base de 
toda su organización sociopolítica� Lehner (2002) hace una pormenorizada descripción 
del Tekoha tradicional que en partes sigue vigente en el presente: 

Un Tekoha está compuesto por un grupo de aproximadamente 30 familias 
nucleares relacionadas por parentesco� La pareja de Tamôi/Jarýi (abuelo/
abuela) es la autoridad social y moral de la familia extensa� La residencia es 
bilocal, lo que permite solucionar conflictos y genera una constante fluctuación 
poblacional […]� Los diferentes Tekoha tenían estrechas relaciones de parentesco 
a través del casamiento preferencial entre primos cruzados, dando lugar a un 
ente socio-político y territorial mayor llamado Tekoha guasu (Lehner 2002:7).

1 Etnólogo, PhD Student, Center for Development Research, Universität Bonn� Correo electronico: 
marcosglauser@gmail�com

2 Bióloga, Alter Vida - Centro de Estudios y Formación para el Ecodesarrollo� Correo electronico: 
caroliroes@gmail�com
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La venta del territorio mbya significó la pérdida directa de derechos de acceso y uso 
de los recursos naturales históricamente aprovechados y resguardados por ellos� En el 
marco neoliberal vigente, instituciones públicas y privadas han promovido, desde una 
perspectiva conservacionista, la creación de parques nacionales y reservas privadas 
como estrategia para salvar los últimos remanentes de bosque, sin tener en cuenta a los 
pueblos indígenas� En el caso de la Reserva para el Parque San Rafael —RPSR—, esta 
fue creada sin el consentimiento de las comunidades mbya guaraní afectadas, entre las 
que se incluyen los tapýi, asentamientos tradicionales mbya que tienen escaso contacto 
con la sociedad envolvente� Peor aún, el primer plan de manejo las consideraba una 
amenaza para la Reserva� 

Es por eso que varias comunidades mbya se han organizado para reclamar 
el aseguramiento definitivo de sus tierras ancestrales (PNUD 2009: 32)� Dicha 
organización, en términos jurídicos, se inició en el año 1997 en el caso de ACIDI y 
en el año 2000 en el caso de Tekoa Yma Jee’a Pavë� 

Se reclamaba que la RPSR fue declarada sin la consulta, participación y consentimiento del 
pueblo mbya y en contra de lo requerido por la legislación�3 En la denuncia hecha a 
nivel nacional e internacional, se expresó también el temor de que la conformación de 
la RPSR impacte negativamente en el modo de vida de las comunidades allí asentadas� 
Lo que más preocupaba era la posible imposición de restricciones al derecho de las 
comunidades en relación al uso de los recursos naturales y que la falta de titulación de los 
territorios reivindicados pueda generar un riesgo de apropiación por parte de terceros� 

Actualmente algunas de las comunidades cuentan con tierras legalizadas ya 
reconocidas jurídicamente� Sumando las propiedades reconocidas de Arroyo Claro 
(Tapysavy), Arroyo Morotí, Jukeri, Karumbey, Pindo’i, Taguato Sauco y Takuaro, 
se cuenta con una extensión de 13093 hectáreas no contiguas en su totalidad� En 
concreto, los mbya reclaman la restitución y titulación de su Tekoha Guasu, que 
abarca y supera las aproximadamente 78000 hectáreas decretadas como RPSR� 

En los últimos años se dio un acercamiento entre la Secretaría del Ambiente 
(SEAM) y las organizaciones indígenas mbya� Producto de este acercamiento 
fue la firma de un convenio que es considerado un hito ya que permite el 
acercamiento entre representantes de pueblos indígenas y una institución pública 
ambiental (PNUD 2009: 27)�

3  Constitución Nacional del Paraguay: Art� 64 y 65; Ley Nº 1/89, Art� 21 89 “Que aprueba y 
ratiica la Convención Americana sobre Derechos Humanos o Pacto de San José de Costa 
Rica”; Ley Nº 904/81, Art� 1 y 14 “Estatuto de las Comunidades Indígenas”; Ley Nº 96/92, Art� 
41 “de la Vida Silvestre”� Además, contradice Art� 6, 14, y 16 de la Ley Nº 234/93 que ratiica 
el Convenio Nº 169 de la OIT (PNUD 2009)�
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En el Mapa 1 se presenta un mapa que muestra la extensión aproximada original del 
Tekoha guasu en Paraguay� 

Mapa 1� Mapa de ubicación y extensión del tekoha guasu en relación al 
territorio ancestral mbya�
Fuente: Alter Vida, 2013 (adaptado de Zanardini 2006)�

El pueblo mbya necesita con urgencia la restitución de uno de sus últimos refugios 
culturales y espirituales, para así poder seguir sus propias formas de vida y proteger 
sus tapýi� A través de este mapeo participativo se buscó demostrar cuáles son los 
bienes naturales utilizados por las comunidades en el presente y demostrar que 
los patrones de uso mbya no son una amenaza, sino una fuente de enseñanzas 
para la creación de estrategias de comanejo que sienten las bases para un nuevo 
paradigma de conservación�
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Esta investigación es resultado de la segunda etapa del proyecto “Estudio y mapeo 
comunitario participativo de la ocupación, uso y conocimiento tradicional del pueblo 
mbya guaraní de Itapúa y Caazapa respecto a sus tierras y recursos naturales y una 
propuesta de plan de manejo sobre su Tekoha guasu” (Proyecto N° 11-PR1-0225; 
2013)� Dicho proyecto fue propuesto y ejecutado por la Asociación de Comunidades 
Indígenas de Itapúa —ACIDI— y la Asociación indígena de Caazapa Tekoha Yma Jee’a 
Pavë, con el acompañamiento de la ONG Alter Vida� Fue administrado y financiado por 
el Grupo Intercultural Almáciga y la Agencia Española de Cooperación Internacional 
para el Desarrollo —AECID—, respectivamente� La información obtenida en dicho 
proyecto es de propiedad intelectual del Pueblo mbya guaraní�

Marco teórico

La comunidad no es solamente un asentamiento ubicado en el espacio, sino un 
conjunto de relaciones sociales y formas de convivencia (DGEEC 2004: 563)� Las 
comunidades mapeadas son entendidas como un grupo o conjunto de familias 
indígenas afincadas en una determinada superficie territorial, propia o ajena, que se 
identifica con un modo de ser, una cultura y organización social propios. La posesión 
comunitaria de la tierra por parte de las comunidades indígenas permite que existan 
todavía ámbitos comunes, de los que depende la subsistencia y seguridad de las 
personas y de los colectivos� Estos ámbitos no son públicos ni privados y para acceder 
a ellos hay un gran conjunto de reglas de usos culturalmente determinadas por los 
miembros de cada comunidad�

La mirada de la agroecología, entendida como una disciplina integral y transdisciplinaria, 
toma los conocimientos, conservados y transmitidos oralmente, sobre las interacciones 
que se producen entre la naturaleza y la sociedad (Sevilla 2006: 201)� Concebimos 
la agroecología como una disciplina que: 

[…] promueve el manejo ecológico de los sistemas biológicos a través de 
formas colectivas de acción social, que persiguen caminos coevolucionarios 
que dan respuesta a las necesidades de la sociedad/naturaleza sin 
comprometer su integridad� Esto se logra por medio de estrategias 
sistemáticas que promueven el desarrollo de fuerzas y relaciones de 
producción; maneras de consumo y formas de distribución más flexibles y 
equilibradas� En el centro de estas estrategias está la dimensión local donde 
encontramos al potencial endógeno entrelazado al paisaje y a los sistemas 
de conocimientos (locales, campesinos o indígenas), lo cual demuestra a la 
vez que promueve la diversidad biocultural. Y, dicha diversidad debe ser 
el punto de partida para el surgimiento de agriculturas alternativas y para 
la consolidación de las nuevas dinámicas de la sociedad rural sostenible 
(Sevilla y Woodgate 2002: 201)�
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El ‘territorio indígena’ puede definirse como todo espacio que es actualmente 
imprescindible para que un pueblo indígena acceda a los recursos naturales que 
hacen posible su reproducción material y espiritual, según sus propias características 
de organización productiva y social (Servín 2010: 10)� 

Sin embargo, una segunda definición no pone énfasis en los recursos sino en las 
relaciones entre los seres: el ‘territorio indígena’ no es una extensión geométrica, 
enmarcada en hitos físicos que separan y delimitan, es un tejido de relaciones sociales 
entre los diferentes seres que constituyen el entorno� Los llamados recursos, como 
el agua, los cerros, los arroyos, los animales, las personas, incluso los espíritus del 
bosque y cada insecto pequeño, son mucho más que eso, son todos parte de una 
gran comunidad� Ese es el territorio (Surrallés y García 2004: 33) y por eso en esta 
investigación nos referiremos a esos recursos como ‘bienes naturales’. 

La extensión comprendida por el Tekoha Guasu compone un espacio que es 
actualmente imprescindible para que los mbya puedan acceder a los bienes naturales 
y espirituales, proseguir con su propio modo de vida, organización productiva y social� 
El Tekoha Guasu es el territorio de un conjunto de familias mbya históricamente 
emparentadas y relacionadas entre sí, que actual y circunstancialmente se encuentran 
divididas en comunidades� 

Para ellos, el Tekoha guasu es un tejido de relaciones sociales entre los diferentes 
seres que constituyen una gran comunidad� Esas relaciones, entre humanos y no 
humanos les es de vital importancia� Se debe tener en claro que la reivindicación 
mbya coincide parcialmente con la zona de la Reserva San Rafael, pero no se limita 
a ella� No es lo mismo, por lo tanto, hablar de la Reserva San Rafael o del Tekoha 
guasu, como los mbya llaman a la zona reivindicada�

En el mapeo del uso de bienes naturales, nos centramos en el sistema alimentario 
tradicional� Si un pueblo indígena es forzado a abandonar sus fuentes tradicionales 
de alimento no solamente se le amenaza con pasar hambre, sino con dejar de 
existir como pueblo indígena� El sistema alimentario tradicional está formado por 
aquellos alimentos que son producidos utilizando técnicas transmitidas a lo largo de 
generaciones y modificadas para adaptarse a las necesidades locales� 

En este trabajo se retoma la definición de ‘sistema alimentario’ esbozada por Contreras 
y Arnáiz, quienes lo presentan como :

[…] el carácter complejo de las relaciones interdependientes asociadas a 
la producción, distribución y consumo de los alimentos que se han ido 
estableciendo a lo largo del tiempo y del espacio con el fin de resolver 
los requerimientos alimentarios de las poblaciones humanas (Contreras y 
Arnáiz 2005: 55)�
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Los sistemas alimentarios son realidades dinámicas, por lo tanto, lo que algunos 
catalogan como un colapso del sistema alimentario derivado de las transformaciones 
históricas de los pueblos indígenas quizá debería ser abordado no como una ruptura 
radical, sino como una transformación que presenta algunos elementos invariables y 
otros con una extraordinaria transformación (Contreras y Arnáiz 2005: 204)�

Los pueblos indígenas se han adaptado a los ecosistemas naturales y, a la vez, han 
impreso un sello particular a los paisajes con sus actividades agrícolas, silvícolas y 
ganaderas� Esos paisajes son llamados paisajes bioculturales� Hasta la supuestamente 
virgen selva Amazónica constituye un paisaje cultural modificado, por lo menos 
parcialmente, por la actividad de los pueblos que históricamente la han habitado� 
En ese sentido, Victoria Reyes-García afirma que:

[…] las intervenciones de grupos indígenas sobre el medio ambiente van 
desde la domesticación —total o parcial— de plantas y animales, hasta 
la aplicación de técnicas para la conservación de suelos, la recogida de 
agua, el manejo de fuego o la recolección de frutos silvestres� Por tanto, 
muchos ecosistemas naturales son, en realidad, producto de la gestión 
humana (Reyes-García 2009: 5)�

La chacra es un espacio de interacción entre el humano y los dueños de la naturaleza 
donde hay que dar para recibir� Las chacras, además de la producción de alimentos, 
tienen otras funciones, como el cultivo de ciertos alimentos para el mercado, materiales 
para la construcción (los árboles derribados), algunas hierbas y especias, y algunas 
plantas que muchos clasificarían como yuyos o ‘hierbas malas’ pero que en muchos 
casos tienen propiedades alimenticias (Boege 2008: 170)�

Metodología del mapeo participativo

Lo esencial en este trabajo es que la propuesta de mapeo participativo surge de las 
propias comunidades indígenas, a partir de sus inquietudes y planteamientos, como 
estrategia de apoyo a la defensa territorial que vienen realizando desde hace mucho 
tiempo� El mapeo territorial es de naturaleza fundamentalmente participativa, trata 
de transformar viejos paradigmas metodológicos partiendo del conocimiento local, 
valoriza saberes tradicionales, rescata memorias de pueblos indígenas e incorpora 
la visión de los actores locales en la comprensión de los espacios� 

La metodología fue construida en un proceso de diálogo y entendimiento en donde 
se moldearon y encontraron los fines comunes perseguidos en una labor de constante 
acompañamiento mutuo entre los mbya y el equipo técnico� Se conjugaron los 
conocimientos, criterios e intereses de los mbya con criterios externos de la academia 
e instituciones no indígenas� Esta conjugación buscaba asegurar que los resultados 
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fuesen válidos e interesantes tanto para adentro como para afuera del mundo mbya� 
Se entremezclan conocimientos aportados por las comunidades mbya sobre el uso 
territorial tradicional, conocimientos de las ciencias naturales e información etnográfica 
sobre los contextos socio-culturales�

Fotografía 1� Taller de cartografía participativa�
Fuente: Asociación de Comunidades Indígenas de Itapúa, Asociación Tekoa Yma Jeeä Pavë, Alter Vida, Centro de 
Estudios y Formación para el Ecodesarrollo, 2013� Propiedad intelectual del Pueblo Mbya Guaraní�

Al hablar de uso territorial y entender el territorio como el definido en nuestro marco 
teórico, nos enfrentamos al mapeo de bienes naturales y seres que se relacionan 
entre sí� Por supuesto, marcar y georreferenciar todo esto es una tarea imposible� 
Se seleccionaron entonces una serie de bienes naturales y aspectos del territorio 
relevantes para los mbya y relevantes para la institucionalidad externa. 

Cuando uno mira los títulos de las comunidades y ve los mapas con sus límites 
de propiedad, en realidad sólo está viendo los límites jurídicos; esos planos no 
reflejan la realidad del espacio y los recursos que los indígenas usan (Balza 2001: 
22)� La agricultura generalmente se realiza dentro de estos límites comunales, pero 
la cacería, la pesca y la recolección son practicadas sin considerar los límites de la 
tierra comunitaria� En este sentido, los mapas comunitarios elaborados reflejan el 
uso múltiple y extenso que los mbya dan al territorio� Los límites presentes no deben 
entenderse como fijos, se deben mirar los mapas comprendiendo al territorio como 
algo vivo y en constante cambio�
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El mapeo del sistema alimentario, como un conjunto de relaciones interdependientes 
asociadas a la producción, distribución y consumo de alimentos, es una tarea muy 
amplia que no fue realizada en el marco de esta investigación� Nos acotamos 
básicamente a la producción, entendida como el conjunto de actividades a partir de las 
cuales una población, enmarcada en el tiempo y en el espacio, obtiene sus alimentos�

Las comunidades no están aisladas del mundo exterior y de las reglas de la economía 
de mercado� Sin embargo, nos limitamos a analizar las estrategias de subsistencia, 
lo que comprende las extensiones y los recursos utilizados para dicho fin� Cabe 
aclarar que los puntos revelados en las comunidades no agotan todos los lugares y 
recursos utilizados por todos los grupos familiares que componen cada una de las 
comunidades analizadas�

La metodología incorpora mecanismos de participación que se fundan en las pautas 
de toma de decisiones propias de las comunidades, de modo que se garantiza la 
participación de las comunidades y asociaciones� Fueron las propias comunidades 
las que realizaron el proceso de documentación y elaboración de mapas, los técnicos 
y técnicas tuvieron un papel secundario� Todas las actividades se llevaron a cabo 
respetando la cosmovisión y espiritualidad mbya� Los GPS y las cámaras fotográficas 
digitales fueron las únicas herramientas tecnológicas exógenas utilizadas en la 
investigación� El mapeo fue la técnica central de esta investigación, la observación 
participante y la toma sistemática de notas fue esencial para capturar todos los datos 
que surgían durante su desarrollo� Se realizaron entrevistas a expertos no indígenas 
para complementar la información recabada en campo� La revisión bibliográfica se 
hizo antes, durante y después del trabajo de campo� El análisis fue realizado una vez 
concluido el trabajo de campo, al cruzar la información obtenida en el mapeo con 
la obtenida en la revisión bibliográfica�

El método de trabajo para el mapeo participativo fue elaborado en conversaciones 
con las comunidades participantes y combinando otras metodologías ya puestas en 
práctica en otras partes del mundo� En el pueblo nonuya, se desarrolló un taller de 
cartografía social con referentes mbya, técnicos y técnicas; se adaptaron metodologías 
utilizadas por Tropenbos-Colombia (Rodríguez 2010), entre otras� También se utilizó 
la publicación Paisajes Indígenas (Chapin y Threldlkeld s.f.) en donde se condensan 
los aprendizajes de una serie de mapeos con pueblos indígenas

El mapeo participativo contó con la participación de 14 investigadores indígenas, todos 
jóvenes, quienes ya habían sido formados en técnicas de investigación cualitativa� Se 
realizó con ellos una jornada de formación en herramientas informáticas y manejo 
de GPS (sistema de posicionamiento global)� Uno de los mapas resultantes de la 
metodología participativa se puede verificar de acuerdo a la Fotografía 1�
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Todo el proceso de trabajo estuvo acompañado por los líderes religiosos y 
referentes del Tekoha guasú designados por cada asociación indígena, quienes 
estaban a cargo de las pautas de relacionamiento culturalmente adecuadas para 
la realización del mapeo� Se contó con la participación de técnicos de la ONG 
Alter Vida, formados en Antropología, Ecología Humana, Biología, Agroecología e 
Ingeniería Forestal� A continuación, se presentan imágenes en la que se observan 
algunos grupos de trabajo� 

En la tabla 1 pueden observarse los aspectos generales que se tuvieron en cuenta 
para organizar el trabajo en cada comunidad mapeada�

Tabla 1� Esquema de trabajo por comunidad�

Días Actividades

1
Reunión informativa� Los coordinadores indígenas se reúnen con la comunidad 
o zona a ser mapeada para informar sobre las actividades a realizarse y 
convocar a las familias y referentes de la comunidad para del día siguiente�

2

Ejercicio de cartografía participativa para elaboración de mapas:
Mapa 1: caminos, agua (incluye: ríos, arroyos, humedales, lagunas, riachos, 
remanso), óga (viviendas), óga kue (viviendas deshabitadas), tekoaeoi 
(comunidad abandonada o lugar en donde había una comunidad) opy (casa 
sagrada), opy kue (casa sagrada en desuso), lugares sagrados, chacras, caza 
y pesca, recolección de miel y plantas útiles�
Mapa 2: tipos de suelo, tipos de vegetación, topografía, debilidades (o 
amenazas para la comunidad)�

3, 4

Recorrido y geo-referenciación� Investigadores indígenas, acompañados de 
conocedores locales o “baqueanos”, se desplazan por el territorio y geo-
referencian los puntos relevantes identiicados en el ejercicio del día 1� 
Técnicos no-indígenas acompañan estos recorridos y paralelamente realizan 
observaciones sobre suelo, comunidades naturales, lora, fauna, amenazas�

5
Se corrobora la información, se cubren lagunas y dudas y se almacena para su 
procesamiento� Con los líderes y coordinadores se hace el cierre del trabajo�

Fuente: Asociación de Comunidades Indígenas de Itapúa, Asociación Tekoa Yma Jeeä Pavë, Alter Vida, Centro  

de Estudios y Formación para el Ecodesarrollo, 2013� Propiedad intelectual del Pueblo mbya guaraní (2009).
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Mapa 2� Mapa participativo de usos tradicionales�
Fuente: Asociación de Comunidades Indígenas de Itapúa, Asociación Tekoa Yma Jeeä Pavë, Alter Vida, Centro de Estudios y Formación para 
el Ecodesarrollo, 2013� Propiedad intelectual del Pueblo Mbya Guaraní.
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Uso territorial y sistema alimentario

Las economías de reciprocidad implican ayuda mutua: uno da a los demás y por 
eso tiene derecho a recibir� Esta es la base de muchas economías indígenas que han 
logrado sobrevivir las lógicas mercantilistas� A diferencia de la economía de mercado, la 
retribución o la devolución, no son inmediatas ni tienen el mismo valor fijo� La economía 
de reciprocidad se basa en el ‘don’, en el darse y dar generosa y libremente a quien te 
requiere o quien lo necesite� Pero la reciprocidad no solamente rige el relacionamiento 
entre hombres y mujeres, sino también entre estos y los dioses, la naturaleza, las almas 
y espíritus de los animales, las plantas, las aguas, el aire, la tierra� El constante dar y 
recibir se traduce en un mantenimiento activo de la equidad entre los seres y en el 
equilibrio entre el ser humano y el ambiente� La lógica política y económica de la que 
parten los Mbya para relacionarse con la selva es contraria a la que fundamenta la visión 
de desarrollo productivo, que presupone que la única forma de hacer productiva a la 
selva es aprovechando su suelo y sustituyéndola con cultivos comerciales extensivos�

El sistema económico guaraní, y en este caso el mbya, está basado en la agricultura 
a pequeña escala, la caza, pesca y recolección�4 Una característica importante es la 
posesión comunitaria de los recursos naturales, que va de la mano con la propiedad 
individual o familiar de la producción� La familia extensa es la unidad básica de la 
organización socioeconómica y posee, por lo tanto, derecho a un lugar propio para 
sus viviendas y chacras� El jopói, la obligación de intercambiar bienes y favores, y 
el potirô, el trabajo en grupo para realizar algunas tareas, rigen todas las actividades 
económicas� Así, la reciprocidad mantiene y fortalece las relaciones políticas y sociales 
mbya (Lehner et al� 2011: 19)� 

Y no solamente las relaciones socio-políticas, sino también las ecológicas� Hasta el 
presente, la estrategia económica de las unidades domésticas se basa en lo que Toledo 
y Barrera-Bassols han definido como el “uso múltiple del ecosistema [que] supone el 
manejo simultáneo de varios ecosistemas diferenciados, tales como la selva alta, la 
selva baja, la selva primaria y secundaria, pastizales, arbustos, arroyos […]�” (Toledo 
y Barrera-Bassols 2008: 76)�

4 El ámbito de las normas tradicionales aquí presentado debe considerarse como una primera 
aproximación� El abordaje del sistema agrícola se apoya en dos publicaciones muy bien 
detalladas: Ñande Kuaapy Tee. Un rescate de saberes y tecnologías ancestrales de la agricultura 
Guaraní, de Lehner et al. (2011), y Parientes de la Selva (2009) de Miguel Bartolomé� Se 
enriquecen los datos con el Estudio y mapeo comunitario participativo de la ocupación, uso 
y conocimiento tradicional del Pueblo Mbya Guaraní de Itapúa y Caazapá respecto a sus 
tierras, recursos naturales y una propuesta de Plan de Manejo sobre su Tekoha Guasau (2009), 
publicado como resultado de la primera etapa del proyecto donde esta investigación se inserta�
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Fotografía 2� Calendario ecológico-productivo y de ciclos culturales�
Fuente: Asociación de Comunidades Indígenas de Itapúa, Asociación Tekoa Yma Jeeä Pavë, Alter Vida, Centro de 
Estudios y Formación para el Ecodesarrollo, 2013� Propiedad intelectual del Pueblo Mbya Guaraní�5

El manejo agroforestal implica la integración de diversos cultivos y diversas especies, lo 
que contribuye, por un lado, al mantenimiento y enriquecimiento de la biodiversidad 
y la conservación de los recursos naturales, y por otro, a diversificar los usos que se 
dan a estos recursos� En la Figura 4 se presenta un calendario ecológico en el que se 
muestran los principales ciclos y actividades, según la disposición anual de bienes 
naturales en el Tekoha guasu.

5 El calendario ecológico fue construido en el taller de cartografía social, principalmente por 
los ancianos, ancianas y sabios representantes mbya guaraní del Tekoha guasu de Itapúa 
y Caazapá� En este gráico se observa cómo, de acuerdo con el conocimiento tradicional, 
los mbya ajustan sus actividades anuales y manejan los recursos naturales de una manera 
sostenible y en estrecha relación con los ciclos naturales�
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El ciclo anual mbya está dividido en dos grandes periodos: el arapyahu o tiempo 
nuevo, y el arayma o tiempo viejo� El no se conocen regiones del Bosque dura 
aproximadamente 7 meses, inicia en agosto, después de las heladas, y concluye 
en febrero� En el mapeo participativo las comunidades mencionan que esta es la 
mejor época del año para los cultivos, cosecha, pesca y recolección� Es tiempo 
de abundancia y armonía� Es en este periodo cuando la gente se reúne y realiza 
festividades importantes� También se realiza la bendición de las semillas para que 
tengan buena germinación, estén libres de enfermedades y den buenos frutos� 

El inicio del arapyahu está marcado por el canto del urutaú o piru piru’i (aves), 
que indican que ya no habrá heladas y el tiempo será agradable� El arayma dura 
aproximadamente 5 meses, desde marzo hasta finales de julio� En el mapeo participativo 
las comunidades mencionan que en esta época aparecen varias enfermedades� 

Las enfermedades son tratadas con oraciones de los líderes religiosos dentro del 
Opy o templo� Es allí en donde se sabe si la persona se va a curar o si es necesario 
trasladarla a un hospital, en caso que la familia esté de acuerdo� El inicio de esta 
estación está marcado por el yro´yja´i (cigarra), que indica que pronto empezarán 
las heladas, por lo que se deben proteger y resguardar las semillas�

Ma’etÿ - la agricultura

Los mbya realizan agricultura de roza y quema, un tipo que ha sido tanto alabado 
como cuestionado por especialistas de diferentes áreas� Bartolomé señala que no se 
conocen regiones del Bosque Atlántico6 que hayan sido devastadas por las actividades 
tradicionales de los mbya, ya que las modificaciones por ellos realizadas son graduales 
y la población no es masiva ni totalmente sedentaria (Bartolomé 2009: 84)�  

El trabajo agrícola inicia con la selección del sitio, luego se realizan la roza y la tumba, y 
luego la quema� “La chacra la hacemos en el monte, cerca de un naciente de agua, nos 
instalamos allí porque lo encontramos todo: comida, agua, medicamentos, y nuestros 
cultivos rinden más, no se enferman, no tienen insectos, están libres de los vientos y se 
protegen del sol” (Palabras del segundo líder, comunidad Amambay, en Lehner et al. 2011: 27)� 

El tamaño de la chacra no suele superar una hectárea� Su pequeño tamaño contrasta 
con la alta producción lograda gracias a la asociación de cultivos, ya que consideran que 
cada planta tiene una compañera (Lehner et al� 2011: 23)� De acuerdo con uno de los 
líderes mbya, el proceso de cultivo responde a ciertas actividades religiosas o espirituales:

6  En secciones posteriores del presente artículo, el Bosque Atlántico, también conocido como Bosque 
Atlántico del Alto Paraná (BAAPA) será referido como Bosque Paranaense de Paraguay�
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[…] Cuando vamos a plantar tenemos que rezar a Nuestro Dios, con 
cualquier tipo de plantación […] Nuestras semillas propias son bendecidas 
antes de plantar� Hay cultivos que se plantan antes solos y otros que se 
cultivan asociados […] (Propiedad Intelectual Colectiva del Pueblo mbya 
guaraní 2009: 50)�

Tabla 2� Cultivos y variedades utilizadas�

Cultivo Variedades utilizadas Nº

Avachi (maíz)
Atâ, Atâ chape, Atâ pytâ, Atâ chî, Atâ chï`i, Atâ guachu, 
Atâ`ive`i, Yvyï`î, Chï`î, Ju, Para, Para`i, Ovy, Tove, Û, Û`i 
para, Û`i ovy, Û`i para chu`i, Û`i ju, Chî guachu

20

Jety (batata)
Chî, Ju, Karâu, Andai, Pytâ`i, Karai, Takua, Ava, Krapa, 
Ratâ`i, Rope`i, Manji`o

12

Chanjáu (sandía)
Guachu, Chanjáu`í, Rope`í, Hopychambuku, Ju, Ju ovy guachu, 
Ovy`i, Râtâ`î, Chï`î, Chî guachu

10

Merö (melón) Ovy, Pytâ, Puku, Merô`î, Merô`î puku, Chï`î, Rô`i, Vera`i 8

Avija (habilla)
Hû, Guachu, Para`i, Chî, Guachu para,
Chîva`e, Para chï`ïva`e

7

Kumanda (poroto)
Pytâ guasu, Guasu chî, Guachu`û, Guachu para, Kumanda`i 
para`i, Kumanda`i chï`ï, Kumanda`ingá

7

Takuare`ë (caña dulce) Havachi, Guachu, Ata`y, Hû`î, Hatâ`î, Pytâ`î, Para`i 7

Manji`o (mandioca) Chî, Pytâ`î, Jeruchi, Ovy, Rapoju, 5

Manduvi (maní) Guachu`yke, Chî, Pytâ guachu 3

Manteka (poroto) Guachu (tyvyta), Manteka`i 2

Total 81

Fuente: Asociación de Comunidades Indígenas de Itapúa, Asociación Tekoa Yma Jeeä Pavë, Alter Vida, Centro 

de Estudios y Formación para el Ecodesarrollo, 2013� Propiedad intelectual del pueblo mbya guaraní.7

La quema no es anual, se realiza solo el primer año entre junio y julio, y preferentemente 
en luna llena� Los cultivos se inician entre julio y agosto, y se prolongan hasta finales de 
noviembre cuando se inicia la cosecha, la cual concluye aproximadamente a mediados 
de marzo� Al concluir la cosecha, la tierra queda en reposo o barbecho hasta mayo� Sus 
principales cultivos son: maíz, mandioca, poroto, maní, habilla, batata, caña de azúcar,

7 Elaborado por comunidades mbya guaraní participantes del proyecto, en el taller de 
cartografía social
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tabaco, sandía, melón, calabazas, zapallos, cebolla de verdeo, ajo, poroto manteca y arroz 
(Lehner et al. 2011: 24)� Cada uno de estos tipos de cultivo se subdivide en variedades� 
Explorando los 10 tipos más significativos, registramos estas 81 variedades:

En la Tabla 3 se señalan las épocas mencionadas por los representantes de las comunidades 
del Tekoha guasu y las épocas reveladas en otras investigaciones que indican también un 
periodo más extenso donde la siembra quizás no sea ideal, pero sí posible�

Tabla 3� Calendarización de la siembra�

Cultivo E
n
e

Fe
b

M
ar

A
b
r

M
ay

Ju
n

Ju
l

A
g
o

Se
t

O
ct

N
o
v

D
ic

Maíz                        

Mandioca                        

Habilla                        

Maní                        

Sandía                        

Melón                        

Batata                        

Poroto                        

Caña dulce                        

Fuente: Asociación de Comunidades Indígenas de Itapúa, Asociación Tekoa Yma Jeeä Pavë, Alter Vida, 

Centro de Estudios y Formación para el Ecodesarrollo, 2013� Propiedad intelectual del pueblo mbya guaraní 

(adaptado de Lehner et al. 2011)�8

El almacenamiento de las semillas es vital, tanto para la alimentación en épocas de 
poca abundancia de alimentos, como para el cuidado de semillas a ser sembradas 
al año siguiente; y para ello cuentan con varias técnicas para el resguardo de sus 
semillas nativas� El cuidado de las semillas además tiene una connotación cultural 
muy importante, se dan, de acuerdo con Bartolomé (2009):

[…] intercambios y transportes de semillas a través de las visitas parentales, 
alianzas matrimoniales y cambios en la constitución de las familias extensas 
cuyos miembros migran, mantienen y aumentan la variabilidad genética de 
las simientes utilizadas en cada localidad indígena (Bartolomé 2009: 280)� 

La selección y el intercambio genético continuo en una plantación:

8 En negro: época ideal, elaborado por comunidades mbya guaraní participantes del proyecto, 
en el taller de cartografía social; en gris: época posible según Lehner et al. (2011)�
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[…] implican una selección y un cambio genético continuos y no una 
preservación estática, lo que posibilita la adaptación de los cultivos al 
ambiente local y el manejo más eficiente de los problemas derivados de las 
plagas, enfermedades, sequías, calor o invasiones de hierbas (Utermoehl y 
Golcalves, en Bartolomé 2009: 281)� 

Con el paso de los años, los cultivos aumentan su demanda de nutrientes y 
disminuye la productividad de los suelos� Los mbya utilizan hierbas como 
indicadores biológicos para detectar el desgaste del suelo, algunas de éstas son 
el yvy’a (Jacaratia corumbensis), el kapi’i atî (Chenchrus echinatus), el kapi’i 
una (Bidens pilosa), kapi’i pororó (Digitaria insularis), el ñuatî pytã (Solanum 
sisymbrifolium) (Lehner et al. 2011: 26)� Esto lleva a que se abandone la parcela y 
comience el periodo de barbecho�

Más que la cantidad o calidad de la producción, la agricultura es importante para los 
mbya por lo que significa su realización misma: “su práctica implica la organización 
interna, la reciprocidad, intercambio de especies, experimentos, rituales, renovación 
de los ciclos de vida” (Lehner et al� 2011: 20)� 

Cada una de las familias que componen las comunidades vive en su propia casa 
y trabaja su propia chacra� Sin embargo, están entrelazados por un sinnúmero 
de intercambios de bienes y trabajos conjuntos que revelan un fuerte sentido de 
parentesco y reciprocidad� No todas las familias cultivan lo mismo y, en algunos 
casos, sus miembros se dedican a otras actividades, posibilitando al grupo familiar 
una gama más amplia de estrategias de obtención de recursos� A esto se le llama 
complementariedad ecológica y económica, y forma parte del uso múltiple de la 
naturaleza� La familia extensa comparte todos aquellos trabajos pesados, tales como 
la corpida (roza), la quema y la cosecha, dejando el trabajo de la siembra como una 
actividad casi exclusiva de la familia nuclear� 

A pesar de que el producto de las chacras es apropiado de manera individual por 
cada familia nuclear, en última instancia este es también propiedad colectiva y siempre 
está disponible para asegurar la sobrevivencia del grupo familiar en su conjunto� El 
principal destino y objetivo es el autoconsumo, solo los excedentes son destinados 
a la venta o trueque a nivel regional�

Ñama’êma’êivy ka’aguýre: la cacería

El Bosque Paranaense es rico en vida animal y los mbya se relacionan desde hace 
muchos siglos con esta fauna� Solo como un ejemplo, el sistema clasificatorio mbya 
identifica 557 aves divididas en 38 familias (Cebolla Badie, citado en Bartolomé 2009: 
67)� Además de ser un importante aporte alimenticio, la caza tiene otros sentidos como la 
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[…] compañía solidaria de los hombres, la educación de los niños, el hallazgo 
de algún lugar desconocido, la aventura, el paseo y la posibilidad del relato 
nocturno de los nuevos eventos� Es a la vez predación, conocimiento, 
socialización y comunicación […] (Bartolomé 2009: 78)�

Los mbya no se olvidan de la relación inicial que los une con los animales: 

De hecho, los términos utilizados para designar el acto de cazar no implica 
necesariamente el concepto de matar, ya que se utiliza normla la palabra 
jerojá, tomar o recoger� Incluso se puede recurrir al término moñá, hacer 
correr, y solo eventualmente juká, que es matar (Bartolomé 2009: 250)�

Algunos mbya dicen que todavía hay muchos animales, pero otros están preocupados 
por la creciente dificultad para encontrar presas, como expresan: 

Nosotros solo cazamos para tener alimentos con nuestra familia, no vamos 
a cazar por divertirnos simplemente� Los blancos, en cambio, si encuentran 
una manada de chanchos buscan cazar hasta el último animal, sin necesidad 
inclusive� Nosotros cazamos para nuestro sustento, esa es nuestra cultura, 
la cultura de los mbya. Cazar para el sustento familiar es parte de nuestra 
cultura y no va a cambiar” (Propiedad Intelectual Colectiva del Pueblo Mbya 
Guaraní, 2009, p� 31)� “Cuando encontramos algún animal durante la cacería 
ya están señalados los que serían para nosotros� Aunque encontremos muchos 
animales no podemos aprovechar todo por más que se quiera� Cuando voy 
por el monte tengo mucha fe en Ñande Ru [Nuestro Dios, grifo nuestro], 
porque voy en su nombre y en nombre de mis hijos, por lo tanto, encontraré 
algún animal para nuestro alimento� Hoy día ya no es como antes porque 
algunos animales ya escasean y es difícil encontrar comida en nuestro monte” 
(Propiedad Intelectual Colectiva del pueblo mbya guaraní 2009: 69)�

Presentamos a continuación una lista de los animales cazados en la actualidad, construida 
por representantes de varias comunidades de la zona del Tekoha guasu. Se han identificado 
37 diferentes tipos de presa, excluyendo las aves, que en esta oportunidad no fueron 
registradas (será pues considerable el aumento si se incluye a este grupo): Guachu arä`ï 
(puma o “león”); Guachu arä pytä (puma o “león”); Guachu arä pytä guachu (puma 
o “león”); Guachu arä ovaparava´e (puma o “león”); Ka´aguy rupigua parächïva´e 
(jaguarete o “tigre”); Ka´aguy rupigua iparapytä guachuva`e (jaguarete o “tigre”); Oncha 
(onza); Tirika; Aguara`i cha`ï (zorro); Mbope (zorro); Chi`y (coatí); Kurucha (mono); 
Guasu (venado); Ta`ytetu (cerdo silvestre); Mymba`i (jabalí); Tapi`i (tapir); Mbyku para 
(paca); Akuchiju`i (akuti); Kapiyva (carpincho); Poü (guachu); Poü`i; Kurükechë (mono); 
Chingururuju (armadillo); Chingururuchï (armadillo); Chingururumirï’ï (armadillo); 
Chaväpë`ï (hurón); Eigua (gato montés); Akuchijagua (gato montés); Mbykupytä`ï 
(comadreja); Tapichi (liebre); Tapichi`i (liebre); Apere’a; Anguja guachu (roedor); 
Chyrakua (roedor); Anguja ete’i (roedor); Pichö`ï (roedor); Tagua rape`i (roedor)�
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Las técnicas de caza tradicionales son básicamente cuatro: ñua (trampa con lazo), 
monde (trampa aplastante), hu’y (flecha), jagua (cacería con perros)� De los tipos de 
presa registrados, los Mbya indicaron que hay periodos en los que no cazan a 10 de 
ellas: coatí, mono, armadillo, venado, cerdo silvestre, paca, akutí y tres tipos de roedores� 

Además de las técnicas de cacería mencionadas, los mbya usan los barreros como 
lugares especiales para la caza� Los barreros son claros fangosos y húmedos en los que 
aflora el salitre y varios animales se acercan a lamerlo como complemento mineral� 
Esto los vuelve un lugar muy adecuado para realizar la cacería� En ellos habita una 
entidad maligna y acechante: yñakängua ja, “el dueño de los barreros” (Bartolomé 
2009: 288)� También se caza utilizando el mangrullo, que consiste en pequeñas 
plataformas de ramas construidas sobre los árboles� Se colocan en árboles cercanos 
a los barreros o en algún otro lugar por donde pasan los animales, los cazadores 
suben a ellas y esperan a que el animal se acerque� 

Pira jopói reegua: la pesca

La pesca sigue siendo muy importante para las comunidades del Tekoha guasu� 
Cuando los mbya tienen necesidad de buscar algún complemento para su dieta 
recurren a la pesca en los incontables arroyos que corren por su territorio� Tienen por 
lo menos cinco técnicas de pesca: parí (represamiento con tejido de fibra vegetal), 
chimbó (intoxicación con compuesto vegetal), canasto (canasto), pinda (anzuelo) y 
hu’y (flecha)� En la Tabla 7 se presenta la calendarización respectiva� 

La construcción de un parí requiere de mucha gente y dura por lo menos una semana 
de trabajo� Se utilizan takuaras (bambú), ramas y guembepi (corteza de liana)� Los 
Mbya relatan que en algunas oportunidades caen hasta mil peces que son distribuidos 
a todas las familias que se acercan al lugar, inclusive a gente de otras comunidades� 
De acuerdo con los mbya:

Este evento es un gran gesto de amor entre nuestra gente y lo hacemos en 
demostración a los dueños de la naturaleza. El parí se tiene armado por 
cuatro meses� Luego lo levantamos para que los peces puedan ir aguas 
arriba� Los peces suben en busca de comida y para aparearse en los meses 
de septiembre y octubre� Vuelven a bajar en febrero y marzo (Propiedad 
Intelectual Colectiva del pueblo mbya guaraní 2009: 47)�

En las cascadas donde saltan los peces se los puede atrapar con el canasto tradicional� 
Para ello no se requiere de mucha gente, pero sí buena práctica� De esta manera 
se atrapan las mojarras, el pirajagua, la tararira o dentudo, el sábalo o mbatá� Los 
pescados se distribuyen entre toda la gente que acude al lugar� 
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Tabla 4� Calendarización según técnicas de pesca�

Técnicas  E
n
e

Fe
b

M
ar

A
b
r

M
ay

Ju
n

Ju
l

A
g
o

Se
t

O
ct

N
o
v

D
ic

Parí                        

Chimbó                        

Canasto                        

Pinda                        

Hu’y                        

Fuente: Asociación de Comunidades Indígenas de Itapúa, Asociación Tekoa Yma Jeeä Pavë, Alter Vida, Centro 

de Estudios y Formación para el Ecodesarrollo, 2013� Propiedad intelectual del pueblo mbya guaraní�9

Como en las calendarizaciones anteriores, las periodizaciones pueden no ser exactas� 
Para los mbya los peces tienen un dueño al que llaman piraguí� Es muy parecido a 
una mujer, cuida de los peces y por eso le deben respetar sacando solo lo necesario, 
sin desperdiciar� 

La recolección. Ñande yva’y kuéry: nuestras frutas silvestres

Según varios estudios etnobotánicos, se ha destacado que hombres y mujeres guaraníes 
recolectaban y recolectan preferentemente en medios ya modificados de vegetación 
secundaria� En estos espacios brotan de manera silvestre antiguas plantas cultivadas, 
lo que recuerda que en los sistemas agroforestales las fronteras entre la agricultura y la 
recolección no son tan distantes (Noelli 1998: 70, en Bartolomé 2009: 120)� 

Ya Martínez-Crovetto (1968) analizó la alimentación mbya, determinando que, sobre 
639 plantas identificadas a nivel botánico, 590 tenían un nombre en guaraní y 438 
eran utilizadas� Esto equivale nada más y nada menos que al 68,5 % de las plantas 
conocidas� La mayor parte de la lista presentaba usos farmacológicos y el resto 
complementaba la alimentación� Este complemento es bastante importante ya que 
permite que durante las cacerías se pueda subsistir a base de las más de 60 plantas 
alimenticias de recolección que no requieren cocción (Bartolomé 2009: 121)� Hasta 
la actualidad se mantienen relatos míticos conservados de manera oral donde se 
recuerda cómo los mbya conocieron todas las frutas�

En el Tabla 5 se muestran algunas especies vegetales y sus respectivas épocas de 
recolección:

9 Elaborado por comunidades mbya guaraní participantes del proyecto, en el taller de cartografía 
social�
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Tabla 5� Calendario de fructiicación�

Frutos silvestres E
n
e

Fe
b

M
ar

A
b
r

M
ay

Ju
n

Ju
l

A
g
o

Se
t

O
ct

N
o
v

D
ic

Guembe pytä                        

Guembe chï                        

Jarakachi´a                        

Guaviju                        

Guäkü                        

Pacuri                        

Yguaporaity                        

Ñandu apycha                        

Narä                        

Guäpytä                        

Guäpytä                        

Ñangapiry                        

Aguai                        

Karaguata                        

Arachiku                        

Ñandyta`i                        

Juachi`y`i                        

Fuente: Asociación de Comunidades Indígenas de Itapúa, Asociación Tekoa Yma Jeeä Pavë, Alter Vida, Centro 

de Estudios y Formación para el Ecodesarrollo, 2013� Propiedad intelectual del Pueblo Mbya Guaraní�10 

Estas plantas presentan varios usos y la gran mayoría sirve de alimentación� Si 
consideramos, además de los frutos, las semillas, hojas y brotes vemos que la 
recolección desempeña un papel muy importante en la dieta� Estas plantas también 
tienen otras utilidades como construcción, leña, sombra, artesanía, pesca (el uso 
medicinal es abordado a continuación)�

Poâ kuéry: las plantas medicinales

Los conocimientos botánicos de los Guaraní han llamado la atención de especialistas 
desde muy tempranas épocas� En una revisión de investigaciones previas, se ha 
determinado la existencia de unas 800 plantas utilizadas por ellos con fines terapéuticos� 

10 Nota: Elaborado por comunidades Mbya Guaraní participantes del proyecto, en el taller de 
cartografía social�
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Analizando 157 de ellas, Noelli encontró que 37 tenían finalidades terapéuticas 
tradicionales pero que otras habían sido desarrolladas para tratar enfermedades de 
origen europeo (Noelli 1998, en Bartolomé 2009: 269)� Según explicaba una joven 
mbya que participó en el Estudio y Mapeo Comunitario Participativo de la Ocupación, 
Uso y Conocimiento Tradicional del pueblo mbya guaraní de Itapúa y Caazapá 
respecto a sus Tierras, Recursos Naturales y una Propuesta de Plan de Manejo sobre 
su Tekoha guasú (Propiedad Intelectual Colectiva del pueblo mbya guaraní 2009: 
45): “Aunque soy muy joven Nuestro Dios me da poderes para ser médica, para 
cuidar de mis hijos y de los que necesitan ayuda en su salud�” Algunas de las plantas 
medicinales recolectadas y sus usos se muestran en la Tabla 6�

Tabla 5� Plantas medicinales recolectadas y sus usos�

Nombres Mbya de las plantas Usos medicinales

Guajayvi, ysöngy y apepu 
rogue 

Cáscara con hojas de apepú para combatir el dolor 
de garganta

Guakû Es bueno para combatir la iebre

Yvyrahû Bueno para combatir el dolor de garganta

Guavira
Hoja tierna, son buenas para combatir infección de 
lombrices

Guaporoity Corteza, sirve para combatir el dolor de barriga o vientre

Yvyra porâ, yryvaja porä y 
yryvyja rembi’u 

Estas plantas son buenas para combatir el dolor de 
pecho

Pariparóva Para combatir el dolor de vientre de los niños

Jatevurâ Bueno para combatir el dolor de pecho

Ka’aete’i Bueno para combatir la iebre

Aju’y Bueno para combatir el dolor de dientes

Ysapy’y Es bueno para combatir infecciones de garganta

Amba’y guasu Frutas, son buenas para combatir el dolor de cabeza

Ysôngy mirî Es bueno para combatir el dolor de cabeza

Ysypo milómbre Es muy bueno para combatir el dolor de huesos

FuenteE: Asociación de Comunidades Indígenas de Itapúa, Asociación Tekoa Yma Jeeä Pavë, 2009� Propiedad 

intelectual del pueblo mbya guaraní� 11

La mayor parte de las plantas medicinales son recolectadas en la selva y más 
específicamente en las orillas de los pequeños caminos o senderos abiertos por 
los mbya para desplazarse� Kéller y otros han señalado que los mbya realizan 

11 Elaborado en la investigación Estudio y mapeo comunitario participativo de la ocupación, 
uso y conocimiento tradicional del pueblo mbya guaraní de Itapúa y Caazapá respecto a sus 
tierras, recursos naturales y una propuesta de plan de manejo sobre su Tekoha guasu (2009)� 



Map eo  p a r t i c i p a t i vo  d e l  u s o  d e  b i e n e s  n a t u r a l e s

282

sistemáticos desmalezamientos con machete a los costados o bordes de los 
caminos, denominados embe� Así, las plantas medicinales y mágicas, como lo es 
gran parte de los recursos florísticos, se obtienen en el límite entre el borde del 
sendero y la selva (Kèller 2004, en Bartolomé 2009: 272)�

Ei kuéry: las mieles

Los mbya insisten que no puede haber selva sin abejas y viceversa� Todas las 
variedades de miel tienen alguna relación con su cosmovisión y con el mundo 
humano y vegetal (Bartolomé 2009: 67)� La importancia que las abejas tienen para la 
alimentación mbya es primordial, pero para ellos el mayor valor radica en que sus 
productos son utilizados en actividades religiosas dentro del Opy� Los mbya buscan 
miel mirando y observando el vuelo de las abejas entre los árboles y escuchando 
atentamente sus movimientos� Para esto, como explican los mbya: 

personas, desde niños, fueron preparadas para tener habilidad y artes para 
encontrar miel con facilidad� Se utiliza parte de la piel de un animal felino 
silvestre� Dentro del monte existen lugares donde hay más miel o colmenas 
(Propiedad Intelectual Colectiva del pueblo mbya guaraní 2009: 43)�

Las mieles son bendecidas en el arapyahu o tiempo nuevo� De entre todas las especies 
mbya, la jate’i es la más importante� Para cosechar miel los mbya utilizan machetes, hacha, 
recipientes y fuego� Las mujeres embarazadas nunca deben acompañar la búsqueda de 
miel� Según relatan, “existen casos o historias relacionadas a las abejas que solo algunas 
personas mbya conocen” (Propiedad Intelectual Colectiva del pueblo mbya guaraní 
2009: 43)� En general, las mieles abundan de octubre a enero, como se constata en la 
calendarización realizada� Pero existen meses en los cuales cada tipo de miel está en su 
punto, lo que hace que la cosecha sea realizada preferentemente en ese periodo�

Consideraciones finales

El uso de los bienes naturales de las 26 comunidades mapeadas revela que la 
estrategia de subsistencia actual de los mbya del Tekoha guasú se centra en producir 
alimentos de una amplia gama de cultivos y especies en cantidades moderadas, 
adaptándose a la diversidad geográfica, biótica y enfrentando ciclos anuales climáticos� 
Los resultados demuestran también que los mbya tienen conocimientos teórico-
prácticos que despliegan al momento de seleccionar los ambientes más favorables 
para el desarrollo de sus múltiples actividades� Es solo gracias a estos conocimientos 
que ellos logran mantener el equilibrio de los sistemas utilizados� El conocimiento que 
los Mbya tienen de la naturaleza es decisivo en el diseño e implantación de estrategias 
de supervivencia basadas en el uso múltiple de la naturaleza, y este conocimiento 
debería incluirse para articular programas de conservación�
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El uso territorial y de bienes naturales que un grupo de familias extensas hace depende 
de varios factores� A través de los mapas se distinguen básicamente tres ambientes: 
la selva como lugar de caza y pesca; la selva cultivable y la casa� Tradicionalmente 
estos espacios tuvieron una organización concéntrica, es decir, la casa en el centro 
con su patio; luego, en el primer anillo la chacra y sus barbechos (selva cultivable), 
y un poco más alejado, en el último anillo, la selva y los esteros� Actualmente esta 
estructura busca adaptarse al medio natural existente tratando de mantener su forma 
concéntrica (Lehner et al. 2011: 16)� Pero el espacio físico, la mayoría de las veces 
insuficiente, evita que los patrones y técnicas tradicionales del uso del territorio 
sean reproducidos� Esto implica periodos cada vez más cortos de descanso, con 
menos cursos de agua, con un entorno extracomunitario devastado y en creciente 
desequilibrio biológico� Todo esto amenaza la capacidad de los Mbya de producir y 
consumir sus propios alimentos y conservar sus semillas propias�

La existencia en el presente de un “remanente de bosque” en el área decretada 
como RPSR se debe a la presencia histórica comprobada en el lugar de decenas 
de comunidades mbya� Las instituciones paraguayas no solo autorizaron sino 
que promovieron durante décadas la suplantación del bosque por pasturas para 
la ganadería� Las consecuencias de esto para la conservación de la diversidad 
biológica son evidentes� Estas instituciones, basadas en el paradigma que separa 
a la naturaleza de la sociedad, promovieron y promueven la creación de parques 
nacionales y reservas privadas para “conservar” lo que todavía queda� Paralelamente, 
siguen impulsando el desarrollo económico nacional mediante la producción de 
monocultivos de soja transgénica que va rápidamente reemplazando a la ganadería 
y a lo que quedaba de bosques�

Para los mbya el bosque es mucho más que un conjunto de “recursos naturales” 
potencialmente explotables para generar ingresos económicos� Para ellos, el 
bosque es el lugar donde es posible la continuidad de la vida y la cultura según 
sus tradiciones� El bosque no se separa de la tierra, de las rocas ni de los seres 
que todavía lo habitan y protegen� Los resultados logrados en esta investigación 
muestran que existe una continuidad en los patrones tradicionales basados en 
un uso múltiple de la naturaleza� La destrucción de los ecosistemas circundantes 
y la consecuente pérdida de biodiversidad y equilibrio biológico debilitó a la 
cacería y la pesca como fuente de alimentos� Esto obligó a los mbya a basar su 
alimentación en mayor medida en la agricultura y la recolección� Sin embargo, las 
limitaciones de acceso a algunas propiedades privadas de la zona (recordemos 
que gran parte de la RPSR está compuesta por propiedades privadas) redujeron 
en gran medida el espacio con que cuentan los mbya para estas actividades� La 
pérdida del equilibrio biológico amenaza de manera creciente la continuidad de 
la agricultura de variedades de semillas propias basada en el control biológico de 
plagas� En algunas comunidades, la producción de alimentos a partir del Tekoha 
guasú se conjuga con la obtención de recursos económicos realizando trabajos 
temporales asalariados o “changas” en propiedades vecinas�
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Además de revelar la continuidad de prácticas tradicionales, el mapeo develó la 
existencia de amenazas externas debidas, en gran parte, a la debilidad institucional 
de la SEAM y al consecuente “limbo normativo” en el que se encuentra la RPSR� En 
muchas propiedades privadas que forman parte de la RPSR, se realizan de manera 
permanente y desde hace años, con o sin el consentimiento de sus dueños, actividades 
ilegales de extracción de rollos de madera� Esto además cuenta con la complicidad 
de las autoridades zonales que deberían fiscalizar y perseguir este tipo de actos� Al 
rollotráfico se suma o combina la presencia de cultivos de marihuana� Recordemos 
que por lo menos 8 comunidades están asentadas en tierras privadas, lo que les deja 
en una posición desfavorable ante los propietarios y las autoridades nacionales, e 
impide accionar de manera directa ante estas amenazas� A esto hay que agregar la 
cacería ilegal con armas de fuego desarrollada por no-indígenas en los alrededores 
y dentro de la RPSR�

Si bien ciertas prácticas —sobre todo de cacería y pesca— tendrán que ser 
re-estructuradas, adaptadas o reformuladas para seguir siendo viables en el contexto 
actual, queda claro entonces que no son las comunidades mbya la amenaza a la 
conservación de los bosques y la biodiversidad� Es responsabilidad de las autoridades 
nacionales paraguayas corregir las violaciones de derechos indígenas cometidas con 
la creación de la RPSR y restituir su territorio, su Tekoha guasu a las comunidades y 
organizaciones que lo demandan� Una vez realizado esto, el Estado paraguayo deberá 
velar por la conservación de dicho territorio brindando un marco jurídico y político que 
reconozca plenamente el derecho de los mbya al manejo y utilización de su territorio�
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El traspatio campesino en el norponiente de Tlaxcala, 
México: entre la naturaleza y la cultura

PEDRO ANTONIO ORTIZ BÁEZ1  
MARÍA TERESA CABRERA LÓPEZ2

Introducción

L a lógica de las mutuas determinaciones entre naturaleza y cultura ha sido una 
preocupación creciente de geógrafos, biólogos, antropólogos y otros especialistas 
de las ciencias del comportamiento� En el encuentro entre naturaleza y cultura, 

las sociedades campesinas e indígenas han sido objeto privilegiado de estudio, 
al evidenciarse que en ellas existe una amplia tendencia a la interrelación y la 
convivencia más o menos armónicas entre esos dos elementos, mismas que se 
traducen en costumbres, hábitos, creencias, rituales y cosmovisiones que han sido 
consideradas como favorecedoras de la amplia biodiversidad que se localiza en los 
territorios campesinos�

En recientes investigaciones alrededor de los traspatios agrícolas campesinos del 
norponiente de Tlaxcala, sobresalió como un dato importante el hecho de que los 
huertos ubicados en esos traspatios reproducían, de alguna manera, la estructura 
del ecosistema que les da asiento, como en una suerte de modelo a escala del 
microhábitat donde se ubica el hogar campesino� Al mismo tiempo, salieron datos 
que muestran que el traspatio campesino carga de cultura al medio natural, al llevar 
especies y variedades de plantas más allá de sus límites naturales de distribución, y 
conformar ecosistemas altamente diversos (aunque fragmentados) con el conjunto 
de traspatios agrícolas ubicados en la zona habitacional de los poblados agrícolas�

En este texto se muestran los diferentes mecanismos de contacto entre cultura y 
naturaleza que tienen como escenario el traspatio de la vivienda campesina� Pese a la 
amplitud, importancia y evidencia cotidiana de tales mecanismos, estos no han sido 

1 Profesor investigador del Centro de Estudios Interdisciplinares sobre Desarrollo Regional, 
Universidad Autónoma de Tlaxcala, México�

2 Profesora investigadora de la Facultad de Agrobiología, Universidad Autónoma de Tlaxcala, México�
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correctamente percibidos ni estudiados, básicamente por la lamentable separación 
existente en el pensamiento científico entre disciplinas dedicadas al análisis de la 
naturaleza y las que hacen lo propio con los problemas sociales y culturales� El 
mundo de la naturaleza y el mundo de la cultura han sido abordados desde la 
ciencia como si constituyeran dos entidades discretas claramente diferenciadas, cada 
una con sus problemas específicos, cada una con sus límites bien establecidos, lo 
cual ha dificultado el entendimiento de aquellos fenómenos que se encuentran 
en la intersección de ambos� Tal separación es consecuencia de ese fenómeno 
consustancial al pensamiento de Occidente, que se conoce como excepcionalismo 
humano (Schaeffer 2009)� 

Como una idea persistente que aparece tanto en los primeros escritos del pensamiento 
cristiano, como en aquellos fundantes de la ‘racionalidad científica’, la tesis de la 
excepcionalidad humana fragmenta el mundo en dos ámbitos (natural y humano) a 
partir del reconocimiento de atributos esenciales para uno y otro� Para el cristianismo, 
tan importante en la conformación del pensamiento occidental, la segmentación está 
relacionada con el don de la gracia divina� De allí resulta la diferencia entre humanidad 
(aquellos que tienen alma y, por lo tanto, acceso a la divinidad) y naturaleza (quienes 
están privados de ella)� Para el cartesianismo, otro de los puntales de la racionalidad 
de Occidente (y de la ciencia misma), la separación está dada por la capacidad de 
raciocinio� De allí resulta una segmentación entre el mundo material (naturaleza) y 
el mundo inmaterial (el pensamiento y la capacidad de cognición), atribuido este a 
la humanidad en forma exclusiva� Como señala González:

La relación entre “el hombre y la naturaleza” se plantea nuevamente como 
una relación sujeto-objeto, planteando una dicotomía fundamental entre 
un espíritu cognoscente, activo y libre y una materialidad inerte, pasiva y 
determinada; planteando una separación radical entre el sujeto cognoscente 
y el objeto conocido, que en última instancia pertenecen a dominios 
ontológicos distintos� Manteniendo un carácter radicalmente antropocéntrico, 
la filosofía cartesiana configura una nueva cosmología para el dominio y 
la explotación de la naturaleza, en donde la ciencia pasó a tener un papel 
principal (González Márquez 2011: 48)�

Por su larga y persistente historia, por tanto, la posibilidad de reconectar natura y 
cultura es una empresa que supera los límites de este artículo� Nuestro objetivo es un 
tanto más modesto: que la visibilización de los elementos de contacto entre ambos —
que nos permite el análisis de los traspatios— contribuya a reconocer el doble papel 
(activo y pasivo) que los ecosistemas ejercen sobre las sociedades campesinas, a las 
que, dadas sus escalas productivas, la orientación de la producción y la organización 
del trabajo familiar, no les queda mayor recurso para operar sobre la naturaleza que 
el de ‘mandar obedeciendo’� 
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Algunas consideraciones sobre los traspatios campesinos

La literatura especializada en torno a los espacios de producción agrícola y pecuaria 
aledaños a la casa habitación campesina es abundante� En ella domina el desacuerdo 
en torno al nombre y caracterización de dichos espacios� Se les ha denominado 
y estudiado como “huertos familiares, house gardens, dooryard gardens, kitchen 
gardens, jardin potager, orto, huerto, huerta, huerto casero, jardín, solar, tecorral, 
patio, traspatio y chacra” (Gispert, Gómez y Núñez 1993: 575)� La mayoría de esas 
denominaciones describen sistemas productivos ligados a los seres humanos desde 
tiempos remotos� Para el caso mexicano, existen testimonios en los cronistas del siglo 
XVI que permiten pensarlos como sistemas con raíces en el pasado prehispánico� 
En esta investigación preferimos tomar todas esas denominaciones como sinónimos 
y usar el concepto de ‘traspatio campesino’, solo para enfatizar el papel de este 
espacio dentro del sistema mayor, que conforman las estrategias campesinas para la 
búsqueda de la subsistencia familiar�

En general, en los estudios sobre traspatios dominan dos posiciones:

1� Aquellos que ven en el traspatio agrícola una asociación simple de vegetales sin 
ningún orden aparente (Martínez y Mejía 1997; Calderón 1997), o bien la asociación 
también desordenada de plantas y animales (Fernández 2000), aunque con fines 
productivos múltiples (Herrera 1994)� Pese a que en esta visión no reconocen 
estructura u orden en los arreglos de especies que describen, sí toman en cuenta 
la amplia biodiversidad que coexiste al interior del traspatio agrícola� Esta posición 
concibe a los traspatios únicamente como una simple irrupción caótica de ‘natura’ 
en los alrededores de la casa habitación campesina�

2� La otra posición es el contrario simétrico de esta� Mira al traspatio agrícola como 
una asociación de vegetales (Tyrtania 1992), o de vegetales y animales (Correa 
1997) de carácter multidimensional y enfáticamente intervenida por la cultura, 
misma que le proporciona orden y estructura a esos espacios� Coinciden con lo 
anterior Look (1998), Valera Silva (s.f.), Castillo et al. (2001), Gispert, Gómez y 
Núñez (1993), Salgado (1998) y Mariaca et al. (2012), quienes ponen énfasis en 
la importancia de las necesidades de la familia campesina en la construcción 
de ese orden� Cabrera (2006) fue más allá y caracterizó al traspatio como un 
espacio enfáticamente femenino, en el que las necesidades y demandas de la 
familia campesina son filtradas por las mujeres (principalmente madres de familia), 
quienes las fijan en la estructura que guarda el traspatio� Como podemos darnos 
cuenta, en esta segunda posición es la arbitrariedad de la cultura la que se impone 
sobre la naturaleza, para así darle forma a esos espacios de alta biodiversidad, 
que son los traspatios agrícolas y pecuarios campesinos�
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Un elemento interesante, al tiempo que paradójico, es que casi todos los autores 
agrupados en el inciso b), pese a que ponen énfasis en el papel de la cultura y las 
necesidades de la familia campesina sobre el orden que adquieren las especies 
que conviven al interior del traspatio agrícola, también tienden a caracterizar a este 
como ecosistema o agroecosistema� Salgado (1998), por ejemplo, afirma que el “solar 
indígena” (como él llama a los traspatios) es un: 

[…] agroecosistema tradicional destinado a la autosuficiencia alimentaria, 
energética, ornamental y artesanal, ubicado alrededor de la casa campesina 
y en el cual se llevan a cabo vínculos sociales que refuerzan el sentido y 
enfoque cultural que las culturas indígenas le dan a la tierra (Salgado 1998: 52)�

También lo considera como un ‘nicho ecológico-cultural’, pues en este pequeño 
espacio se llevan a cabo interacciones biológicas, económicas, agrícolas, sociales, 
culturales y religiosas, las cuales expresan el sentido y el significado que las culturas 
indígenas le dan a la naturaleza� 

Un caso semejante encontramos en Mariaca et al� (2012), para quien el huerto familiar 
(como él prefiere denominar a los traspatios) es un:

[…] agroecosistema complejo de tipo agropecuario y forestal y, en 
consecuencia, es la familia que lo habita y lo ha conformado quien determina 
su estructura, su forma y su función� Su extensión máxima posible la 
determina el espacio adquirido (por compra, asignación, dotación, herencia) 
y su extensión actual tiene que ver casi siempre con la capacidad de trabajo 
de la unidad familiar, así como con la función económica del huerto  
(Mariaca et al. 2012: 10)�

Ambas definiciones destacan el papel que la cultura impone sobre la lógica de 
convivencia y asociación de plantas y animales al interior del traspatio� Pero resulta 
notable en ambos autores la necesidad de construir conceptos híbridos, tales como 
‘agroecosistema’ o ‘nicho ecológico-cultural’, para dar cuenta de un orden que se 
percibe enfáticamente cultural, pero del que no pueden eliminar analíticamente 
al ecosistema local como variable que explica y permite entender la estructura y 
lógica del traspatio agropecuario� Como lo muestra la Figura 1, esto hace necesario 
trabajar bajo una concepción de la relación cultura-naturaleza, en la que ambos 
componentes se encuentran, interactúan, se sobreponen y se funden en el traspatio 
agrícola campesino� En las siguientes líneas abundaremos al respecto, a la luz de los 
mecanismos interfaciales detectados� Antes señalaremos algunos elementos sobre 
las localidades tlaxcaltecas donde llevamos a cabo el estudio de caso�
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Figura 1� Condicionamiento mutuo 
Fuente: Cabrera (2006)�

Los traspatios en el norponiente de Tlaxcala

Los datos con los que argumentamos nuestras ideas fueron obtenidos del análisis de 
los traspatios de tres localidades del norponiente del estado de Tlaxcala, México� El 
estado de Tlaxcala se ubica en el Eje Neovolcánico Transmexicano, la mayor formación 
volcánica del país y única que lo atraviesa de poniente a oriente� Se trata de un macizo 
de formaciones volcánicas de gran altura que marca la divisoria entre los biomas 
neártico y neotropical� Allí se asientan las elevaciones orográficas mexicanas de mayor 
altura, tales como el Pico de Orizaba, el Popocatépetl y el Iztaccíhuatl� Estos últimos 
forman la provincia fisiográfica conocida como Sierra Nevada, en cuyas estribaciones 
se conforma la subprovincia Lagos y Volcanes de Anáhuac; dentro de esta se ubica la 
casi totalidad del estado de Tlaxcala (SAGARPA/FIRCO 2002)� Este, a su vez, presenta 
varias subregiones a su interior� 

Las localidades donde llevamos a cabo la investigación de campo se ubican dentro 
de la subregión ‘Bloque de Tlaxcala’, que es una formación montañosa que penetra 
por el norponiente del Estado y atraviesa buena parte de su área central, como una 
continuación menos agreste y de menor altura del llamado Espolón de la Sierra Nevada� 
El Bloque de Tlaxcala es un área de transición entre los terrenos altos de la Sierra 
Nevada y los llanos y lomeríos de Apan y Pie Grande (al norte) y del valle Poblano-
Tlaxcalteca (al sur)� Se trata, por tanto, de localidades sumamente accidentadas, 
ubicadas entre los 2300 y los 2800 msnm� Álvaro Obregón (366 habitantes) y San 
Miguel Pipillola (233 habitantes) pertenecen al municipio de Españita; San Antonio 
Atotonilco (2,886 habitantes) pertenece al de Ixtacuixtla� Españita se encuentra a una 
altura aproximada de 2 700 msnm, en la parte más septentrional del bloque Tlaxcala� 
Ixtacuixtla se localiza hacia el sur del bloque, a una altura promedio de 2320 msnm, 
ya muy influida por las características climáticas y orográficas de las llanuras con 
cultivos de humedad de las tierras bajas, irrigadas por el río Zahuapan�
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Mapa 1� Ubicación del área de estudio�
Fuente: elaboración propia�

Mapa 2� Regiones isiográicas de Tlaxcala�
Fuente: elaboración propia�
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La altura sobre el nivel del mar, la orografía, el clima y los ecosistemas vecinos nos 
permiten afirmar que estamos en presencia de poblaciones ubicadas en un continuo 
de microecosistemas de transición, fuertemente influidos tanto por el ecosistema 
dominante (bosque de encino-pino, con manchones de junípero, según SAGARPA/
FIRCO 2002), como por la actividad agrícola de esas poblaciones� Se trata, entonces, 
de tierras accidentadas de vocación boscosa, altamente perturbadas por las actividades 
antrópicas, en las que los bosques han sido reducidos a pequeños manchones en 
lomas y cerros, aunque se conservan vigorosos en las abundantes barrancas que 
surcan el territorio, particularmente en Pipillola y Álvaro Obregón� Así, de acuerdo con 
datos de INEGI (2005) aún se conservan en Españita 16,9 hectáreas de bosque que son 
utilizadas para el pastoreo y extracción de madera� Más adelante veremos cómo este 
tipo de asociaciones arbustivas tienen presencia también en los traspatios campesinos, 
a los que imbuyen —de esta manera— de la dinámica asociativa y simbiótica propia 
del bosque mixto, y se vuelven factor central en la estructura y orden que adquiere 
este agroecosistema, mediado, desde luego, por la acción cultural humana�

Una hipótesis fuerte en este trabajo es que, pese a la profundidad de los procesos de 
perturbación y degradación de las asociaciones arbóreas dominantes en el ecosistema 
natural (encino-pino), sus dinámicas y estructuras tienen aún fuerte influencia sobre la 
estructura del ecosistema modificado, tanto del traspatio campesino como de los terrenos 
agrícolas de cultivo� De particular importancia a tener en cuenta es el hecho de que, por 
su altura sobre el nivel del mar y la forma en que aprovechan el follaje para dificultarle 
a las demás especies el acceso a la luz solar y a los nutrientes ofrecidos por el suelo, las 
asociaciones ecosistémicas de encino-pino son poco favorecedoras de la diversidad natural, 
especialmente cuando se encuentran en etapa clímax (Perlin 1999)�3 Sin embargo, el 
campesino debe tolerar, y aún aprovechar, esas características, porque son las mismas que 
favorecen un régimen de lluvias menos errático, disminuyen los efectos de la irradiación 
solar sobre los suelos agrícolas desnudos, reducen la velocidad y alcance de la erosión 
por viento, ayudan a atrapar y fijar sedimentos terrígenos y orgánicos en los bancales4 y 
permiten reducir los daños que las heladas y granizos pueden producir sobre los cultivos 
agrícolas� La clave para poder manejar esa complejidad ecosistémica consiste, tanto en 
el traspatio como en la parcela agrícola, en tolerar y favorecer la presencia de individuos 
de especies arbóreas, pero impedir que esas asociaciones entren en etapa clímax�

3 Por la misma razón, la biodiversidad más abundante en este tipo de asociaciones se encuentra 
en el sotobosque, donde prospera una gran multiplicidad de especies de hongos, líquenes 
y microbiota� Es una asignatura pendiente investigar cómo se transforma esta dinámica en el 
traspatio agrícola campesino�

4 No debe olvidarse que se trata de terrenos accidentados y de pendiente pronunciada, donde 
se practica una agricultura de secano, basada en la roturación de la tierra� La manera más 
común de prevenir la pérdida de suelo por arrastre en estas regiones es la de formar terrazas, 
en dirección perpendicular a la pendiente� En el borde de las terrazas se permite y favorece el 
crecimiento de arvenses, agaves y nopales, así como de árboles frutales y maderables� A estas 
asociaciones vegetales, que ijan el borde de la terraza y retienen el suelo, se les denomina 
en la región metepantles, mesurcos, bancales o tecintas (cuando tienen piedra)�
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El traspatio campesino y el encuentro entre natura y cultura

Tenemos, entonces, que la naturaleza penetra en el traspatio campesino y en la parcela 
agrícola con su dinámica ecosistémica y con su lógica estructural� Allí se encuentra y 
confronta con las necesidades humanas de subsistencia y reproducción y, sobre todo, 
con las formas culturalmente sancionadas de resolverlas� Se trata de un proceso complejo, 
no lineal, largo y cargado de tensiones, cuya ‘resolución’ se consigue por una serie 
de mecanismos de contacto y negociación que nosotros hemos caracterizado como 
‘mecanismos interfaciales’�5 En algunos de ellos domina la lógica y necesidades de la 
cultura, en otros los de la naturaleza� El resultado de la acción de estos mecanismos en 
el largo plazo es un acoplamiento entre las lógicas estructurales de ambos ámbitos, cuya 
marca duradera puede observarse con especial claridad en la estructura del traspatio� 
Los mecanismos interfaciales detectados están sintetizados en la Tabla 1�6 

Otros mecanismos interfaciales están más relacionados con la manera en que la 
naturaleza impacta en la conformación de ideas, hábitos, conductas y demás formas 
culturales, particularmente con aquellas relacionadas con el trabajo, la producción 
y la socialización al interior de la unidad doméstica campesina� Mediante el trabajo 
los padres transmiten conocimientos, información y prácticas relacionadas con la 
forma en que conciben y operan la relación entre naturaleza y cultura (Gispert, 
Gómez y Núñez 1993)� En ese sentido, el traspatio representa el espacio donde se 
propicia la continuidad del conocimiento campesino� Allí se transmiten los hábitos 
de observación, crianza y consumo y se practican diversas labores artesanales y de 
procesamiento de los productos agrícolas del solar y de otros agroecosistemas (Salgado 
1998)� Las redes de relaciones de los diferentes miembros de la unidad doméstica 
también suelen estar marcadas por la dinámica del traspatio, especialmente cuando 
mediante ellas se intercambian o comercializan especies y semillas� La convivencia y 
el esparcimiento familiar también se benefician de los arreglos estructurales hechos 
en el traspatio que, de tal forma, opera como un “espacio de solaz, donde se efectúan 
convivíos, festejos, juegos a nivel familiar como intracomunal” (Gispert, Gómez y 
Núñez 1993: 583)�

5 Usamos el término ‘mecanismo’, no en el sentido común de dispositivo físico, sino en el 
de procesos relacionales recurrentes que en determinadas circunstancias pueden generar 
articulaciones duraderas susceptibles de operar como ‘disparadores’ de nuevas articulaciones 
sistémicas� Es el mismo sentido en que lo usa Tyrtania (2009)�

6 Usamos el término en el mismo sentido que Latour (1995) lo utiliza para describir la forma 
en que hacían investigación los veterinarios de campo, antes de que Pasteur estandarizara 
la idea de laboratorio como espacio cerrado y con condiciones controladas, alejado de la 
cotidianidad� Es decir, procedimientos en los que se tomaba en cuenta el mayor número 
posible de condiciones e interacciones del medio para poder establecer, por inferencia o por 
deducción, las relaciones signiicativas pertinentes�
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Tabla 1� Mecanismos interfaciales en los traspatios de Tlaxcala�

Mecanismos interfaciales en los traspatios de Tlaxcala�

1. ‘Laboratorio’ para el favorecimiento de la reproducción, aclimatación 
y propagación de especies. El traspatio doméstico campesino es un 
‘laboratorio’,6 donde se experimenta la domesticación o adaptación climática de 
las especies� Estas pueden ser originarias de ecosistemas diferentes a los de los 
lugares de destino, o bien extraídas del ambiente local (Gispert, Gómez y Núñez 
1993)� Durante este proceso se les da un seguimiento cercano a las especies para 
determinar los niveles óptimos de humedad, calor, abrigo, insolación o sombra, así 
como los tiempos de riego necesarios para lograr la adaptación de la especie a las 
condiciones ambientales nuevas� Esto signiica que la gran diversidad de especies 
y variedades registradas en estos espacios (más de 300, para las tres localidades 
estudiadas) solo es posible en la medida en que son puestas a interactuar con 
el ambiente y con otras especies� Esta relación se produce cuando quienes se 
encargan de ellas (fundamentalmente mujeres, jefas de familia, para los tres casos 
en estudio) las siembran, las cuidan, las cosechan y las ponen en contacto con las 
características del ambiente� Este proceso se ve fortalecido mediante el intercambio 
de especies que realizan con sus diferentes redes de relaciones (de amistad, de 
compadrazgo, de intercambio de favores, de parentesco; de comercio, incluso), 
así como por la polinización cruzada y el movimiento de semillas de un traspatio 
a otro, favorecidos por la presencia de la fauna natural e introducida�

2. Reservorio y ‘hospital’ para especies vulnerables. El traspatio campesino también 
es escenario de múltiples procesos de conservación y aprovechamiento de las 
especies en manejo� La diversidad contenida en el traspatio puede ser vista, en sí 
misma, como un reservorio de materiales genéticos, pues en su interior existen 
plantas medicinales, alimenticias, de ornato, culinarias y útiles para elaborar 
artesanías, así como diferentes arvenses que han estado unidas al desarrollo de las 
culturas campesinas en América Latina� Ante la pérdida acelerada de biodiversidad 
en el país, el traspatio doméstico surge como una alternativa de reserva de especies� 
En una investigación reciente en otra región serrana tlaxcalteca (Espinoza 2013) se 
obtuvieron datos que muestran cómo los campesinos de Ixtenco llevan al traspatio 
aquellas semillas de maíz que perciben en riesgo de pérdida� Las reproducen allí 
durante dos años, en los que tratan de controlar, en la medida de lo posible, las 
condiciones climáticas� Una vez que las han recuperado y fortalecido mediante 
protección y cruces, la semilla es regresada a la vida productiva, en los diferentes 
pisos ecológicos que integran el territorio local�
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Mecanismos interfaciales en los traspatios de Tlaxcala�

3. Ampliación de los límites naturales de distribución de las especies. Ese trabajo 
paciente de observación, cuidado, movimiento, protección, cruzamiento, 
adaptación e intercambio es el mismo que permite la coexistencia de una gran 
diversidad de especies en el traspatio, muchas de ellas provenientes de ecosistemas 
totalmente diferentes al dominante en la región� En un proceso favorecido por la 
amplitud y profundidad de las redes de relaciones de las familias campesinas, 
en los traspatios de Pipillola, Álvaro Obregón y Atotonilco pudimos encontrar 
individuos o agrupaciones de especies propias de ecosistemas con clima tropical, 
baja altitud y altos niveles de humedad, tales como el té limón, la ciruela betabel 
(o ciruela guinda), el limón o la manzana rayada de Zacatlán� También detectamos 
diversas especies provenientes de ecosistemas áridos y secos y que demandan 
altos niveles de luz solar, tales como la borraja o una gran variedad de suculentas� 
Especialmente nos llamó la atención la presencia de un gran número y variedad 
de tuberosas, traídas desde las tierras calientes, húmedas y bajas de Veracruz o 
Morelos por medio de las redes de intercambio de las campesinas de la región, 
y aclimatadas en estas localidades mediante un paciente y minucioso trabajo de 
cuidado, nutrición y protección, en el que el movimiento de la planta a lo largo y 
ancho del traspatio campesino (y en sus diferentes alturas) es una estrategia básica 
y recurrente (Cabrera 2006)�

4. Favorece la biodiversidad y optimiza el manejo de recursos. A diferencia de lo que 
ocurre en las parcelas agrícolas, en las que la tierra, la luz, el trabajo y el germoplasma 
son usados en forma extensiva, en el traspatio agrícola se invierte esta relación� En 
él, la tierra, la luz, el agua y el germoplasma se usan en forma multiestratégica 
e intensiva; esto es, se busca aprovechar al máximo los recursos escasos (Palerm 
2008) para el mayor número de espacies posible y minimizar las fugas, las pérdidas, 
los desperdicios y los tiempos muertos� El agua que sale de la cocina se usa para 
riego o para que beban las aves de corral, las excretas de las bestias de tiro y carga 
se reciclan como abonos� El follaje muerto de los árboles maderables se usa para 
mejorar las cualidades del suelo� La intensiicación de los procesos es también el 
sustrato favorable donde lorece la biodiversidad� Cada espacio libre en el traspatio 
es un nicho potencial para que prospere una planta de ornato, un condimento para 
la comida, un nuevo árbol frutal� En 15 traspatios estudiados en la zona, pudimos 
detectar 158 especies y 157 variedades de aquéllas� De ese conjunto, 41 provenían 
de ecosistemas tropicales o áridos (Cabrera 2006)� Mantener tal diversidad en un 
ecosistema dominante poco favorecedor de ella (el dominado por las asociaciones 
de encino-pino), incluso manteniendo especies poco proclives al clima frío y seco, 
solo es posible interviniendo con usos intensivos la dinámica del ecosistema natural 
y forzando a las diferentes especies a permanecer en sucesión� 

Fuente: elaboración propia� 
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Por último, las relaciones productivas y reproductivas de la unidad familiar también 
son impactadas por el agroecosistema que se estructura en el traspatio, toda vez que 
este permite la generación de una amplia gama de alimentos (tanto de origen animal 
como vegetal) que potencian las tendencias de la unidad doméstica hacia el ‘ideal 
autárquico’ del que hablaba Palerm (2008): esa meta idealizada (y muy difícil de 
lograr) de la unidad doméstica campesina que la induce a buscar la sobrevivencia de 
la familia únicamente con base en insumos producidos por ella misma�7 Por ello, no es 
raro encontrar en los traspatios campesinos espacios destinados a: 1) el procesamiento 
primario de productos útiles (talleres para la manufactura de instrumentos agrícolas 
y domésticos o para la producción de artesanías); 2) el almacenaje de granos, 
leña y esquilmos agrícolas; 3) el desgranado, secado y selección de semillas; 4) 
el almacenamiento, distribución y recirculación del agua y, a veces, incluso, su 
extracción; 5) el compostaje de excretas animales, follaje, desperdicios y esquilmos; 
y 6) corrales para regular el acceso de los animales domésticos a los recursos del 
traspatio� En el Estado de Tlaxcala, el tlecuil o cocina de humo, suele encontrarse 
también en algún área del traspatio� Allí se elabora la comida ritual, que será ofrendada 
en los múltiples festejos que se escenifican en estas localidades campesinas� También 
suele encontrarse en el traspatio agrícola campesino el baño de vapor de origen 
prehispánico, conocido como temazcal.

Por razones de espacio no vamos a abordar aquí las implicaciones ecológicas de estos 
mecanismos de interfase, más enfáticamente culturales� De momento enfocaremos 
nuestra atención en describir y analizar la forma en que la cultura y la naturaleza 
se acoplan en el traspatio y se fijan en el conocimiento tradicional sobre plantas y 
animales y, sobre todo, en la estructura por estratos que guardan esos agroecosistemas�

La estructura por estratos

Los mecanismos interfaciales descritos en el apartado anterior cobran materialidad 
en un fenómeno característico del traspatio agrícola, que ha sido reflexionado por 
diferentes autores, aunque sin vincularlo con las fuerzas ecosistémicas y culturales 
de las que es resultado� La mayor parte de quienes reconocen en los traspatios un 
orden sistémico, identifican a este con la estructura por estratos que se genera en la 
distribución y competencia por el espacio y el acceso a la luz entre especies arbóreas, 

7 Aunque también puede ocurrir que, en nichos ecológicos particularmente favorables y ante la 
disponibilidad de terreno y mano de obra, los huertos de traspatio favorezcan la articulación 
de la familia campesina con el mercado y provoquen, de esta manera, la descampesinización 
paulatina de la unidad doméstica familiar, como lo ha documentado Moctezuma (2012) para 
Tepeyanco, en el sur del estado de Tlaxcala� Es necesario evaluar, en este caso, el papel que 
desempeña en la dinámica del sistema la cercanía de esa localidad con el principal centro 
de consumo de la entidad (Tlaxcala, capital, a menos de 10 minutos de distancia), pues sus 
datos parecen mostrar que la articulación del huerto con el mercado signiica, en el mediano 
plazo, la descampesinización total de la familia y la desaparición, con ella, del huerto mismo�
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arbustivas y rasantes (también denominadas herbáceas)� Fernández y Nair (1986), 
citados por Herrera (1994), hacen notar que, aunque la distribución pareciera azarosa, 
cada componente en el traspatio tiene un lugar específico y una función�

La discusión en torno a la integración y distribución por estratos de las especies 
vegetales se ha centrado en determinar las alturas más pertinentes para efectos de 
su análisis y descripción, como se muestra en la Tabla 2� En general, pese a sus 
marcadas diferencias, los autores tienden a identificar entre cuatro y cinco estratos en 
los traspatios agrícolas� Sus desacuerdos al respecto fortalecen nuestro argumento de 
que en el diseño cultural de la estructura del traspatio, las condiciones que impone 
el ecosistema local deben ser ponderadas con el mismo nivel de importancia con 
que se analiza a la cultura en la composición de ese orden� Por ejemplo, los estratos 
que reconoce Martínez (s.f.) reflejan la forma en que penetran las condiciones del 
ecosistema local por él estudiado, en el diseño cultural del traspatio campesino de 
esas localidades, de allí que identifique el dosel, o estrato superior, con los árboles 
mayores a 25 m de altura� Pero en la región donde hicimos nuestra investigación, 
con una base ecosistémica diferente, es muy difícil encontrar ejemplares, ya no de 
25 m, sino incluso superiores a 10 m, tanto en los traspatios como en las zonas no 
perturbadas de bosque� 

Tabla 2� Parámetros físicos de los estratos en los traspatios

Martínez (s/f) Buendía y Morán (1996) Rojas (1988)

Dosel Mayor a 25 m Más de 15 m Dosel Más de 5 m

Arbustos 10 a 15 m Entre 7 y 15 m Árboles bajos 2 a 5 m

Cultivos 
permanentes

Menores a 
10 m

3 a 7 m Arbustos 1 a 2 m

Herbáceas
Sobre el nivel 

del suelo
Especies 
vegetales 

1,5 a 3 m Rasante Menos de 1 m 

Menos de 
1,5 m

Trepadoras

Fuente: elaboración propia�

Así, las discrepancias entre esos autores en torno al número y altura de los estratos se 
resuelven en términos de las características del ecosistema local que, de esta manera, 
impacta irremediablemente en la estructura por estratos del traspatio� Este arreglo por 
estratos, entonces, no depende únicamente de la arbitrariedad cultural, sino que es 
el resultado del interjuego entre los factores ecosistémicos y los socioculturales� La 
presencia de los árboles de gran tamaño en el traspatio agrícola va a estar regulada, 
por un lado, por la disponibilidad y papel de estos en el ecosistema local, por el vigor 
o deterioro de este, por los arreglos para la competencia entre especies por la luz 
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y los nutrientes en el traspatio y, especialmente por el tamaño del solar� Por el otro 
lado, resultan cruciales en su arreglo estructural la distribución de los elementos de la 
casa habitación (cuartos, almacenes, baños), la disponibilidad de mano de obra para 
su manejo, la presión demográfica y las prácticas culturales de herencia, así como la 
multiplicidad de actividades productivas, recreativas y rituales que se escenifican en 
el traspatio y con las que las especies deben competir por el espacio�

Figura 2� Ubicación de estratos en un traspatio de Álvaro Obregón, Españita�
Fuente: Cabrera (2006)�

Un dato importante que arrojó la investigación es que, independientemente de la 
forma en que se resuelva esta interacción, el dosel va a tener mayor importancia 
estructural y mayor número de individuos en las localidades ubicadas a mayor altura 
sobre el nivel del mar, mientras que en las localidades ubicadas a alturas más bajas, 
sus funciones pueden ser suplidas por árboles frutales y arbustos� La Figura 2 muestra 
los esquemas de tres de los quince traspatios estudiados� En Álvaro Obregón, a una 
altura promedio de 2760 msnm, el traspatio esquematizado contiene 12 árboles 
maderables (dosel) y ocho frutales� Un traspatio más bajo, ubicado en Pipillola, a 
una altura promedio de 2500 msnm, invierte la relación al disminuir los individuos 
del dosel (7) y aumentar el de árboles frutales (11)� En cambio, un ejemplo tomado 
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de Atotonilco, a 2�300 msnm, ya muy influido por las zonas planas e irrigadas de más 
abajo, puede prescindir prácticamente del dosel (solo un ejemplar) y de los frutales 
(cuatro ejemplares), aunque esto es facilitado también por un mayor gasto económico 
en bardas, porches, aleros y techos, que brindan sombra y protección a las especies 
rasantes o herbáceas, especialmente a las aquí abundantes plantas de ornato� 

El caso de las plantas trepadoras, puesto en relevancia por Rojas (1988) y retomado por 
Gispert, Gómez y Núñez (1993) incorpora un elemento analítico interesante, pues pese 
a que se asientan en el estrato rasante, al trepar pueden aprovechar de mejor manera la 
luz, al utilizar a las especies más altas como soporte y entrar a competir con ellas por 
el acceso a ese recurso� Esa es la misma razón por la que aquí postulamos la necesidad 
de incorporar la estructura construida (bardas, paredes, pasillos, porches, ventanas) al 
análisis estructural del traspatio� Estas construcciones también pueden ser aprovechadas 
por las trepadoras en la competencia por la luz, pero lo más probable es que estén 
intervenidas y controladas por las mujeres jefas de familia, quienes proyectan sobre las 
construcciones una estructura por estratos, más enfáticamente cultural, pero igualmente 
crucial en los procesos de adaptación y cuidado de especies exóticas, así como de 
gran importancia funcional en las dinámicas asociativas de las plantas domésticas y 
firmemente articulada a la estructura por estratos que rige las áreas abiertas�8

En bardas, corredores, porches y ventanas también se distribuye el espacio y el 
acceso a la luz por estratos altitudinales, como lo muestra la Figura 3� En la lógica 
de las amas de casa de estas localidades campesinas cualquier espacio es bueno 
para incorporar todo tipo de especies vegetales, pero, nuevamente, no se trata de 
una asociación casual� Ellas han generado diseños culturalizados del ecosistema, 
los cuales experimentan e imprimen en bardas y paredes con base en el cultivo en 
macetas� El resultado es una estructura vertical dispuesta por estratos, semejante a la 
encontrada en el espacio abierto del traspatio pero invertida� Aquí las especies más 
grandes ocupan los estratos más bajos y las de menor tamaño y follaje los más altos�

8 Pese a que es un estrato presente en buena parte de los traspatios estudiados, es probable que 
este arreglo estructural cobre mayor importancia en escenarios de fuerte presión demográica� 
Las dotaciones ejidales originales en estas zonas consideraron espacios para lotes urbanos 
de alrededor de 2500 m2� Con una supericie así resulta de mayor probabilidad un arreglo 
horizontal en la distribución de las especies� Pero estos lugares han tenido modiicaciones 
con el paso del tiempo, especialmente debido a que los hijos se casan y los papás les dan un 
sitio en el traspatio para que construyan su vivienda, o por diferentes necesidades que llevan 
a multiplicar las construcciones en el solar familiar� Ante espacios reducidos, la estructura 
vertical de bardas y muros puede cobrar mayor relevancia que los arreglos horizontales de 
los espacios abiertos y suplir así la labor de sombra y protección que realizan en el traspatio 
los árboles del estrato del dosel�
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Figura 3� Estructura horizontal del traspatio en tres localidades de Tlaxcala�
Fuente: Cabrera (2006)�
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Figura 4� Estratos verticales sobre la pared en un traspatio de Álvaro Obregón, Españita�
Fuente: Cabrera (2006)�

Desde luego, como ocurre con los estratos de los espacios abiertos, no se trata 
de una estructura rígida e inamovible� Por el contrario, se trata de una estructura 
dinámica en la que el movimiento de las plantas a través de estos estratos consigue 
un efecto biomimético, el cual se constituye en la herramienta básica para lograr la 
adaptación de las especies en manejo –particularmente las foráneas– a las particulares 
condiciones del ecosistema local� Por su enorme cualidad ilustrativa, traemos acá el 
caso de doña Nieves, quien trajo de Veracruz un esqueje de té limón (un ‘piecito’, 
dicen en Tlaxcala), regalo de una comadre� Primero lo colocó en una maceta dentro 
de la cocina, junto a una ventana, a una altura aproximada de 1,20 metros� La 
intención era poder observarla, cuidarla y regarla en forma regular� Después, cuando 
“ya pegó”, sacó la maceta de la cocina, pero la colocó junto a la misma ventana, en 
la parte exterior� A los 3 meses aproximadamente la pasó a una barda y la colocó a 
una altura de 1,60 metros de altura, donde le daba el sol pero no todo el día� En ese 
lugar, además, recibía agua de dos macetas, ubicadas en el estrato inmediato superior� 
Solo después de pasar por este proceso, la llevó a la parte abierta del traspatio, la 
sacó de la maceta y la sembró en el suelo� El sitio elegido fue al lado de un toronjil, 
arbusto de aproximadamente 1,80 metros, para que le brindara protección� El té limón 
tenía, al momento de la investigación de campo, una altura de 0,80 metros de alto�
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Nuevamente, nos topamos con una profunda imbricación de los procesos culturales 
con los naturales en el espacio estructurado de los traspatios agrícolas campesinos� En 
este sentido, tiene razón Mariaca et al. (2012) cuando afirma que “el huerto familiar, 
como todo sistema de producción, es un sistema adaptativo y, por tanto, es un proceso 
histórico, pero más importante aún, es resultado de la cultura de la gente que lo creó 
y lo desarrolla”� Esto es correcto si lo complementamos con la idea de que también 
es resultado de las fuerzas ecosistémicas que se imponen sobre la acción humana y 
le imponen límites y condiciones a esta, que escapan al control de los mecanismos 
culturales de organización y diseño del traspatio� Esta aseveración puede ganar en 
claridad con la discusión acerca de algunas “propiedades emergentes”9 (Hofstadter 
1982; Bertalanffy 1989) del agroecosistema traspatio campesino�

El ensamblaje de natura y cultura en algunas propiedades emergentes 
del agroecosistema

Buena parte de las investigaciones sobre traspatios se han realizado tomando como 
unidad analítica completa a los traspatios individuales de cada familia campesina� 
Solo se les ve como conjunto cuando se suman los resultados para mostrar la gran 
diversidad de especies encontradas por localidad o región� No obstante, Mariaca et al.  
(2012) ha propuesto analizar la suma de los traspatios de cada localidad como 
conjunto, esto es, pasar del nivel analítico del solar familiar, al nivel más abarcador 
del conjunto ecosistémico formado por la totalidad de los traspatios de una localidad 
determinada� Al mirarlos desde esta perspectiva, podemos percibir la existencia de 
ecosistemas ‘urbanos’10 altamente dinámicos y enormemente diversos�

Aunque el autor solo enuncia la idea en una nota al pie de una fotografía, sin 
argumentarla, se trata de una proposición impecable, al tiempo que correcta, toda 
vez que los límites de la casa habitación, marcados por cercas, muros, barrancas, 
empalizadas u otros elementos de delimitación no son capaces de detener el transporte 
e intercambio de material genético que se da por vía aérea, terrestre, por arrastre 
de lluvia o por contacto físico, muchos menos de interrumpir las vías culturales de 
movilidad del germoplasma� Así, desde un nivel analítico micro, el traspatio agrícola 
familiar puede ser analizado correctamente como un ecosistema a pequeña escala, 
intervenido por la cultura (ese es para nosotros el sentido de ‘agroecosistema’) y 

9 El concepto de ‘propiedad emergente’ es crucial para la teoría de sistemas complejos� Describe 
aquellas manifestaciones sistémicas que se producen como resultado de la interacción entre 
las partes del sistema, pero que no se producen ni localizan especíicamente en ninguna de 
ellas� Son, por así decirlo, el resultado de la manera en que las interacciones, en su recurrencia, 
generan elementos de organización que toman forma por encima de la interacción misma� 
Véase, Bertalanffy (1989), Arnold y Osorio (1998), Becht (1974), Tyrtania (1999 y 2009)� 

10 Usamos el término ‘urbano’ en un sentido restringido� El que hace referencia a la zona 
habitacional y de servicios de un determinado poblado rural�



E l  t r a s p a t i o  c a mpe s i n o  e n  e l  n o r p on i e n t e  d e  T l a x c a l a ,  M éx i c o

304

acotado por los límites del lote de la casa habitación campesina� Pero en un nivel 
más alto de análisis, el ensamblaje y conexión de los traspatios individuales genera 
un ecosistema intensivo y altamente diverso de escala media, en el que los procesos 
culturales ya no gobiernan (no pueden gobernar, ni siquiera conducir o direccionar) la 
estructura resultante� La foto con que Mariaca acompaña su proposición Fotografía 1 
es un ejemplo contundente de lo anterior�

Fotografía 1� Ecosistema resultante del ensamblaje de los traspatios de una localidad�
Fuente: Mariaca et al. (2012)�

Esto genera un cuadro analítico muy interesante pues, como hemos visto, las 
estrategias adaptativas desplegadas en el nivel del hogar doméstico campesino, vistas 
como conjunto, dan lugar a la formación de ecosistemas de nivel medio, intensivos y 
altamente diversos, todavía influidos por las necesidades culturalmente sancionadas 
de las familias y comunidades campesinas, pero sin que estas puedan conducir el 
proceso general de articulación ecosistémica�

Y no solo eso� En un nivel analítico aún más alto, que puede ser bien ejemplificado 
con nuestros casos de estudio, los ecosistemas ‘urbanos’ de nivel medio se ensamblan 
en forma sólida y funcional con los agroecosistemas de las tierras de cultivo, con los 
relictos de bosque existentes en barrancas y lomeríos e, incluso, con el bosque de 
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pino o de encino-pino, aún muy vigorosos en el Espolón de la Sierra y en la ladera 
oriente de la Sierra Nevada� Este tipo de ensamblajes conforman ecosistemas altamente 
complejos, producto de la articulación también compleja de unidades funcionales 
diversas y heterogéneas, en los que la estructura y ordenamiento culturalizado del 
traspatio reduce su centralidad e importancia funcional� Si bien los traspatios agrícolas 
tienen una organización por diseño enfáticamente cultural, en el nivel superior de 
articulación esta pierde centralidad y relevancia para dar paso a una complejidad 
ecosistémica en la que el ensamblaje, ordenamiento y estructura se producen por 
autoorganización (Adams 1999; Prigogine, Allen y Herman 1999)� 

El circuito de realimentaciones entre natura y cultura se cierra cuando el resultado de 
esa autoorganización (o la percepción culturalizada de ello) regresa así, estructurado 
y cargado de constricciones, a los ojos de quienes se encargan de sostener al traspatio 
como ecosistema de escala micro y ordenado desde la cultura� En otras palabras, 
cuando la lógica del ecosistema se hace presente en sus múltiples manifestaciones 
ante las mentes de ese campesino tlaxcalteca milenario, de esas amas de casa de 
familia campesina, que saben a la perfección que no hay otra manera de insertarse 
en esta dinámica, que no sea la de mandar obedeciendo�

La paradoja es que, para mandar obedeciendo, es requisito ineludible contar con una 
imagen aproximada del funcionamiento del ecosistema que permita proyectar desde 
ella la lógica estructural percibida, la misma que se imprime al traspatio agrícola� Si 
bien se trata de imágenes aproximadas, estas deben ser lo suficientemente moldeables, 
al tiempo que precisas, para garantizar la adaptabilidad y el desarrollo óptimo para 
la gran diversidad de especies presentes en los hogares campesinos� Pero además, 
dado que en el traspatio coexisten plantas y animales provenientes de ecosistemas 
diversos —ahí presentes en función de las necesidades alimenticias, medicinales, 
estéticas, de convivencia y de recreación de la unidad doméstica campesina — el 
modelo reproducido del funcionamiento de la naturaleza debe hacer lo necesario 
para que permita el acoplamiento y la sinergia entre las altamente heterogéneas 
especies que allí conviven�

Esto es posible gracias a la experiencia acumulada por generaciones y generaciones 
de familias campesinas, en relación con el aprovechamiento de los recursos de su 
entorno y a su adaptación y transformación por medio de la experimentación, así 
como por la transmisión y socialización del conocimiento por medio de redes de 
relaciones, todo ello producido a través de siglos de interacción con los ecosistemas 
y especies� Se trata, por tanto, de esquemas, imágenes, prácticas, proposiciones y 
enunciados que se crean y se recrean en la acción cotidiana, mediante procesos de 
ensayo, error, corrección y echando mano de los saberes culturales heredados y de 
las hipótesis y razonamiento propios generados sobre el proceso mismo, los que 
finalmente son verificados y modificados en la interacción con sus redes de relaciones 
y con el ecosistema (Ortiz Báez 2013)�
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Así, ni los ecosistema son totalmente naturales (al menos no los de escala micro y media), 
ni el conocimiento para su manejo es arbitrariamente cultural� En estas propiedades 
emergentes del sistema nos encontramos con una imbricación a tal grado abigarrada 
de natura y cultura, que los límites y propiedades de los conceptos se vuelven borrosos 
y hasta poco útiles analíticamente, lo que nos conduce a la búsqueda de conceptos 
híbridos (naturaleza culturalizada, agroecosistemas, culturaleza) para dar cuenta de esa 
relación intensa, superpuesta y traslapada entre el mundo natural y el cultural� 

Consideraciones finales

Lo anterior no significa que solo en las propiedades emergentes del sistema se corran, 
se desdibujen y se diluyan los límites entre naturaleza y cultura� Esto mismo ocurre 
al momento de intentar describir la estructura del traspatio y, particularmente, en 
los mecanismos de interfase que representan el punto más claro de contacto entre 
un mundo y otro� Una situación así nos obliga a agregar algunas características más 
al concepto de ‘traspatio agrícola’ para subrayar su carácter de puente entre las 
condicionantes del ecosistema local y las necesidades de supervivencia y reproducción 
de la familia campesina�

Los traspatios agrícolas y pecuarios campesinos son, entonces, agroecosistemas de 
escala micro, aledaños a la casa-habitación, que tienen como límite el lote habitacional 
familiar� En ellos la unidad doméstica campesina obtiene recursos alimentarios, 
medicinales, energéticos, rituales, ornamentales, artesanales y económicos para la 
satisfacción de sus necesidades de supervivencia y reproducción� Se caracterizan 
por su manejo dinámico e intensivo del espacio, con base en arreglos ecosistémicos 
estructurales por estratos, tanto en forma horizontal como vertical� Este manejo 
se sustenta en la acumulación, intercambio, adaptación y construcción cotidiana 
de los conocimientos tradicionales que permiten la incorporación, mejoramiento, 
diversificación y acoplamiento funcional de especies� Las especies que lo componen 
son el resultado de un proceso complejo, heterogéneo y no lineal que tiene como 
resultados —en el mediano y largo plazo— el desarrollo de prácticas agropecuarias, 
la identidad cultural y la potenciación de los elementos económicos, sociales, 
culturales, religiosos y de recreación de la unidad doméstica campesina, por el 
lado cultural� Por el lado biológico, configuran ecosistemas altamente diversos y 
con un uso intensivo del espacio, por medio del manejo y manipulación de los 
procesos naturales de sucesión� En conjunto constituyen ecosistemas locales de 
escala media, inmersos y articulados a un ecosistema mayor, que se produce por 
el ensamblaje y estructuración de ellos mismos con los agroecosistemas de los 
terrenos de cultivo y los ecosistemas mayores� En esta región de Tlaxcala son, 
además, espacios enfáticamente femeninos, donde las mujeres toman las decisiones 
sobre la estructura, contenido y distribución de lo que ahí se obtiene y llega, las 
prácticas que se realizan y la organización de la fuerza de trabajo�
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En síntesis, los traspatios agrícolas y pecuarios campesinos constituyen un espacio 
que permite y visibiliza, en forma privilegiada, el vínculo entre el ecosistema y la 
cultura� Son, en ese sentido (junto con la parcela agrícola) el espacio productivo-
cultural de la unidad doméstica campesina, donde se realiza la apropiación primaria 
del metabolismo entre naturaleza y sociedad (Toledo 2008)� Esto no significa que 
estemos encontrando nuevos argumentos para revivir viejos determinismos culturales 
o biológicos� Se trata, más bien, de mostrar a través del análisis de los traspatios, los 
caminos que se producen, se entrecruzan, se traslapan, se contraponen, se negocian, 
se articulan y se resuelven cuando natura y cultura se ponen de acuerdo para jugar 
el mismo juego: el de permitirle a la vida seguir creando maravillas�
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