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Introduccion

Vivi en la cotidianidad de la comunidad por seis meses y,
desde entonces, la comunidad ha vivido en mi.

Y ahora, la forma que quiero disputar es la de lo comun.

En el 2013 en medio de una crisis personal, laboral y profesional, uno de esos trances donde
te desarmas por completo; en medio de la angustia y el miedo ante la sensacién de
desvanecimiento existencial, tuve un momento creativo para armarme y disputar una nueva

subjetividad, una mas consciente, y encontré una mas comun.

Sin mucha claridad de lo que ocurriria, el 5 de enero de 2014 emprendi un viaje. La noche de
ese domingo, llegué a la terminal de autobuses conocida como la TAPO (Terminal de
Autobuses de Pasajeros de Oriente) en la Ciudad de México, sélo de ahi podria tomar el
autobus que me llevaria a Maria Lombardo de Caso en el estado de Oaxaca, en un viaje de

aproximadamente 12 horas.

~ 0
N Jaitepec de Qandayd

RlaJ;ﬂepec
Fuente: http://monografiajaltepec.blogspot.com/2010/11/instituto-

ciineriar-intercultural-avinik html



Un pueblo ayuuk en el bajo mixe: sobre Exkatsp

Por la mafiana del 6 de enero de 2014 arribé a Lombardo, de ahi tomé un transporte
colectivo que en 40 minutos me llevd a la comunidad de Exkatsp (San Juan Jaltepec! de
Candayoc), parte del municipio de Cotzocon. Ubicado en el este de la Sierra Norte de Oaxaca,

en la regién baja de la sierra que habita el ayuuk jddy o pueblo ayuuk: el bajo mixe.

La palabra Exkatsp es ayuuk y significa “donde se hace llano el cerro” (Vargas, 2017: 3). La
lengua de esta comunidad es el Ayuuk, palabra que nombra o define la adscripcién étnica del
pueblo originario o indigena. Ayuuk es una palabra que se interpreta como la “gente de la

palabra florida” o “gente de la palabra y del cerro sagrado -zempoaltépet!-”.

Por lo general, cada comunidad de la region Ayuuk se define de acuerdo al nombre de sus
comunidades y su propia variante. Algunas tdkma’yéty (abuelas), consideran que ser ayuuk
jddy significa vivir en comunidad en las montafias. Es una forma de vestir y hablar (Garcia y

Quintas, 2017).

Al pueblo Ayuuk popularmente también se le conoce como los mixes. Segun la tradicién oral,
la palabra “mixes” pudo haber surgido de la dificultad de los espafioles de pronunciar mixy
(Vasquez, 2008; Garcia y Quintas, 2017). Es decir, como una derivacion del vocablo ayuuk
mixy (varén-hombre), al que se le agregd al plural “es” -varones/hombres-. Otra version
sobre el origen de mixe es la que dice que la palabra puede provenir del ndhuatl. La raiz
sustantiva mix del nahuatl significa ‘nube’. En esta investigacidn se privilegia la denominacion

ayuuk sobre mixe.

En Exkatsp, segun el censo que realizd el ISIA (Instituto Superior Intercultural Ayuuk) en el
afio 2015, se registraron 1839 habitantes viviendo dentro de la comunidad, 925 hombres (de
los cuales 500 son considerados comuneros) y 914 mujeres. Una actualizaciéon de este censo

la realizé Luis Fernando Vargas Hermenegildo egresado del ISIA, como parte de su Seminario

1 Alonso Barros en Cien afios de Guerra Mixes: describe a Jaltepec -del ndhuatl xalli (arena, salitre) y tépet!
(cerro)- (Vargas, 2017: 3).
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de Titulacién en el afio de 2017. Sefialando que existen 447 unidades familiares con un total
de 2011 habitantes residentes. Ahora bien, si se toma en cuenta a la poblacidon migrante la

poblacion total en Exkatsp asciende a 3000 mil habitantes aproximadamente.

Llegué a Exkatsp como profesora voluntaria al ISIA (Instituto Superior Intercultural Ayuuk),
haciendo lo que llaman tequio intelectual que es la “contribucién académica sin honorarios”
(ISIA, 2017). EI'ISIA es un proyecto de educacién indigena en la region. No sabia muy bien de
qué iba el modelo educativo, sélo tenia claro que mi perfil profesional y mi intencién de
voluntariado cubria las necesidades de la institucidon. Y asi, el lunes 6 de enero de 2014
comenzo lo que ha sido un parteaguas en mi vida laboral y profesional, pero sobre todo,

personal y académica.

El ritual de hacer comun desde el trabajo: la mayordomia

La comunidad me recibié con una fiesta: la mayordomia de reyes. A la cual estdbamos
invitadas todas las personas del ISIA, desde las colaboradoras hasta las y los estudiantes. Eso
para mi ya rompia el esquema de la universidad tradicional y me introducia en una dindmica
desconocida que llamaba mi atencion por la vinculacion tan estrecha de la institucion con la

comunidad.

En cuanto llegué a las oficinas del ISIA, en el centro de la comunidad a un costado de la
agencia comunal, me instalaron en un espacio que era llamada la casa de los profesores. Me
explicaron que en ese espacio es donde se hospedan las personas colaboradoras externas
gue vienen a impartir clases modalidad intensiva, caracteristicas del esquema ISIA. Después
de un descanso, regresé a las oficinas y junto a un colaborador emprendi camino hacia la

casa del mayordomo, como le nombran a la persona a cargo de la festividad: la mayordomia.

Durante los escasos diez minutos que duré el recorrido hablamos del modelo educativo ISIA
y se me hizo saber que el hacer comunidad, es uno de los pilares y que la propuesta deriva

11



de reflexiones que el pueblo ayuuk realiza sobre el hacer comdn al cual ha llamado:
comunalidad segin me explicéd el compafiero Luis Orlando Pérez Jiménez SJ. Asimismo, me
compartid que esta categoria esta basada en el pensamiento, principalmente del intelectual
ayuuk/mixe Floriberto Diaz y, también del intelectual zapoteco Jaime Martinez Luna, quien

ha discutido en distintos foros esta propuesta intelectiva.

Hablar de lo comun me abrid la puerta para compartirle algo de los hallazgos que habia
tenido en mi tesis de maestria, la cual seis meses atras habia defendido y en la cual escribi
sobre las formas comunes hfia-hfiu/otomies en el Estado de México mediadas por el estado
y las comparé con las formas comunes potenciadas por la autonomia que vivia el pueblo
K’ich’e en Guatemala, en Totonicapan con sus 48 cantones. En esta investigacion denuncié
lo que llamé “descomunitarizacion” del pueblo hiia-hfAiu (otomi) en el Edo. Méx., a partir de
la intervencion del estado y por las relaciones clientelares y serviles impuestas por el PRI
(Partido Revolucionario Institucional) en su organizacion social que hace institucional estatal
la produccién de lo “comun” que experimenta este pueblo; lo que hoy puedo nombrar como
formas impostadas (o forzadas, o controladas, o uniformadas vy fijadas por el estado) de lo

comun.

Asimismo, me percaté que también en lo privado de cada unidad familiar o trama comunal,
se disputaba esta forma comun propia del pueblo hfiia-hfiu. El trabajo de las mujeres
comenzo a tener un sentido mas fuerte, que no lograba comprender del todo. Sin embargo,
la pregunta que quedd rondando fue la de la produccion de lo comun. La preocupacion que
me dejo esta investigacién previa y la charla con Luis Orlando Pérez Jiménez SJ, radicé en
encontrar el sentido de las formas comunes no impostadas. En este tenor comenzo el didlogo
con el mundo ayuuk en esa primera impresion que me dejé Exkatsp y la mayordomia de

reyes.

Al llegar a la casa de la familia que estaba organizando esta fiesta me di cuenta que la casa
estaba llena de personas que colaboraban para hacer posible tal celebracion. Para ser una
fiesta de las “pequefias”, estaban muchas personas ahi que ademas de disfrutar y gozar,

también estaban trabajando.

12



Comencé a observar lo que a mi alrededor pasaba, a la luz del didlogo sobre hacer comun,
hacer comunidad o materializar la comunalidad. Pude darme cuenta de todo el trabajo que
se requiere y que es organizado con meses de anticipacién y desde los hogares o las casas
de cada una de las personas que apoyan en las siete celebraciones menores (6 de enero
“Santo Rey”; 19 de marzo dia de San José; el 15 de mayo dia de San Isidro Labrador; el 13 de
junio San Antonio de Padua; 8 de diciembre la Virgen del Perpetuo Socorro, 12 de diciembre
Virgen de Guadalupe; 18 de diciembre Virgen de la Soledad y 24 de diciembre nacimiento de
Jesus) y las dos grandes, la Ascension del Sefior la principal festividad cuya fecha es a los
cuarenta dias posteriores a la Pascua, por lo que es variable y el 24 de junio, fiesta en honor

de San Juan Bautista, de quien lleva el nombre el pueblo.

Desde ese momento, el hacer comun del mundo ayuuk o la comunalidad se convirtié en mi
ocupacion. Encontré en esta forma social una fuente de poder: el poder comunal, que es una
manera de disputa desde el trabajo a las formas sociales que impone el capital. Una
inspiracion que aporta a la reflexién y la practica resistente del mundo occidental akdats o
mestiza a la que pertenezco. Desde ese momento, la comunalidad ayuuk fue el eje de la

problematizacién de esta investigacion.

La centralidad del trabajo de las mujeres en el ritual de hacer comun

Como lo he mencionado, para la mayordomia el trabajo es fundamental. La mayordomia es
la materializacion del ritual de hacer comun. Porque es la expresién del trabajo concreto que
genera los sentidos en comun al producir en interdependencia y consumir lo producido en

colectividad.

Para la realizacién de la mayordomia se pueden distinguir al menos dos formas de trabajo:
en la primera se ubica la articulacién de la actividad de las distintas tramas domésticas que

se acuerdan en la asamblea y que es el trabajo de los hombres (el cual desarrollaré en el

13



capitulo 4) y, en la segunda, estan las multiples tareas que se realizan desde el espacio
intimo/domeésticoy en las que participan las mujeres, discusion esencial de esta investigacion

(en la cual ahondo en el capitulo 3).

Los mayordomos buscan, buscan quién va hacer atole, quién va atinar qué tanto
de carne, quién va calcular qué tanto de chile, quién va calcular qué tanto de
mole se va hacer, el mayordomo que tiene cargo, ese mayordomo se levanta con
Su pareja a buscar a esa persona, ya sabe cudntas personas van a buscar lo que
va ayudar y los demds porque ya saben quién es mayordomo (Entrevista a Alba

Eleuterio, 2017)

Como lo explica una comunera “la asamblea nombra al mayordomo y ahi el tequio de quién
va a ayudar, las mujeres van a ayudar a preparar la comida, a preparar todo lo que se tiene
que ocupar y los hombres a, igual a los trabajos mds duros, porque a ellos les tocan mds

‘pesados’” (Entrevista a Anita Garrido, 2017).

En el trabajo de varones encontramos actividades como cortar lefia para los fogones y
sacrificar los animales para la comida y, en el segundo, esta la preparacién de los alimentos,
atender a las personas invitadas el dia de la fiesta y, antes y después, limpiar el espacio de la

fiesta (la casa de la mayordomia) y lavar los trastes que se usaron (el lavado de olla).

Las mujeres se encargan de hacer la comida, los hombres [...] fijan una fecha
para cortar la lefia, van los hombres a lefiar y las mujeres se quedan a hacer la

comida (Entrevista a Avelina Vasquez, 2017).

Las mujeres trabajan haciendo tamales, cocinando el mole, echando tortillas. Los varones,
cortando lefia, atizando los fogones, cargando botes de comida, sirviendo el atole, llevando
y trayendo platos con comida, para los invitados que a su vez se convierten en potentes
servidores de la comunidad para esta u otra festividad en el ejercicio de Ia

complementariedad y reciprocidad.

Sin embargo, la reciprocidad parece estar diferenciada segln el género, pues mientras al

trabajo de varones se ha considerado servicio, con el cual acceden al sistema de gobierno y

14



su estructura de cargos, mismos que otorgan autoridad, estd excluida, al menos
formalmente, la participacion de las mujeres, la muestra es el trabajo que complementa al

de los varones y no estd regulada ni otorga el acceso al sistema de cargos o de gobierno.

Por lo tanto, tampoco es parte formal de la toma de decisiones. Como consecuencia, genera
la imposibilidad de acceder a la posesion de la tierra, la cual otorga el acceso a algun cargo
(Vizcarra, 2002). Es decir, las mujeres quedan fuera en términos organizativos formales como

es el kutunk (sistema de cargos ayuuk).

Dicho de otra manera, la primera distincion que marca las diferencias entre el trabajo de

varones, que se otorga formalmente en asamblea y genera autoridad, es la siguiente:

El trabajo de la mayordomia es una carga que se tiene. Es una carga que tienen
ellos, de mayordomia porque ellos ya lo nombran cuando es la asamblea |[...] Ellos
ya estdn nombrados para el afio que viene, ya un afio completo, ya saben que ya

estdn nombrados (Entrevista a Alba Eleuterio, 2017).

La segunda es que el trabajo de las mujeres, no tiene formalidad asamblearia y se produce
oralmente y en términos Unicamente morales. El trabajo de mujeres se considera ayuda

mutua y tequio.

“Pero no se le llama tequio se le llama ayuda mutua |[...] Eso es otro tequio también,
es una ayuda mutua que se da, si porque es una invitacion que el mayordomo hace

desde tiempo atrds” (Entrevista a Anita Garrido, 2017)

Por lo que, no genera posicidén en la estructura de cargos. Y, sin embargo, el trabajo de las
mujeres es central en el hacer comun ayuuk “Y en la mayordomia ahi si van todas las mujeres
a ayudar, ahi sivan todas, jovenes y grandes” (Entrevista a Anita Garrido, 2017). Pues a través
del trabajo de sostenibilidad de la vida cotidiana y del que se necesita para los momentos
extraordinarios: como el tequio -en algunas regiones de Sudamérica es conocido como

minga?-, el trabajo colaborativo donado para poder cumplir con los servicios en las

2 mink'a, palabra quechua que significa “compromiso, contrato o convenio para un trabajo, entre el trabajador
y la persona que necesita sus servicios. Sistema de trabajo utilizado desde el inkanato hasta nuestros dias. [...]
Ec: sistema de trabajo comunitario.” (Diccionario SIMI TAQUE, 2005).
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celebraciones comunitarias, para poder llevar los cargos de las fiestas patronales o

mayordomias o para la realizacién de eventos escolares y particulares (familiares).

Trabajo &= los mujares para la mayordomia,

Jaftepec de Candsyoc, Cotmcdn, Mixe, Dsxaca
Aichwo Duuul' D wilas Aurslas
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El trabajo cotidiano y extraordinario de las mujeres como clave politica comunal: una critica

latinoamericanista sobre la comunalidad y el poder comunal.

Hasta aqui, en la reflexion de la experiencia del hacer comun o la comunalidad, reconozco
algunos elementos caracteristicos y fundamentales en la légica social colectiva del pueblo
ayuuk en Exkatsp, sobre todo en los rituales de hacer comun como las mayordomias. Me
quedd claro que toda celebracion implica un gozo y un trabajo, uno que ademas no es
remunerado; pues es trabajo que se hace por reciprocidad, un trabajo para todos, donde

disfrutan compartiendo.

Al trabajo de servicio comunal realizado por los varones le nombran tequio, y mano vuelta al
efectuado por las mujeres. A lo largo de la tesis, dilucido sobre el trabajo que configuran las
relaciones cuya caracteristica es la interdependencia comunitaria o comunalidad:
inmanencia de la comunidad y la energia viva del pueblo ayuuk. (Robles y Cardoso, 2007: 39).

Me refiero al servicio o trabajo comunal del pueblo ayuuk.

Por trabajo sera entendido “el proceso de produccion que integra tanto el acto productivo
como el acto de consumo de lo producido, al interior de un sistema de capacidades y un
sistema de necesidades” (Fuentes, 2015: 195) que genera relaciones y condiciona las

estructuras y formas sociales, e incluso humanas (Engels, 1985).

Gladys Tzul es una de las intelectuales latinoamericanas que define el trabajo comunal al
destacar lo que dice en el emblema de Totonicapan, Guatemala: la fuerza del pueblo estd en
el servicio o de servicio. El trabajo comunal sera asumido como “la relacién social -fuerza de
trabajo- que habilita la produccion de lo que necesitamos para vivir y que tiene que ser
pautado, organizado y reglamentado” (2015a:113) usualmente via la asamblea: figura

politica en la que se sintetiza la produccion colectiva de las decisiones.

El trabajo comunal o de servicio en la region ayuuk en México tiene cinco expresiones segun

Martinez Luna (2013):

17



El trabajo para la decisidn -la asamblea-.
El trabajo para la coordinacién -el cargo-.
El trabajo para la construccion -el tequio-.

El trabajo para el goce -la fiesta/mayordomia-.

A A

Y al final, una forma de trabajo, supuestamente pasiva, la de las mujeres y la de los
jovenes. “Nuestro trabajo o servicio comunal no se llama tequio, se llama mano

vuelta” (Entrevista a Anita Garrido, 2017).

En esta uUltima version de trabajo de servicio de las mujeres centré la propuesta reflexiva en
esta investigacion. Lo cual, irremediablemente me condujo al trabajo cotidiano de
reproduccién de la vida en el espacio intimo/doméstico, pues tiene la misma calidad éste
como el que se despliega en lo comunitario: la mano vuelta. Entendido el espacio
intimo/doméstico como el punto de partida de la actividad humana de reproduccion de la
vida y de relanzamiento reiterado de los ciclos que ésta exige y que, por lo tanto, garantiza
las condiciones para la capacidad autdonoma de forma social, (Gutiérrez, Navarro y Linsalata,

2015) que se extiende, en su forma comunitaria a la hora de dar un servicio.

Las preguntas que intento responder en esta investigacion son ¢éCuales son las expresiones
del trabajo desde el espacio intimo/doméstico que las mujeres ayuuk realizan para sostener el
trabajo comunal extraordinario de varones que Martinez Luna sefiala? y ¢Cudles son las

expresiones ordinarias del trabajo de mujeres?

El argumento para responderlas versa sobre la separacién entre lo politico y lo reproductivo
en términos de género también en el sistema de cargos o de gobierno indigena, kutunk. Que
aun perseguido por el gobierno liberal en México es un sistema de organizacion con formas
particulares de jerarquizacién (entendida como el ejercicio del poder al modo occidental,
desde la dominacién -subordinacion- y la subsuncion) entre los varones. Lo cual dificulta la
visibilidad y el potencial politico del trabajo comunitario de las mujeres. El trabajo de las
mujeres extraordinariamente, la mano vuelta, es el de la cocina y el trabajo ordinario, la

crianza y cuidado, también.
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El trabajo extraordinario y cotidiano es el que sostiene todo el sistema de gobierno y a las
tramas comunales y no tiene forma de simbolizacidon. Es trabajo que no se nombra ni se
distingue mas alld de las edades de las mujeres que dan mano vuelta y su estado civil, para
ubicar su lugar en la trama familiar (son nueras, esposas, abuelas, suegras, madres, hijas,
sobrinas, ahijadas, madrinas, o amigas...etc.). Intenté profundizar en la reflexiéon sobre la

politizacién desde el cimulo de inmenso trabajo indistinguible y cotidiano.

La propuesta epistemoldgica de Jaime Martinez Luna resuena con las observaciones que
realicé a lo largo de mi estancia en Exkatsp. Sin embargo, el intelectual zapoteca propone
una forma de organizacion y producciéon desde lo comun basado en las ideas de Floriberto
Diaz y la nacion del poder comunal y la comunalidad, que pareciera que sdlo es visible en los
tiempos extraordinarios de la fiesta o en la defensa o lucha de territorio o de la cultura y se
gesta en el trabajo, pero sélo de varones: 1.- Servicio/cargo -kutunk- donde son varones, 2.-
La Asamblea, a la que sdélo asisten comuneros -quienes poseen la tierra-varones, 3.- Tequios
de hombres y 4.- La Mayordomia, en donde el que recibe el cargo es el vardn, aunque
consideren que con este acto reciben el cargo la dualidad, el varén con la compafiera, |a hija,

la hermana, la madre, etc.
Como lo sefiala Gladys Tzul,

Aun cuando las mujeres no participen directamente en la produccién de decision
colectiva, y no siempre tengan la real posesion de la tierra, es claro que la fuerza
del trabajo de ellas es la que sostiene en gran parte lo comunal. Incluso si las
mujeres no estan habilitadas para ejercer decisidon colectiva en la asamblea
(porgue la representan los hombres, los padres o los hermanos), ellas trabajan
comunalmente porque, si bien no participan en la decision, estan habilitadas
porque ellas hacen uso y tienen beneficio colectivo, en tanto participan como
esposas, hijas, hermanas. Sin embargo, son ellas quienes trabajan en el
territorio, pues hacen uso de éste y obtienen todos los beneficios que emanan
colectivamente. Aqui, claramente nos encontramos con una jerarquia patriarcal

(entendida como el ejercicio del poder al modo occidental, desde la dominacion
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-subordinacion- y la subsuncion), la cual no es la misma que opera en el
patriarcado del salario, pues no hay una plena separacién entre productores y
medios de produccion. Lo que si existe es la inclusién diferenciada de las mujeres

en la participacion para la decisién (Tzul, 2015, p112, resaltado propio).

Para Jaime Martinez Luna

(2013), la comunalidad tiene

[iesta
cuatro pilares: territorio,
asamblea, tequio y fiesta. En
especial él, pone al centrode  / Trabajo/Tequio
la reproduccion de lo comun
a la fiesta. |‘ ( Sistema de | | |

\ / ' Cargos Kutunk

Territorio

Por su parte, Hugo Aguilar Ortiz, abogado y miembro de Servicios del Pueblo Mixe (SER-
Mixe), al explicar la organizacion para la produccion de locomuny el poder comunal también

usa la propuesta de Floriberto Diaz.
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A diferencia de Martinez Luna, Aguilar coloca en el centro al territorio, que se gestiona
a través del sistema de cargos -el kutunk-, que es un trabajo -tequio-, que hace posible

la realizacion de las fiestas y la defensa.

Territorio

2 Comunidad/asamblea

Trzabzjo/tequio

La propuesta consiste en pensar la configuracién y elaboracién de lo comun desde el

trabajo.

Retomando también la propuesta de Diaz y, a diferencia de los dos autores anteriores,
propongo colocar en el centro de los ejercicios de concrecidn social comunal: el trabajo, y
no solo el tequio que es de varones, sino el de mano vuelta que es el de las mujeres y pensar
como este trabajo es una ampliacion del trabajo concreto que realizan cotidianamente en

este espacio intimo/domeéstico.
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Y Territorio

Sistema de
cargos: Kutunk

|" | Fiesta-mayordomia

N\ | Trabajo concreto ' 15
N [ cotidiano delas / /
N\ \ mujeres ayuuk en /
\

el espacio / //

intimo/doméstico

Los varones con el trabajo de servicio adquieren reconocimiento y autoridad, mientras
el trabajo de las mujeres no esta regulado por la institucionalidad comunal aunque sea

este el que sostenga y reproduzca concretamente a la trama comunal.

Pues al menos pienso yo que si estds bien, sabes por qué, sia mi me mandaran
a lefiar es un trabajo que no lo voy a poder realizar épor qué?, porque es un
trabajo pesado, y pues no, como ya estamos acostumbrados, no, a pensar o
a mirar una mujer en la cocina, pues tampoco no lo veriamos bien ver a unos
sefiores, no, haciendo la comida, cuando ya es asi es en la mayordomia no
hacen los tamales, pero si sirviendo atole, sacando los tamales de la ollg,
porque pues si es trabajo pesado porque llenan una cubetota y asi lo van
acarreando donde las sefioras estdn repartiendo los tamales, ahi si, iverdad?

Ahi si entra el trabajo de los sefiores (Entrevista a Avelina Vasquez, 2017).
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El trabajo de mano vuelta aun cuando no esta simbolizado en el poder comunal y sistema de

cargos, es para las mujeres fundamental en su visidon y en su hacer comun.

Yo he ido a las fiestas porque es la forma de vida en comunidad. Si hay un difunto, vas
y ayudas, vas, por propia cuenta o porque te invitan a elaborar los tamales, al velorio,

la comida, al entierro (Entrevista a Irma Manuel, 2016).

Como se ha detallado hasta aqui, esta investigacion es una propuesta que intenta pensar las
claves politicas de la comunalidad desde el interior de los hogares -en el espacio
intimo/doméstico- que se despliega hacia lo comunal en Exkatsp. “Y hay otras que preparan
el agua, hay otras que se dedican a lavar los trastes, hay otras que se dedican a repartir
comida, hay quien nada mds estd dirigiendo, o sea, todas ya tienen una responsabilidad”

(Entrevista a Avelina Vasquez, 2017).

La reflexion en esta investigacion tiene como eje epistemoldgico el trabajo concreto -
dilucidado desde el pensamiento critico de Bolivar Echeverria- en sus formas cotidiana y

extraordinaria, de servicio comunitario: de tequio/mano vuelta para la fiesta y para la lucha.

El objetivo es argumentar que el trabajo de las mujeres tanto cotidiano como extraordinario,
sostiene el trabajo de servicio de los varones en Exkatsp. La discusion que despliego en los
siguientes capitulos, se basa en lo observado durante varias visitas a la comunidad que
comenzaron en 2014, con una estancia permanente de seis meses y continuaron de 2016
hasta 2018 con estancias periddicas de, aproximadamente, dos semanas cada una. Aunque

se han extendido hasta a un mes.

Metodoldgicamente, esta investigacion ha significado un reto, pues al no ser parte de la
comunidad y en el afan de guardar el didlogo horizontal, se me dificultd escribir y presentar
la investigacion sin caer en las tentaciones coloniales. Las claves que me permitieron la
integracion, en cierto grado, a la vida comunitaria y la cercania a la cotidianidad de la vida de
estas mujeres fueron: las conversaciones con ellas en una practica de escucha y respeto, el
seguimiento que intenté mostrar por sus normas comunitarias y mi participacién en el trabajo

colaborativo a los niveles intimo/doméstico y de tequio comunitario.
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Cabe afirmar que esta investigacion pretende ser un didlogo con la comunidad y sus procesos
de comunalidad. Haberme incluido como voluntaria colaboradora del ISIA, me permitié una
proximidad distinta con la comunidad, a la que me hubiera tardado mas en llegar como
investigadora. El lugar con el que pretendi este ejercicio fue el de convivir con las distintas

maneras de hacer y co-habitar el mundo y retroalimentar mi vida con la de las otras mujeres.

Alo largo de mis seis meses de estancia en el 2014, mi espacio fue el de la cocina. Durante
ese tiempo, comprendi que los varones, en su espacio de varones, tomaban decisiones y
eran quienes con mayor facilidad tenian el reconocimiento comunitario en los espacios
comunitarios o “publicos no estatales”. Al principio, desde mi mirada colonial, no dejaba de

asumir que habia una forma machista, en esas relaciones, pero no podia ver nada mas.

Esa mirada se fue transformando a lo largo de las visitas en las cuales he podido seguir en
didlogo con las compafieras, amigas, comadres y, hoy para mi, ya hermanas ayuuk y de otros
pueblos. Algunas diferencias con la lectura de las compafieras sobre las razones de la
violencia, me condujeron a la discusion sobre la manera en que se veia el problemay en
dénde estaba poniendo la atencion, no negaban la violencia y me invitaban a colocar mi
curiosidad en un lugar que me permitiera complejizar y abrir mi panorama para comprender

lo que ellas perciben como violencias patriarcales, “machistas” como ellas las nombran.

Ritual intercultural |

Dia de la tierra

r

Rancho Nddxwin, ISIA

Archivo ISIA
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Asi me percaté que, la reflexion sobre el trabajo cotidiano de las mujeres deberia estar a
cargo del pensamiento de mujeres que estuvieran discutiendo las violencias sobre los
cuerpos de mujeres y sobre el trabajo que realizan y el espacio que ocupan para producir en
la modernidad capitalista; abri un didlogo con Silvia Federici, y con mujeres feministas que
estuvieran discutiendo tedricamente las violencias que ejercen sobre los cuerpos que
trabajan para producir la vida en comun. Coloqué la lectura de una intelectual maya, Gladys
Tzul, como lente que me permitié observar lo que a mi mirada feminista occidental le era

ajeno.

Unicamente pretendo dar cuenta de las tensiones que se presentan en el trabajo
comunitario o de servicio: tequio y mano vuelta, en relacion con el capitalismo, sus formas
mercantilistas y patriarcales, por un lado y, por el otro, desde el respeto -y sin intencién
ofensiva- de la inclusion diferenciada, como le nombra Gladys Tzul, entre el trabajo de

servicio comunitario de varones y el de las mujeres.

Me centraré en las mujeres que generan con su trabajo cotidiano, la sostenibilidad de la vida,
desde el espacio intimo/doméstico con sus relaciones de interdependencia -a partir de la
produccion de valor de uso-, que a su vez posibilitan un conjunto de acciones politicas que
sustentan y permiten la reproducciéon de la forma social comunitaria o entramados
comunitarios (y con ello proveen la produccion del valor de uso de los varones con su trabajo
para la sostenibilidad de la vida). El trabajo de las mujeres ayuuk sostiene la vida para hacer

comun o para la comunalidad, lo que hace de su trabajo la clave politica de este pueblo.

La comunalidad, como se ha sefialado, tiene cuatro dimensiones y en mi propuesta es el
trabajo la base de las claves politicas de ésta: el tequio, la mayordomia o fiestas, el kutunk'y
el territorio. El papel del tequio que, de acuerdo con Zibechi en Méndez, “es el centro de la
vida comunitaria. Es el trabajo gratuito en que se ponen en vida los valores de reciprocidad,
gue sustentan las formas en que se va forjando el mundo nuevo en que caben muchos

mundos.” (2017: 168) Puede decirse que el tequio configura y significa a los comunes.

La experiencia del tequio y su importancia para mantener un proyecto en pie lo vivencié en

el ISIA durante mis estancias y visitas; y no sélo a nivel institucional sino que pude, en algunos
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momentos, integrarme a la produccion del comun en tequios del ISIA hacia la comunidad y

con trabajo de mano vuelta en algunas fiestas.

Las mujeres de Exkatsp me abrieron su intimidad al ver que me interesaba por trabajar con
ellas en espacios menos visibles al imaginario politico de la comunalidad, como la cocina 'y,
en general, el espacio intimo/doméstico. Mirar la comunalidad desde la cocina y el espacio
intimo/doméstico, me llevd a observar que el trabajo cotidiano de hombres y mujeres se
reproduce en una especie de ampliacién en el comunitario, con el tequio de varones y la
mano vuelta de las mujeres. El problema esta en los alcances que tiene este trabajo en las
estructuras de poder comunal, la titularidad de la propiedad comunal, la asistencia a la
asamblea, la entrega de los cargos, etc. El trabajo de varones si les coloca en estas estructuras

y el trabajo de mujeres no.

En mi argumentacion didlogo con el pensamiento sobre lo comun, abordo principalmente el
trabajo del cuerpo académico de “Entramados comunitarios y formas de lo politico” del
Instituto de Ciencias Sociales y Humanidades de la Benemérita Universidad Auténoma de
Puebla, que dirige la intelectual mexicana Raquel Gutiérrez Aguilar, quien discute estas
nociones con la feminista italoamericana Silvia Federici y la socidloga boliviana Silvia Rivera

Cusicanqui.

Asimismo, entablo una discusién con las ideas sobre el trabajo comunitario o servicio, de
Gladys Tzul y, sobre éste y la categoria de comunalidad con dos intelectuales indigenas
oaxaquefios, el zapoteco Jaime Martinez Luna y el mixe Floriberto Diaz. Arropo estas
nociones con algunos puentes tedricos de dos criticos sudamericanos, Bolivar Echeverria y

Luis Tapia, sobre el trabajo concreto y su produccién social desde el valor de uso.

Wijén kajén mdd naax kajp?: sobre la mirada a través del Instituto Superior Intercultural Ayuuk.

3 Saber y conocer para la comunidad. Lema ISIA y uno de los dos fundamentos pedagdgicos: educar y aprender
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Colocar el trabajo como el centro del anadlisis de la configuraciéon de las formas sociales
comunes, deriva de mi estancia en el ISIA durante los seis meses en los que me integre, en la
medida de mis posibilidades, a la comunidad, y de los cuatro afios en los que he estado

regresando frecuentemente por temporadas cortas.

El modelo educativo ISIA tiene como principios la integralidad, la solidaridad vy la

comunalidad®. A esta Ultima la definen de la siguiente manera:

Aamukéj jikyajtén o atu’kmukéj jikyajtén son las palabras que usamos en nuestra
lengua Ayuuk para referirnos al fendmeno de la comunalidad. Aamukéj
literalmente significa “entre todos” y atu’kmukéj “todos en uno solo”, por lo que
podriamos afirmar que las expresiones plasmadas en la primera linea de este
parrafo significan, en una primera aproximacién, “hacer la vida entre todos

juntos”.

El ISIA tiene la intencion de ser una formacidn profesional y humana “integral que
fortalezca la practica de valores y actitudes acordes a la propia cultura, para que sea
posible que estas se concreten y manifiesten en la practica cotidiana de Ia
comunalidad, con actitudes que muestren solidaridad, equidad y respeto a otras
manifestaciones linglisticas y culturales” (Centro de Estudios Ayuuk—Universidad

Indigena Intercultural, 2008: 16).

La cual se experimenta a través de su caracteristica pedagdgica y de una interrelacion o
interdependencia entre la investigacién, la docencia y la vinculacién comunitaria. En este
marco, el tequio se convierte en una accién central del modelo educativo, pues fortalece la

produccion de lo comun.

4 La Universidad Indigena Intercultural Ayuuk se sustenta en los valores, ideas y principios que nos han dado
identidad como pueblo Ayuuk y como parte de la diversidad indigena que alimenta al conjunto de la
humanidad. Estos principios son, la comunalidad y la integralidad, que se complementan con el principio de la
solidaridad. (Centro de Estudios Ayuuk—Universidad Indigena Intercultural, 2008: 17)
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Durante mi estancia en el ISIA, la comunalidad fue una constante presencia en el didlogo y la
reflexion que entablé, principalmente, con algunas compafieras colaboradoras en la
institucién como Irma Manuel Rosas, quien se convertiria en mi sujeto clave de investigacion

y un puente cultural.

La estructura

llustro la primera parte del documento con la lucha que enfrentd Exkatsp, para la
construccion de la nocion de lo comun sobre un territorio. Después, explicéd la comunalidad
intercultural a partir del trabajo concreto cotidiano, el tequio, que se realiza en ISIA. Proyecto
educativo intercultural de nivel superior, instalado en la comunidad referenciada. En el tercer
capitulo expongo mi interpretacion del despliegue de la reproduccién de la vida a escala del
proceso de comunalidad ayuuk, exaltando la cantidad y calidad del trabajo de las mujeres
gue es necesario para hacer posible la ejecucién de las mayordomias. Finalmente, en el
cuarto y ultimo capitulo, intento exponer el trabajo de las mujeres que también es el que
sostiene al kutunk, y me extiendo en su presentacién, como el sistema de cargos que gesta

el poder comunal de un sistema de gobierno.

La disertacién parte del trabajo mano vuelta -colaborativo desde la corresponsabilidad y
autoregulado-, que es el que sostiene a la mayordomia, considerado de mujeres, que
acompafia el trabajo de servicio para: el tequio, el cargo y la asamblea en Exkatsp y el trabajo

cotidiano dentro del espacio intimo/domeéstico.

Gladys Tzul, parafraseando a Spivak, propone una mirada al trabajo comunal ordinario y
extraordinario que las mujeres realizan en el espacio comunitario -y agrego- en el espacio
intimo/domeéstico. Las coloca en un papel estructural, mas que marginal en la reproduccién
de los entramados comunitarios y en el juego politico del pueblo. Lo cual me parece que se
reproduce en el pueblo Ayuuk Exkatsp, el problema estd con las formas de reconocimiento

de dicho papel.
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Para la disertacion se propone la categoria de Gladys Tzul del k’as k’ol en el pueblo maya
k’ich’e en Guatemala como el eje de discusidn, por lo que servicio o trabajo comunitario en
el pueblo ayuuk, en México serd también entendido como: las formas sociales en donde la
“vida doméstica (la organiza el mundo de la reproduccion) y sociedad politica (la que organiza
la vida publica) no se encuentran plenamente separadas [...] En el mundo comunal mas bien

uno sustenta al otro y al mismo tiempo, se alimentan mutuamente” (Tzul, 2015: 133).

En esta investigacién se describe el trabajo comunitario en ambos espacios, haciendo énfasis
en el trabajo concreto y cotidiano de las mujeres en el espacio intimo/doméstico que se
despliega hacia lo comunitario y extraordinario y se enfatiza en la manera en la que este tipo
de trabajo, por sus caracteristicas, recrea relaciones de interdependencia que, a su vez,
construyen las condiciones para experimentar lo comun cuyos despliegues mas conocidos
son las expresiones del servicio de los varones: el tequio, el cargo, la mayordomia y la

asamblea.

Por Ultimo, ofrezco una disculpa a las mujeres ayuuk vy al ayuuk jédy de Exkatsp si perciben a
lo largo del documento un tono colonial, he intentado que esto sea un didlogo en donde yo
también me expuse. Intento mostrar cémo me ha descolocado esta investigacion de mi
centro eurocéntrico colonial. Tal vez no lo logré del todo y mis luchas internas no salieron
libradas completamente. Sin embargo, dejo manifiesto es que esta investigacion me ha
permitido mirarme desde las otras y mirar a las otras a través de la diferencia desde un
intento no jerarquizado, y con conciencia de que el poder siempre esta en juego en una

relacion, que va y viene, y que no tiene que ser ni necesaria ni Unicamente de dominacion.
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Capitulo 1 Sobre el despojo del territorio en Exkatsp y la ruptura de lo comun:
una critica desde Latinoamérica al patriarcado del salario de la
modernidad capitalista.

¢Por qué esa ironia de la vida? Porque nos llega.

¢Por qué nos los cobran de esa manera? Tenemos el dinero pero no
hay nada. No hay nada.

[Refiriéndose al alimento que podia comer directamente del campo]

Entrevista a Zulma Clemente (2017)

Si la dindmica neoliberal expropia la dimension colectiva de la existencia,
resquebraja la vida comun, hay que insistir que la vida no es posible sin el
vinculo con los otros. A partir de esta afirmacion, podemos construir procesos
de autonomia ya no externos, sino internos a lo social. Es decir: autonomia

desde una realidad de interdependencia.

Silvia Gil (2014)
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Al convivir constantemente con la nocion de comunalidad, y al involucrarme, poco a poco y
en cierta medida, con la vida cotidiana de Exkatsp, me percaté de que estas formas sociales
han resistido a los embates coloniales de la modernidad capitalista, porque estan
fuertemente vinculadas a la produccion. A partir de esa toma de conciencia, fue entonces
gue yo he participado activamente, desde el trabajo concreto que genera valor de uso, en
medio de relaciones humanas comunitarias a la hora de dar un servicio o tequio como en el
ISIA, proyecto que describo en el capitulo 2. El trabajo de mano vuelta para la fiesta, lo explico
en el capitulo 3, y todas las actividades que sostienen el kutunk, las discuto en el capitulo 4,

en el cual incluyo asimismo la defensa del territorio como un elemento central.

La discusidn sobre el misticismo de la sacralidad del territorio, la desarrollo sobre las luchas
milenarias de los pueblos originarios que les hace movilizarse y mantenerse en pie de lucha
por su defensa, sin que les importe la pérdida de la vida. Al respecto, en enero de 2018, la
periodista de la revista PROCESO, Gloria Leticia Diaz sostenia en una nota que “la
administracion de Enrique Pefia Nieto ha resultado la mas letal para los defensores del

territorio y del medio ambiente” (Diaz, 2018).

Tal afirmacién la sustenta en una destacada investigacion de campo de la organizacion
Internacional Global Witness (ONG que trabaja para romper los vinculos entre la explotacién
de los recursos naturales, el conflicto, la pobreza, la corrupcién y los abusos contra los
derechos humanos en todo el mundo). Los resultados sefialan que al menos hubo 44
ejecuciones desde 2010, ocho de ellas cometidas durante los primeros meses de 2017 (Diaz,

2018).

Por su parte, la Red Nacional de Organismos de Derechos Humanos, Todos los Derechos para
Todos (Red TDT), documentd 302 agresiones contra defensores, que van desde amenazas

de muerte hasta ejecuciones extrajudiciales, entre 2012 y 2016 (Diaz, 2018).

Entre junio de 2016 y mayo de 2017 se registraron 11 ejecuciones extrajudiciales de
defensores de la tierra, y las organizaciones de derechos humanos registran un
alarmante “incremento de esta grave violacién a los derechos humanos en la actual

administracion politica” (Red TDT y Diaz, 2018).
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La periodista sefiala que el documento de investigacion de Global Witness considera los
impactos de los proyectos econdmicos sobre el tejido social mexicano como origenes de los
abusos a defensores de la tierra, el territorio y el ambiente. También menciona que “entre
los proyectos econdmicos que mayores impactos sociales han causado en las comunidades
indigenas y rurales en México, destacan los relacionados con mineria, con la generaciéon de
energia (hidroeléctricas, edlicas, gasoductos y mineria de carbon), asi como de
infraestructura y turisticos” (Diaz; 2018). Con este reporte, la periodista advierte sobre “la
discriminacion ancestral de los pueblos originarios y la falta de consulta hacia ellos sobre los

impactos de los proyectos econdmicos sobre su desarrollo cultural” (Diaz; 2018).

Entonces, si bien es cierto que hay una persecucion criminal sobre los defensores de |a tierra,
que ademas pertenecen a los pueblos originarios, también lo es que al interior de este sector
de la poblacion que esta en lucha y resistiendo a los embates del capitalismo, hay exclusién

y dominacién, derivadas de las formas patriarcales.

Una de las causas generadoras de las relaciones diferenciadas de género es el poco acceso a
la tenencia de la tierra. Una infografia que elabord el Instituto de Liderazgo Simone de
Beauvoir (ILSB), en el marco del dia internacional de las mujeres rurales en 2018, con
informacién del Instituto Nacional de las Mujeres de 2016 y el Registro Agrario Nacional de
2016y 2017, sefiala que el 29% de la fuerza laboral del campo mexicano son mujeres rurales
indigenas y mestizas (ILSB, 2018). “A pesar de sus aportes a la economia, las mujeres rurales

no tienen el mismo acceso a la propiedad comunal de la tierra” (ILSB, 2018).

Segun el ILSB, sdlo el 21% de las mujeres son ejidatarias frente al 79% de los varones que si
acceden a la tenencia de la tierra en esta version de propiedad. En los ejidos, tan sélo el
4.38% de mujeres han sido presidentas de la organizacién politica, mientras el 95.1% son
varones. En torno a la posesion de la tierra comunal, el 25% son mujeres, mientras que 75%
son varones. En estos contextos, el 2.31% de mujeres ha tenido la presidencia de la
organizacion politica, el 97.68%, son varones. Esta diferenciacién produce desequilibrio y

limita a las mujeres en su participacion politica (ILSB, 2018).
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En este primer capitulo planteo una critica a las légicas de defensa del territorio que
continlan sin despatriarcalizarse, y también reflexiono sobre las relaciones diferenciadas y
asimétricas entre hombres y mujeres, que reproducen la desvalorizacién del trabajo de las
mujeres y la invisibilizacion de su potencial politico, en tanto que son el sostén de la
reproduccién de la vida que configura los entramados comunales. Los cuales se producen a
partir del trabajo cotidiano desde el espacio intimo/doméstico, articulandose asi la
reproduccién de las condiciones materiales que sostienen la vida, le dan fuerza y la nutren.
“Las mujeres destinan a tareas del hogar no remuneradas 37 horas semanales en promedio

mientras los hombres 8 horas semanales” (ILSB, 2018).

En otras palabras, lo que argumento en este apartado es que el trabajo de las mujeres en
Exkatsp concretiza la lucha. Las mujeres, sus cuerpos y su trabajo, posibilitan la presencia de
cuerpos de varones defendiendo un territorio. Por ejemplo, los comuneros defendiendo la
sdbana en Exkatsp. En contraste, se pueden encontrar a lo largo del continente
manifestaciones de luchas por el territorio donde las mujeres han tomado la batuta de la
organizacion, como es el caso de algunas luchas de Bolivia o como Cheran en México. En esta
comunidad las mujeres tienen perfil de baja exposicion, sin embargo, lo que quiero resaltar
es que su trabajo es fundamental para sostener cualquier lucha ya sea como lider o no. Las
mujeres meten el cuerpo y su trabajo para hacer posible la defensa de su vida digna y la de

su pueblo.

En los siguientes parrafos despliego una discusion sobre la construccién comun de la nocidon
de territorio, intentando dar cuenta del ejercicio concreto del trabajo como el generador de
la materialidad de la comunalidad vertido sobre el territorio dando sentido politico y

articulacion para la defensa.

Asimismo, encontrardn una critica a las relaciones diferenciadas entre hombres y mujeres,
al interior de la articulacion de la defensa por reproducir formas patriarcales de visibilizacion
y negacion de todo lo relacionado a la reproduccion de la vida de las mujeres. “Mas de 40%

de mujeres rurales no tiene ingresos propios por las actividades que realizan” (ILSB, 2018).
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Estos son, aproximadamente 13 millones de mujeres. El 60% se encuentra en situacion de

pobreza (ILSB, 2018).

A pesar de estos desequilibrios que generan desigualdades, las mujeres sostienen a sus
comunidades, a México y al mundo. “Cuidan y defienden sus territorios en contra de los
megaproyectos y otras amenazas que ponen en riesgo las formas de vida comunitarias”
(ILSB, 2018). Si bien, no lo hacen todas desde las trincheras mas visibles de la defensa, su

trabajo desde el espacio intimo/doméstico sostiene tales trincheras.

1.1 Exkatsp territorio comunal: la construccién de lo comdn y el territorio

El territorio es un espacio donde se encuentra “el agua, los caminos, los bosques, los
cementerios, las escuelas, los lugares sagrados, los rituales, las fiestas” (Tzul, 2015: 25). Asi,
el territorio puede ser definido como el espacio sobre el que se reproduce la decision
mediante una serie de estrategias pautadas en cada unidad de reproduccion, lo que genera

un gobierno propio (Tzul, 2015).

La calle principal de Jaltepec, y en el
fondo estd el centro de la
comunidad, donde se ubica la
cancha de basquetbol y la agencia

municipal.

Archivo
https:/ /v facebook comyjaltepecdecandayocrrixe/

El territorio ayuuk esta sobre una serrania dividida en tres regiones en una extension

aproximada de 6,000 km?.
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Se compone de cerca de 290 comunidades y localidades asentadas dentro de 19 municipios
(Los nombres oficiales de los municipios son vocablos nahuas, pero se presentan también en

su denominacién en ayuuk):

En la parte alta se encuentran los municipios; Xaamkéjxm-Tlahuitoltepec,
Tukyo’om-Ayutla, Jikyopajkm-Cacalotepec, Kumujkm-Tepantlali, Poxkéjxm-
Tepuxtepec, Anykyopajkm-Totontepec, Tékné&’ém-Tamazulapam y Eptskyé&jxm-
Mixistlan, y en la parte media estan los municipios Téxykyé&ém-Ocotepec,
Néépa'am-Atitlan, Naapokm-Alotepec, Kénké&’ém-Juquila, Munytsyd’am-
Camotlan, Mikyéjxm-Zacatepec, Kona’tsm-Quetzaltepec y  Ukupajkm-
Ixcuintepec, y Aamadjktstu’u’dam-Mazatlan; Kotsoko’om-Cotzocdn y Ték'am-
Guichicovi se encuentran en la parte baja. Cada una de estos municipios cuenta

con agencias, localidades y rancherias. (Garcia y Quintas, 2017: 16)

En su conjunto, la regién ayuuk limita al noreste, con los distritos oaxaquefios de Villa Alta;
al norte, con Choapan y con el Estado de Veracruz; al sur, con el Distrito de Yautepec, vy al

sureste, con los Distritos de Tehuantepec y Juchitan (Garcia y Quintas, 2017).

En este territorio también se despliega la suma de la rigueza concreta y simbdlica de las

comunidades de este pueblo (Tzul, 2015).

Me vienen a la mente muchos momentos de mi vida y entre ellos el que vengo de
un pueblo, de una familia campesina, que sé que mis bisabuelos y abuelos
producian diversidad de hortalizas y que vivian de eso. Siempre hubo en casa
productos del campo que comer y del campo no solo la parte agricola sino
también la parte de animales. Entonces, que su familia obtenia del medio que le
rodeaba la alimentacion. Entonces, decia me parece que una como persona
crece sabiendo poco a poco mds sobre quién es, qué hay alrededor y como

funciona lo que le rodea (Entrevista a Irma Manuel, 2016).

El territorio toma su sentido comun porgue sobre él, se realiza el trabajo y el consumo del
producto de ese trabajo, lo que hace de éste otra clave politica de la comunalidad. “La

comunalidad es nuestra manera de pensar, se origina en la historia del despojo; en la
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obligada relacion que hemos mantenido con los territorios que nos dejo la conquista y la
explotacion voraz de la tierra. Es decir, la comunalidad es también fruto de la resistencia a la

historia colonial” (Luna, 2010: 80; Méndez, 2017: 41).

El territorio, para Martinez Luna (2013), implica tanto el espacio en que se
reproduce la vida, sus sentidos simbdlicos, como la demarcacion fisica... [Ya
gue]... ahi se encuentran los bienes para su sostén. [Sélo asi] podemos entender
la importancia de defender lo propio, bien en rebeldias abiertas, bien en otras
formas barrocas y abigarradas. Es decir, el proceso de resistencia-adaptacién

(Luna, 2010: 80; Méndez, 2017: 168).

El territorio es el espacio de expresion del ethos comunal®, expresion de Lucia Linsalata que
describe una actitud frente a la modernidad capitalista que tiene como caracteristica “no
aceptar totalmente el sacrificio del valor de uso de la vida por su valor de cambio capitalista.
Sin embargo, para resistirse a esa dinamica no se limita a recrear el valor cualitativo de la
vida exclusivamente en el nivel de lo imaginario, sino que busca mantenerlo vivo (en la
medida de lo posible), reactualizando constantemente la fuerza y la efectividad de los lazos

comunitarios” (Linsalata, 2009: 28).

Es decir, el territorio es el espacio donde se generan valores de uso y se disputa al capitalismo
la donacion de concrecion social comun y donde “la relacidn con el entorno natural, ante
todo, es vista como el territorio que provee de los bienes necesarios para la reproduccion
material de la vida, pero no solo eso. Es decir, también los elementos de la naturaleza cobran
sentidos comunitarios” (Méndez, 2017: 42). Configurandose asi el nosotros comunitario,
como le nombra Lucia Linsalata y “cuya amplitud depende de la extension del territorio de
referencia. Su existencia puede facilmente trascender el @mbito comunal o barrial, para
adquirir una dimension micro-regional o regional” (Linsalata, 2009: 192). Un sujeto colectivo

de dimensiones variables.

> El ethos histérico comunal, es una forma barroca de la politica en tanto es producto de complejos y conflictivos
procesos de mestizaje cultural que se conformaron a partir del hecho colonial (Linsalata, 2009: 193).
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La configuracion de lo comun a partir del trabajo concreto del tequio, por un lado vy, sobre
todo, del trabajo cotidiano de las mujeres ayuuk al interior del espacio intimo/doméstico,
por el otro, es el ejercicio creador de los sentidos sobre el territorio que se habita. Sélo asi

podemos entender por qué es defendido con tanta fuerza por las comunidades indigenas.

El anclaje con el territorio es fundamental para el despliegue de horizontes
politicos para la autodeterminacion. Asi, las comunidades indigenas vy
campesinas que luchan contra el despojo se caracterizan por el fortalecimiento
de un vinculo comun con la tierra, el territorio y la naturaleza, centrado en la
produccion de valores de uso, aspecto vital para garantizar la subsistencia

(Navarro, 2013:78).

Cuando se piensa histéricamente la ocupacion de la tierra, podemos rastrear las
condiciones que dan cuenta de un largo proceso de defensa y recuperacién de
territorios en las sociedades indigenas. La lucha por la soberania del territorio
representa un motor politico, en tanto es el medio concreto para la vida (Tzul,

2015, p.50).

En esta investigaciéon me centré en el trabajo de las mujeres al interior del espacio

intimo/doméstico o el espacio de la unidad de reproduccion, como le nombra Gladys Tzul.

Espacio donde se realiza la vida cotidiana; es decir, las casas habitadas por
familias nucleares y/o extendidas que gozan del servicio de agua, que hacen uso
del camino, que se alimentan de los hongos que se producen en los bosques. De
tal forma que la unidad de reproduccién es central para poder pensar cémo la
politica indigena se articula y se despliega en los sistemas de gobierno comunal
y con otras luchas que pugnan por gobierno vy territorio. No se trata de espacio
privados de antagonismos, sino mas bien representan los lugares desde donde

se articula y se produce la vida comunal (Tzul, 2015, p.26).
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Desde el espacio intimo/doméstico la mirada sobre el territorio y la defensa de éste es otra,
el problema es que hay logicas coloniales-patriarcales que intentan borrar la participacién

de las mujeres que son quienes principalmente habitan este espacio.

Lo que sefiala Elia Méndez en una investigacion que realizé en una de las regiones zapotecas

de Oaxaca, también ocurre en Exkatsp.

Los discursos de la lucha que sigue exponiendo Calpulalpam omiten estas
historias de la gente; repiten los argumentos de los dafios ambientales y
humanos en cuanto a la muerte, enfermedades y pobreza, que de alguna
manera va configurando una perspectiva bastante cargada a una forma de ver
las luchas por el territorio, que son validas y ciertas, pero que estan dejando de
lado la expresidon de formas de resistencia y espacios para la reflexién donde se
han gestado argumentos y miradas que desde la cotidianidad también resisten.

(2017: 60).

En este sentido, creo pertinente exponer lo que observé desde el espacio intimo/doméstico

en relacién con la defensa del territorio en Exkatsp.

1.1.1 La trama comunitaria de Exkatsp.

El trabajo agrario es la fuente principal de recursos econédmicos y de alimentos, pese a que
en la Ultima década la produccién de ganado se ha convertido en una forma de sustento
importante, aungue no se hayan dimensionado las consecuencias de devastacién que esta

actividad pueda traer al territorio de la regién. La ganaderia que se practica es extensiva.

Por intervenciones del ISIA, cuyo perfil es el desarrollo basado en la agroecologia y la
permacultura, ha habido llamadas de atencién sobre esto y se ha promovido -en algunos
ranchos de comuneros- practicas de ganaderia sustentable. También se han propuesto
formas de cultivo agroecoldgico con ecotecnias.
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Los principales cultivos son el maiz, de hecho, la produccién de éste en la regién, la ha
convertido en una de las mas importantes en el pais; el café, que si bien no es de altura -
pues se produce a 50 metros sobre el nivel del mar- y es considerado como de segunda, su
produccion ha tomado importancia fundamental, para el autoconsumo y por la venta en
Cérdoba, Veracruz; el limdn es otro cultivo local que ha resultado redituable, en momentos
especificos como en los afios 2014, cuando la reja de limoén de primera llegd a ser pagada
hasta en $1,300.00 pesos; también la canela es producto local de venta externa. La canela,

estad siendo fuente de ingreso en la comunidad.

Iglesia catdlica, ubicada
en el centro de la
comunidad. A un costado

de la agencia municipal.

Archivo
hitps /v facebook cony jaltepecdecandayocmixe/

Los abuelos y las abuelas ayuuk dicen que desde que habitaban el istmo usaban las tierras
de Exkatsp para sembrar el maiz y el algoddn, después comenzaron a habitarlas porque en
ocasiones al ir a cosechar, algiin otro pueblo vecino se habia adelantado y robado la cosecha.
También, porque en estas tierras, encontraron la cruz de la ascensién, que varias veces fue
llevada a Candayoc viejo de donde misteriosamente desaparecia para reaparecer en el lugar
gue ahora ocupa el pueblo. Una razdon mas es que estaba en juego la vida de los habitantes,
-una epidemia provocd la muerte de muchas personas-, lo que ocasiond que el pueblo
abandonara aquél lugar en el istmo y comenzara de nuevo en estas tierras que son fértiles

(Diario de Campo, 2014-2018).
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El territorio se puede discutir en términos del espacio, donde se construyen las
relaciones sociales y se reproduce la vida; es decir, a través de nociones mas
abiertas y criticas, que desbordan las impuestas por el limite estatal que lo
intenta cosificar en la dimensién material y con el fin de la produccion capitalista.
Lefebvre (1991: 8-12) argumenta que el espacio “se produce” historica y
socialmente; es decir, existe una produccion del espacio. Los diferentes
espacios, lugares, territorios, son procesos producidos material vy

simbdlicamente por determinadas formas sociales (Méndez, 2017: 168).

Asi, el territorio -como lo sefiala Elia Méndez retomando a Martinez Luna- involucra
“fendmenos sensoriales, incluyendo productos de imaginacion como proyectos y
proyecciones, simbolos y utopias”. (Martinez, 2013: 2017: 169; Méndez, 2017). El ritual es,

entonces, también una forma de construir el territorio.

Ritual ayuuk

Agradecimiento y peticiones
de bienes personales y
comunitarios, materiales y

espirituales.

Archivo
hitps f www facsbook conry jaltepecdecandayoamie!
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La situacién de despojo a la que se ha enfrentado el pueblo ayuuk de Exkatsp es uno de los
dispositivos del poder colonial basado en un eje de explotacién-exclusion-dominacién de
ciertas sociedades -como los pueblos originarios o indigenas- y de la separacion de las
personas productoras con los procesos de consumo del producto y del excedente (Tapia,
2008:). El despojo del territorio y la imposicién del intercambio de trabajo abstracto se
imponen en Latinoamérica, a partir de la conquista. Lo que hace de los momentos de

rebelion, lucha y resistencia un despliegue de las formas comunales, del ethos comunal.

1.1.2 jPagamos por lo que nos robaron! Disputas por el territorio.

Previo a la llegada de los espafioles, Exkatsp ocupaba una amplia extensién del territorio
comprendido en la zona limitrofe de los estados de Oaxaca y Veracruz. La historia oral de los
abuelos, supongo que varones- sefiala que a finales del siglo Xl y principios del Xl los ayuuk
arribaron a la hoy conocida sierra mixe, provenientes del istmo de Tehuantepec -que abarca

los estados de Oaxaca, Veracruz, Tabasco y Chiapas.

Las varias hipotesis sobre Exkatsp que mas se comentan sugieren que el ayuuk jéady emigréd
desde las costas peruanas huyendo de las guerras y de la explotacion del imperio incaico. Se
dice que los mixes fueron el primer pueblo que se asentd en la zona del istmo de
Tehuantepec buscando el famoso cerro de Zempoaltépet! [vocablo nahua] “el cerro de las

veinte puntas; la montafia de las veinte divinidades”.

Posteriormente, llegaron al istmo otros pueblos, como los /koots con quienes tejieron
alianzas para la coexistencia en armonia, la cual se fue perdiendo al arribo de los binnizd-
diidxazd, mejor conocidos como zapotecas. Este pueblo establecid una guerra con los ayuuk
que los obligd a luchar por “la tierra, como madre y como territorio” (Diaz, 2007: 40) que los

alimenta. Para estas batallas fueron preparados y organizados por el Rey Condoy [Kontoy].
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El padre y guardidn, el que les defiende, el que les protege, recibid, buscd y encontrd a los
antepasados, para convocarlos y reunirlos en un lugar, en un sélo lugar. Se cuenta que alli
es, en lo que hoy se llama [Exkatsp] Ixkaatsm (Jaltepec de Candayoc) hacia donde los guid,
donde los condujo a todos; he ahi donde se dice que los antepasados comenzaron a vivir

cerca del padre Kontoy [Konk'oy]” (Andnimo; Reyes; Barros, 2007).

Segun algunos abuelos y abuelas -principalmente varones- Exkatsp se fundd para vivir con
tranquilidad y no en guerra con los zapotecas. Los ayuuk dejaron el istmo y ocuparon tierras
serranas a la orilla del rio de lo que seria kédn ayuuk -que quiere decir cerro de sal, montafia
salitrosa- que los nahuas interpretaron como Jaltepec y que por la dificultad que presentaron
los espafioles en la conquista que termind siendo llamada Candayoc. Asi nacié Jaltepec de

Candayoc.

En 1737, tras el despojo de la conquista, los pobladores de Exkatsp le compraron -por 800
pesos en oro y plata que juntaron con los pagos que les daban por sus servicios en las
haciendas de espafioles- a la corona espafiola una superficie de 108 leguas cuadradas de
tierras, equivalente a 335,394 hectdreas (3353.940km?), de lo que habia sido su territorio.

Es decir, pagaron, compraron la tierra de la que les despojaron antes y siglos después.

El rio Jaltepec

A orillas de la comunidad.




El territorio de Exkatsp siempre ha sido comunal, pero es hasta el siglo XX, tras la Revolucién,
que fue legalmente reconocido como propiedad comunal. Entre 1956 y 1958 hay una
expropiacion de mas de 18,648 hectédreas (186.4800 km?) que hizo la entonces Secretaria de
Agricultura y Recursos Hidraulicos, a través de la Comision del Papaloapan. Por esta
expropiacion a la comunidad no le dieron nada de indemnizacién y, ademas, la hicieron sin

su consentimiento expreso.

El Estado mexicano justifico tal despojo como parte del reacomodo de personas que salieron
afectadas por la construccién de las Presas “Miguel de la Madrid” (informalmente llamada
Cerro de Oro, ubicada en el cauce del Rio Santo Domingo en el municipio de Tuxtepec,
Oaxaca, inaugurada en 1988. La construccién de la presa provocd el reasentamiento
involuntario de 26,000 personas) y "Miguel Aleman" (informalmente llamada Presa
Temascal, ubicada en el cauce del Rio Tonto en San Miguel Soyaltepec, Oaxaca, que fue

puesta en operacion el 18 de junio de 1959). Ambas en la cuenca del Rio Papaloapan.

En 1956, el Diario Oficial de la Federacién publicé el decreto de expropiacion que decia que
a Exkatsp se les estaba dando una buena suma econémica como indemnizacion por la toma
de sus tierras para el reacomodo de otras comunidades y que era un acuerdo con las

autoridades del pueblo. Lo cual fue mentira.

En ese entonces, la comunidad no tenia acceso a periddicos, fue casualmente que Mauro
Ramos -comunero de Exkatsp- encontré un ejemplar de este diario oficial en una de sus
visitas a la Ciudad de Oaxaca. Para ese entonces la comunidad no entendia porque el
gobierno queria despojarlos de sus tierras ni tenia suficiente informacién sobre las
acotaciones legales que le permitian hacerlo. Con todas sus carencias la comunidad defendid

su territorio. Desafortunadamente, no lograron mucho en ese momento.

Después de 53 afios -el 5 de enero del 2009- la comunidad interpuso una demanda de
amparo ante el Juzgado Primero de Distrito de la Ciudad de Oaxaca, donde solicitan
“proteccion de la Justicia Federal en contra del decreto expropiatorio que sirvid para la

usurpacion de 18,648.90-32 hectareas de terrenos sin indemnizacion alguna”.
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A esta demanda se suma otra en contra del Decreto emitido por Ulises Ruiz Ortiz en el que
declara 2,050 hectdreas de las tierras expropiadas como ZONA DE RESERVA ECOLOGICA. En
el afio de 2007, tierras propiedad comunal de Exkatsp que no fueron utilizadas para la
expropiacion, fueron declaradas por el gobierno estatal en contubernio con el federal -sin
previa consulta con la comunidad- como "Zona de Reserva Ecolégica". Por lo que, se presume
que la unilateral decisién de una zona de reserva ecolégica controlada por el estado dentro
del territorio de una comunidad indigena que ademas es rica en biodiversidad contribuye a
desmembrar la propiedad comunal para la explotacion de los recursos naturales de este

territorio.

Ante esta reciente situacion de despojo, las autoridades de Exkatsp acompafiados por la
asociacién civil Servicios del Pueblo Mixe SER-MIXE se dedicaron a recuperar documentos
que acreditaran el pago por la propiedad de esos predios para poder interponer la demanda
de la cual se han mostrado fragmentos y en la que las autoridades denuncian actos que violan
los derechos colectivos del pueblo de Exkatsp, en especial el derecho de la comunidad al

territorio.

Las territorialidades en disputa estan constituidas por un denso tejido de
relaciones sociales en torno a la reproduccion de lo comun, que aln con largas
historias de division, tienden a cohesionarse frente a la tensién que produce la
temporalidad del capital. De modo que la dimension espacio-temporal de lo
comunitario se expresa en una red de poder social que de modos multiples
existe en la vida cotidiana. Se trata de redes territoriales, que en forma de
relaciones de parentesco o de afinidad, comienzan a funcionar como un soporte

basico para la lucha contra el despojo (Navarro, 2013:78).

Al parecer, el aflo pasado -2017- la resolucién de su demanda estaba en proceso de
concretarse, lo cual podria constituir un precedente importante en la reivindicacion del

derecho a la tierra y al territorio de los pueblos originarios de nuestro pais.

Cabe destacar que por tratarse del manejo de recursos econdmicos, existe el riesgo de

poderse generar un conflicto al interior de la comunidad, inclusive si se forma un fideicomiso,
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con el cual se les pagaria la indemnizacion por las tierras expropiadas a mediados del siglo
XX. Habrd que estar atentos a la forma en que lo distribuiran, o bien, al uso que tendra el

dinero.
~ — T ';, El saldn social

Se ocupa este espacio para

eventos comunitarios.

También se ubican las

canchas de basquetbol.

Hacia la izquierda de la foto

podriamos encontrar la

agencia municipal y hacia

Archivo
hittps: /vives Facsbook cony jaltepecdecandayaTixe atrds de quien tomo la foto,

estd la iglesia.

1.1.3 La disputa desde el espacio intimo/domeéstico.

En el fondo, la lucha ante el despojo y como defensa del territorio, es una “lucha contra el
olvido del ser vivo, que permite reproducir la vida, que fundamentalmente ha estado en las
manos de las mujeres, en sus luchas cotidianas ante los cercamientos del capital sobre sus
vidas, sus cuerpos-territorios y también en las luchas por lo comun material-natural-

simbdlico” (Méndez, 2017:138).

En tanto sigan irrumpiendo o se aceleren los conflictos por el despojo capitalista en
Latinoamérica, la gente comun revalora el territorio y reflexiona algunos “modos a través de
los cuales puede garantizar el control y acceso a los medios de existencia” (Navarro,

2013:165).
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Luego entonces, la invitacion a reflexionar es sobre ¢Qué pasaria si se valorara el trabajo
cotidiano al interior del espacio intimo/doméstico tanto como el trabajo de servicio o tequio
en la configuracion material de lo comun, cuando se defiende el territorio o se despliegan las

estrategias de poder comunal?

Las luchas de defensa del territorio y los bienes naturales que se ubican en territorios de
pueblos indigenas y rurales han abierto espacios para reflexionar sobre las emociones que
se juegan en estas luchas. La dimensién sensible de la politica como la llama Ana Laura

Suarez Lima (2018).

La tristeza, compartir el dolor, y sobre todo, entender con claridad la verdad que
estd detrds de los proyectos extractivistas que de fondo pretenden el despojoy
la explotacién para lograr la valorizacién del valor, médula capitalista. A través
de la puesta en didlogo de las ideas, dudas, experiencias y diversos saberes, los
sujetos en lucha han encontrado en sus recuerdos un potente dispositivo para
la resistencia y para la prefiguracién de un orden alternativo al dominante

(Navarro, 2012: 90).

Cuando se habla de la construccién social que se da alrededor de ésta se plantea,
segln Mina Navarro, la emergencia de nuevas subjetividades politicas de la mano del

fortalecimiento del vinculo con el territorio (Navarro, 2012:).

De aqui que lo politico, la comunidad y el territorio se entretejan como una
potente capacidad contra el cercamiento de lo comun vy la asimétrica batalla
contra el capital. Se trata de capacidades sociales en torno a la recuperacion de
lo politico, a la recomposicién comunitaria y arraigo con el territorio que logran
resistir, al mismo tiempo que —en medio de profundas dificultades— buscan
imaginar, experimentary fortalecer modos de autorregulacién social basados en
la solidaridad y la sostenibilidad para hacer comun la vida (Simone y Giardini,
2012:). En este sentido, la comunidad adquiere profunda centralidad como
forma politica de negacion del capital (Navarro y Tischler, 2013:) y (Navarro,

2012: 80).
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Ahora bien, con lo anterior es evidente que la defensa del territorio que han liderado algunos
pueblos indigenas en América Latina ha sido desde un horizonte de disputa al capital.
Siguiendo a Massimo de Angelis (2012), “a través de la lucha, vemos una potencial reduccion

de la distancia entre productores y condiciones de existencia” (Navarro, 2013:78).

Tener un peso en la mano era una cosa jhijole! No se tenia tantisimo valor para
nosotros, jPero qué crees! Que no habia dinero, nadie sabia lo que era tener un
peso, no, no mds nos... sino todos nosotros. Pero habia a cambio de eso habia
mucho pldatano. Habia mucha malanga. Habia mucho chayote. Habia mucha
yuca. Habia mucha fruta. Habia mucho mango, tamarindo. Habia mucha nona,
mucha vaina, mucha naranja. O sea, nunca nos faltdé de comer, nunca nos falto
de comer, habia mucho quelite me acuerdo que no tenias un peso... Esa historia
yo siempre la cuento, yo siempre digo que a todo mundo aburro con eso y me
acuerdo que cuando a veces llegdbamos de la escuela y no habia nada, nada en
la casa que comer, nada pero nada y me acuerdo que con esta hambre de perro
que te carga a veces cuando llegas de la escuela o cuando llegas de por ahi. Alld
donde ahorita estd la casa yo me acuerdo que todo eso siempre estaba lleno de
quelite, pero un quelite sazon, ya con semilla y toda la cosa. Y nosotros los

teniamos. (Entrevista a Zulma Clemente, 2016).

Es decir, se podria pensar en un orden comunal cuyo poder tenga como bases de la
reproduccién de la vida, un espacio de produccion de relaciones no diferenciadas de género,
un equilibrio entre lo masculino y femenino, traducido en practicas concretas equilibradas
entre hombres y mujeres, que permitan la erradicacion del dolor en las mujeres ayuuk por
el despojo del valor de su trabajo de reproduccion de la vida y la invisibilizacién de su aporte
al entramado o trama comunal en tanto haya una negacion de su potencial politico y

subjetivo.

Considero que el problema no es que exista divisién sexual del trabajo, el problema es que

ese trabajo no brinda las mismas prerrogativas politicas, pues se organiza en términos
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jerarquizada de cierta manera que estas diferencias entre las mujeres no quedan incluidas

equilibradamente.

Es dificil ser una mujer muy fuerte al nacer en un pueblo machista. Ser hija sin
padre, ser hija sin madre, ser criada por una abuela. Soy hija unica, unica porque
fui la unica mujer pero somos 5 hijos, 4 varones, yo soy la unica mujer (Entrevista

a Zulma Clemente, 2016).

El problema es que esta forma de organizar la vida produce relaciones de género
diferenciadas y un tanto desequilibradas. Algunos ejemplos de esta inclusién diferenciada

desequilibrada son:
1. En tanto el trabajo de reproduccion de la vida.

a. Enelcuidadoy lacrianza,
El primero pues sufre uno, te parten, mi primer hijo pensaba yo pues como lo voy
hacer o qué voy hacer, o qué voy a vivir, como lo voy a mantener, qué le voy a
dar de comer, pensaba, pues como un hombre pues ese nomds se dedica a
trabajar, no va decir te voy a ayudar aqui de cambiar pafial, te voy ayudar aqui
a cuidar no, él porque ya nomds se va levanta a comer, que esperando su lonche,
y otra como mamd pues estd ahi batallando con el bebé (Entrevista a Alba

Narciso, 2017).

Siel hombre ya quiere decidir que su mujer no lo quiere embarazar entonces que
el hombre se pone a pensar que va pasar con agarrar un mujer ya sabe que no
nomds hacerlo y es porque va tener un bebé, lo va dejar embarazada y quién es

su responsabilidad, no uno solo (Entrevista a Alba Narciso, 2017).

b. En las multiples actividades de trabajo, a la que se suma el trabajo de reproduccion de
la vida cuya responsabilidad recae casi exclusivamente en las mujeres.
[El] Llega pues ya la comida ya estd hecha. Esa ventaja tiene él en cambio nosotras,

pues no (Entrevista a Avelina Vasquez, 2017).
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Es mds pesado para la mujer que es trabajadora, es empleada de gobierno [ella
fue directora del preescolar] Porque, bueno al menos yo asi vivo siempre
corriendo, corriendo y el trabajo de la casa no se acaba porque me dan las 100 12
de la noche y sigo en la cocina, sigo en mi casa viendo qué tengo que planchar,
qué voy dejar listo uniformes para el otro dia para los nifios y asi vivimos

(Entrevista a Flora Salinas, 2017).

Ama de casa, maestra y trabajo en el campo y si eres comunera pues hay que
prestar un poquito de atencion a la comunidad, a los tequios ya de fin de semana

(Entrevista a Avelina Vasquez, 2017).

Trabajar en la cocina es mds fuerte que el trabajo de un hombre, porque me tengo
que levantar de madrugada a preparar la comida, para que mi esposo salga a
trabajar. Cuando termino en la cocina, tengo que darles de comer a mis animalitos

(Entrevista a Emilia Ortega, 2017; Garcia y Quintas, 2017).

En estos relatos las mujeres urbanas también nos identificaremos en las multiples

jornadas laborales.

2. A nivel subjetivo.

a. Con la dependencia econémica hacia los varones por la desvalorizacion del trabajo

de cuidado.

Yo trabajé, era una sirvienta se podria decir. A cambio de que pues si es verdad
mis hermanos me pagaban, me daban de comer, como me daban para mi hija,
pero no era de a gratis, yo los cuidaba, los cuidaba, veia por ellos (Entrevista a

Zulma Clemente, 2016).

Otras personas valoran mi trabajo, se refleja mucho en mis hijos, mucha gente me
dice, realmente estds cuidando a tus hijos, ahi los tienes a pesar de todo, nunca
los abandonas. Pero también dicen, el hombre te estad sustentando, no te hace
falta nada (Entrevista a Emilia Ortega, 2017; Garcia y Quintas, 2017).
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b. Elimaginario patriarcal que fomenta la codependencia emocional que permite mirar las

formas de disputa de las mujeres ayuuk al entronque o bisagra patriarcal.

Yo veia que mi madre también que vivia sola porque mi padre trabajo afuera 'y
entonces, era como la jefa de familia y la mujer super poderosa que resolvia todo
y que le daba de comer a los hijos. Y al mismo tiempo resolvia todo. Entonces, vas
creciendo de manera independiente y también vas como haciéndote... y el hecho
de ir aprendiendo a vivir sola, a transportarte, a ir y venir de la ciudad una y otra

vez, pues te va dando la confianza (Entrevista a Irma Manuel, 2016).

El amor maternal desde |la mirada patriarcal usa a la culpa como dispositivo, lo que

hace confusas, ambivalentes y contradictoras las relaciones afectivas en este sentido.

Yo quiero mucho a mis hijos, a mi familia y es que es algo que no se puede describir

porque ser mamd es amor a los hijos, ¢no?

Yo quiero mucho a mis hermanos, mds a mi hermana porque pues es con la que
mads he convivido la que mds me ha apoyado [sentimiento, llanto] (Entrevista a

Anita Garrido, 2017).

“A veces pienso que si hubiese estudiado, estaria con mis hijos aventurdndome con
ellos, pero no se pudo y me pone triste. Ellos son el motivo de mi vida, si son felices
soy feliz, mi vida fue diferente a las suyas, pero me resigné a esta vida” (Ortega

2017. Entrevista; Garcia y Quintas, 2017).

Lo anterior sostiene el problema estructural del reconocimiento de la posesién de la tierra 'y

los derechos politicos que esta provee y a la cual las mujeres no tienen acceso.

En el marco del dia mundial de la mujer rural, el 15 de octubre del 2018, La organizacién
llamada “Fondo semillas: mujeres sembrando igualdad”, desde su pagina de Facebook, con

base en datos de la FAO®, confirma que el 60% de los alimentos del mundo son producidos

6 Organizacién de las Naciones Unidas para la Alimentacion
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por las mujeres y que tan solo el 2% son duefias de las tierras.

(https://www.facebook.com/FondoSemillas/)

Y esa hija no tenia los mismos derechos, ni la misma seriedad. Si las mismas
obligaciones, porque aqui para las obligaciones somos iguales, pero para los

derechos no (Entrevista a Zulma Clemente, 2016).

La division de los roles de género se gestd desde las jerarquias y practicas de poder en
relaciones diferenciadas entre mujeres y hombres durante la conquista, periodo en el que se
establecio también un orden social a partir de un entronque patriarcal (Paredes, 2008:) del
gue hago mencién en parrafos anteriores y que se puede encontrar también en México en

Pueblos como los mayas que habitan el estado de Chiapas.
En éstas,

Inicia a una edad muy temprana. Las nifias se hacen cargo de sus hermanitos
mas chicos. Cuando tienen nueve 6 diez afios, ya colaboran en las faenas
domésticas que son de su género: van por agua, ayudan a moler el nixtamal,
y un poco mas tarde, ya van a la siembra y a cortar lefia. Pude ver como las
hijas de Lucia, de 8 y 9 afios, le ayudan a lavar la ropa en el rio,
mientras cuidan también a otros nifilos mas pequefios. Después se desnudan
y entran al agua, en el bafio cotidiano. Se observa la conducta preferencial
hacia los varones desde la edad de los diez, doce afios, en el sentido de
resolver antes sus necesidades y de encargarles trabajos que representen a la
familia. Segin Ruz: “La mujer empieza a acostumbrarse asi a ocupar un
lugar secundario en la casa, (quizd prefigurando su futura separacién del
nucleo residencial, a raiz de la cual vendra a ocupar durante largo tiempo,
otro lugar secundario en casa de su suegra)’. (Ruz, 1990:140). El par
mayor/menor, que también es principal/secundario, se va llenando de
contenido genérico, y vincula la division del trabajo con las atribuciones de la

masculinidad y la feminidad (Millan, 2013: 229-230).
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Estas preferencias, dan como resultado, una divisién sexual del trabajo

institucionalizada de aspecto no negociable.

Mientras los jovenes en la mafiana trabajan en sus milpas, se bafian y se van
a los pozos, donde “se la pasan chamaqueando”, segun Martino, las chicas
tienen una larga jornada de trabajo en casa, que se inicia generalmente a las
cuatro de la mafiana. Dice Teresa: “Yo trabajo en la casa, en la milpa, trabajo
todo el tiempo. Tengo 17 afios, tengo hermanitos. Me levanto a las cuatro,
echo mi café, hago mi tortilla, barro la casa, pongo mi frijol, doy de comer a
mi papa...”. Y las mujeres casadas, pues mas: Carmen tiene 24 afios. Hermana
de Daria, es la segunda hija de Zenaida. Se casé a los 17 con Carmelino, hijo
de Dofia Martina. Tiene tres hijos y esta en espera del cuarto cuando hacemos
esta entrevista: “Me levanto a las cuatro, hago café, empiezo a moler el
nixtamal, torteo, muelo el pozol y lo bato para que se lo lleven. (Millan,
2013: 226). Empiezo a tortear otra vez, voy por agua, voy a poner otra vez
nixtamal, si no hay lefia, voy, después desgrano maiz, lavo ropa, llega el
marido, doy de comer, y luego se van a jugar...pero nosotras nos quedamos a
trabajar todo el tiempo. Entra la noche. Luego nos toca ir a la milpa, al
regresar vamos por lefia. Nosotros sufrimos, pero los hombre no, viene
por su comida y se va a jugar... y mas cuando los nifios estan chicos... voy a
trabajar todo el dia... Cuando voy a la milpa, voy a las seis, siete de la
mafiana, y mi hija queda con abuelita. Yo sembré una semana. Llego hasta las

cuatro (de la tarde)” (Millan, 2013: 227).

Si se desjerarquizan las relaciones de género en general en todos los pueblos originarios del
continente que tengan estas relaciones de género jerarquizadas, se equilibrarian y estarian
disputando no sdlo una forma social anticapitalista, donde la distancia entre productores y
condiciones de existencia es menor produciendo relaciones de interdependencia formando
una energia de lo comunal que podria traducirse en el ethos comunal del que da cuenta

Lucia Linsalata.
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Practica social fuertemente emancipativa [emancipadora], porque es capaz de
erosionar y crear a la vez; de ir “en contra”, pero también de producir
cotidianamente formas de socialidad diferentes. Uno de los principales desafios
para la sociedad boliviana contemporanea consiste en comprender la naturaleza
profunda de este “hacer comunal diferente” (su fuerza creadora y su esencia
polimorfa) y en producir nuevos horizontes de sentido, practicos y simbdlicos,
capaces de proyectar este hacer colectivo “mas alld de lo instituido”, hasta
encontrar el punto de ruptura del sistema de dominacion existente (Linsalata,

2009: 198).

Se estaria potenciando la disputa con una apuesta antipatriarcal -con practicas politicas
feministas descoloniales y de despatriarcalizacion-, es decir, anticolonial. “La politica
comunal es un producto imprevisto e indeseado del colonialismo, en tanto es expresion de
la capacidad de resistencia de la cultura dominada frente a la cultura dominante y, a la vez,
de su capacidad de accidn y creacidén, es decir, de su capacidad de generar otras formas de
socialidad que escapan vy, en parte, subvierten las reglas del orden dominante” (Linsalata,

2009: 193). Ahondo en este tema en los capitulos 3y 4.

En sintesis, para poder entender historicamente la importancia del territorio y la tierra para
la reproduccién de lo comun -que fue subsumido por la reproduccion del capital a partir de
los imaginarios en la modernidad capitalista-, a continuacidn rescato un marco tedrico de la
configuracioén social de ésta modernidad imbricada con el patriarcado del salario. Lo cual
permitird un panorama de las razones profundas de la existencia de megaproyectos
extractivista y de la invisibilizacion de los cuerpos y del trabajo de las mujeres, incluso en la

lucha de los pueblos indigenas.
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1.2 Apuntes sobre la ruptura de lo comun para la acumulacién en la modernidad capitalista:

critica al patriarcado del salario y su imposicion colonial en América Latina.

En el siglo XVI, los conquistadores, estos extranjeros que comian oro, hablaban mucho y
dormian con sus papeles, (Rivera, 2010: 191) encontraron en Latinoamérica formas sociales
gue les producia la sensacién de estar frente a una sociedad sin orden, mejor dicho: sin el
orden simbdlico de la Europa en transicidn de finales del siglo XV, cuyas exigencias estaban
sujetas a la erradicacidn de la posesion y uso de tierra comunal. Condicion sine qua non para
la acumulacion que reproduce al capitalismo (Federici, 2013). “Ante la conquista espafiola
nuestras comunidades desarrollaron un sélido sistema de resistencia-adecuacion que les
permitié en cada década dibujar una imagen nueva, siempre cambiante”. (Luna, 2010: 77-

78; Méndez, 2017: 41).

1.2.1 El despojo y la ruptura de lo comun.

En la Europa de aquel entonces, al siervo se le arrebataron sus tierras y, en la Latinoamérica
de aqui y ahora, al campesino le son expropiadas por el Estado para ser rematadas a las
trasnacionales. Con lo cual, se obliga a una manera distinta de concebir la riqueza material y
simbdlica y el trabajo, para despojarlos de éstos. (Navarro, 2012). Principalmente, de su

capacidad colectiva de decision (Thompson, 2010).

Ante la expoliacion, por ejemplo en Exkatsp, actualmente la comunidad elabora estrategias
de defensa, porque hay una profunda necesidad de cuidar lo que brinda la posibilidad de Ia

vida.

El robo de tierra deriva en la desvinculacién entre el consumo del producto y la produccion
de éste. Federici menciona que la ruptura del vinculo con la tierra dejo a la poblacién en
condiciones extremas que los obligaron a recurrir al trabajo abstracto como fuente de vida.
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Asi, el hambre -la escasez- establecerd las estructuras que daran forma a las relaciones
sociales y a las subjetividades capitalistas en la modernidad. La cual tuvo una utilidad politica,
pues serd un dispositivo de disciplinamiento del cuerpo de hombres y mujeres,
transformando las potencias de las personas en fuerza de trabajo (Federici, 2013)
instalandose asi, forzosamente, el salario —el trabajo abstracto- como Unico vinculo entre la
naturaleza y las personas y entre éstas (las relaciones de produccion capitalistas),

estipulandose que los tiempos de ocio serian considerados una plaga social.

Al romperse el vinculo de las personas con la tierra y ser expropiada ésta junto con el trabajo,
comenzaran a concebirse la tierra y el trabajo/persona, como una propiedad individual y ya
no colectiva y como fuente de riqueza capitalista -explotable- y no como sostenibilidad para
la vida. “En el capitalismo, toda la dindmica de produccion/consumo de objetos naturales
transformados queda absorbida por un nuevo estrato de determinacion: el de la
acumulacion capitalista que arrebata al sujeto comunitario la posibilidad de comprender y
guiar el proceso de su supervivencia y de la configuracion de su mundo” (Fuentes, 2015:
197). Asi las relaciones sociales monetarias se privilegian, dando como resultado la

dominacién econdmica -en términos capitalistas- de la vida.

El capitalismo se implantd en Latinoamérica acompafiado de las siguientes

transformaciones:

a. El trabajo asalariado, semiesclavo y esclavo, que se fue imponiendo paso a paso
segln lo proponen Federici y Marx.
b. Los nuevos estados burgueses, que llegaron después, pues primero fueron los
procesos de conquista y colonizacion.
En el proceso de transicion del feudalismo al capitalismo, y por la necesidad de éste ultimo
para producirse, se expropio la tierra y se vino abajo la aldea (la comunidad) y las mujeres
fueron quienes mayoritariamente lo resintieron pues quedaron expuestas a la violencia

masculina (fisica-directa, estructural-indirecta y simbdlica).

No fueron los trabajadores -mujeres u hombres- quienes fueron liberados por la

privatizacion de la tierra. Lo que se «liberd» fue el capital, en la misma medida
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en que la tierra estaba ahora «libre» para funcionar como medio de acumulacion
y explotacion, y ya no como medio de subsistencia. Liberados fueron los
terratenientes, que ahora podian cargar sobre los trabajadores la mayor parte
del coste de su reproduccién, dandoles acceso a algunos medios de subsistencia
solo cuando estaban directamente empleados. Cuando no habia trabajo
disponible o no era lo suficientemente provechoso, como por ejemplo en épocas
de crisis comerciales o agrarias, podian, en cambio, ser despedidos vy

abandonados al hambre (Federici, 2013: 131-132).

1.2.2 La politica en el patriarcado del salario en Latinoamérica.

En este proceso de liberacion del capital en Europa, se coloca a las mujeres en una relaciéon
diferenciada en relacién con los varones. Estos, por el miedo del régimen de terror,
comenzaron a tejer lealtades entre ellos para dejar a las mujeres en el lugar marginal,
expuestas a la violencia mas atroz del capitalismo —se disciplina a los varones a través de los

cuerpos de las mujeres.

Este universo mental arribé al Continente Americano en los cuerpos de varones
conquistadores, depredadores que llegaron sin mujeres. Lo que produjo el primer gran
despojo y el intento de la ruptura de lo comun. La violacion fue una manera de drenar y
acaparar unilateralmente a las mujeres, fuera de toda norma de intercambio, que
desequilibré e hirid el corazén de la organizacion social comunitaria de la “polis” indigenas

(Rivera, 2010).

Con la violacién de mujeres en América, los europeos introducen la logica de divisiéon y
exclusion. Los hijos e hijas consecuencia de estos abusos, los mestizos, denominados akdats,
fueron sujetos de racismo europeo por no ser espafioles consanguineos matrilinealmente,

lo cual les complicd la aplicacion de la comunalidad, y mas aun, esta actitud se vio reforzada,
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por la pérdida de la herencia patrilineal. La falta de acceso a los bienes y a la tierra cuya
herencia es patrilineal, les dificultara la subsistencia, sometiéndose a la responsabilidad
tributaria y de labores mas fuertes, (Rivera, 2010), de intercambio salarial en los circuitos
urbanos del continente sometido. Asi paulatinamente se configurd el trabajo asalariado y la

migracion a las urbes.

El profundo abismo de crisis que involucrd la violacion en el proceso colonial fue una
condicion compartida en el Abya Yala” -ahora Latinoamérica. Con ella se rompe el lazo con
la tierra y se introducen las formas coloniales del patriarcado del salario. Lo anterior, puede
ser un puente entre la violacion y el abuso sexual de las mujeres en América con la caza de
brujas en Europa. En este sentido, ambas violencias patriarcales pueden ser consideradas
dispositivos de disciplinamiento de los cuerpos singulares y sociales a través del
sometimiento de cuerpos de mujeres. Dispositivos que ademas de instaurar la ldgica

patriarcal, también promueven la division y exclusion que rompe con lo comun.
Ambos procesos tienen la misma finalidad:

a) Desarticular la relacion de los sujetos singulares y sociales con sus medios de

produccion, la tierra;

b) Generar una separacion, al parecer, irreconciliable entre hombres y mujeres con las

nuevas configuraciones de género;

c) Fracturar el entre mujeres, a partir de las nuevas formas de género (patriarcado del

salario);

d) Fisurar los vinculos entre mujeres y sus varones a partir de las nuevas significaciones
gue se le dardn a los espacios que ocupan las mujeres y los hombres, y al trabajo que

realizard cada uno.

Para resguardar las formas sociales del patriarcado del salario, como le llama Federici,

aparece el Estado. Con esta figura se ordena el mundo desde la captura de los espacios

7 Nombre con que se conoce al continente antes de ser nombrado América, significa tierra madura o tierra de
sangre vital. El nombre parece ser tomado del pueblo Kuna, ubicado en Panama y en Colombia.
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considerados domeésticos donde trabajan las mujeres y se les separa de los calificados
publicos para “despolitizarlas”, con la privatizacion de la vida se capturan los cuerpos de las
mujeres -su sexualidad y reproduccion-y se les despoja de su trabajo concreto y sus valores
de uso y de su capacidad de darse unas formas comunitarias y con el trabajo abstracto -el
patriarcado del salario- y la nocién de lo publico se capturan y colonizan —por las alianzas

patriarcales- los cuerpos de varones.

1.2.3 Estructuras del poder colonial: el Estado y el montaje de lo publico y de lo privado.

La configuracion del poder colonial® intentard capturar y designar lo que serd considerado
politico y/o politica en América Latina desde la ruptura de lo comun y la imposicion de la
|6gica patriarcal. La politica, como nocidn occidental, esta vinculada hasta la determinacion
con la figura del Estado, el cual articula la producciéon y reproduccién del orden social y

politico.

En este sentido, concuerdo con Tapia en la critica de formas sociales que han privilegiado la

politica como Estado y han promovido la concentracién y el monopolio del poder.
El poder colonial

Se trata de un eje de explotacion-exclusién-dominacion justamente porque el
colonialismo excluye a las sociedades productoras de los procesos de consumo del
excedente, en los cuales incorpora Unicamente a algunas élites locales o grupos de
mediacién descendente por lo general. Esta exclusion del consumo del excedente
implica también un no reconocimiento de ciudadania politica, o sea, la concentracién

de la soberania, tanto en el consumo como en el gobierno (Tapia, 2008: 131).

8 La colonialidad se refiere a un patrén de poder que emergié como resultado del colonialismo moderno, [...]
se refiere a la forma como el trabajo, el conocimiento, la autoridad y las relaciones intersubjetivas se articulan
entre si, a través del mercado capitalista mundial y de la idea de raza (Quijano, 2001: 131).
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Tapia y Rivera nos previenen sobre el poder colonial y sus imposiciones simbdlicas basadas
en la individualidad manifiesta en la nocion del derecho. Rivera Cusicanqui concibe el
derecho como la cristalizacién de las formas de reproduccion de la matriz colonial, como la

figura legal del Estado moderno.
Los derechos para Tapia, son

El reconocimiento de las libertades individuales, como un nucleo en torno a la
propiedad, que se despliega en términos de relaciones entre individuos, que
tendrian como mediacién el poder estatal, que es el que pondria los limites a través
de las leyes, y de la amenaza de usar la fuerza concentrada cuando se considere

gue éstos han sido traspasados (Tapia, 2006: 52).

Entonces, si los derechos son un nudcleo dogmatico que privilegia las finalidades individuales
y no asi las colectivas o comunes, este proceso colonial involucrd una crisis normativa para
las sociedades que tenian formas politicas mas bien comunitarias —con sentidos en comun,
u orden simbdlico comun. Rivera menciona que la sociedad invasora aprovechandose de esta
crisis interna en la nueva América Latina, se instala en su territorio de forma violenta e

ilegitima inaugurando un nuevo ciclo de dominacién.

Basandome en estas ideas, considero que la accién que asegurd la ruptura de lo comun
(condicién requerida por la modernidad capitalista para instaurarse) durante la conquista de
América, fue la violacidon de mujeres nativas®. Con este dispositivo, evidentemente patriarcal,

se alterd el sistema de parentesco’® que tenian los pueblos, el cual permitia una organizacion

9 Véase “Mujeres y estructuras de poder en los Andes: De la etnohistoria a la politica”, en Rivera Cusicanqui,
Silvia. (2010) Violencias (Re) encubiertas en Bolivia.

10 Rivera sefiala que en el mundo andino “un primer rasgo del sistema de parentesco indigena prehispanico es
la orientacién bi-lateral y bi-lineal de afiliacion, con una linea de descendientes masculina y otra femenina, las
cuales parten de una pareja de ancestros fundadores. El poder, el gobierno y toda una serie de derechos
(dependiendo del lugar de la familia es la estratificacion social) eran transmitidos de padre a hijo y de madre a
hija. Esa bilateralidad se revelaba también en la existencia de los términos de referencia mutuamente
reciprocos para designar a la parentela afin”. (Rivera, 2010: 181).
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asentada en las tramas comunales compuestas por familias sujetas a la posesion de la tierra,

cuya herencia era patrilineal .

La violacién femenina fue el medio por el cual se instaura, lo que Rita Segato (2011) llama, el
orden super-jerarquico de la modernidad capitalista: una superinflacion de la masculinidad
de los hombres nativos, que por miedo a la pérdida del privilegio, aceptan la alianza patriarcal
gue impusieran las nuevas formas sociales y de practica del poder o la politica en América
Latina, un poder patriarcal y su configuracion de lo publico y lo privado. Paredes llama a la
colisién entre las formas de género prehispanicas -patriarcado precolonial- y los moderno-
capitalistas, entronques patriarcales. Segato (2011) por su parte habla de un patriarcado de

baja intensidad que promueve una bisagra patriarcal.

Como se ha venido sugiriendo, la concrecidon social en el patriarcado del salario que se
produce a partir del trabajo y el consumo de lo producido genera el orden social operado
por el Estado a través de sus leyes y derechos, exalta el individualismo y los intereses

personales y estd asentado en la desigualdad cultural, sexual y de género.

Coincido con Tapia en que la produccién del orden social moderno capitalista o del
patriarcado del salario estd basado en una arquitectura de las separaciones y que la
modernidad capitalista se configura produciendo separaciones y concentraciones que
caracterizan la vida econdmica, politica y cotidiana de una sociedad. Se modifica el modo de
articulacion de los diversos aspectos y practicas de la vida social y las relaciones sociales.
Nace el Estado como garante de las relaciones de clase, la subjetividad individualizada y

como el principal supervisor de la reproduccién y el disciplinamiento de la fuerza de trabajo.

11 Pensemos en los hijos e hijas consecuencias de estos atropellos. En cuanto al mestizo, apunta Rivera, que
ellos no sélo fueron sujetos de racismo europeo por no ser espafiol consanguineo matrilineal, también dentro
del ayllu se le complica la comunalidad pues no es apetecible por su falta de acceso a los bienes, que viene de
lo patrilineal. Si aprehende la cultura pero no tiene acceso al territorio, por lo tanto se le dificultara la
subsistencia, pues, ademas, esta sometido a la responsabilidad tributaria y de labores mas fuertes. Esto lo
llevara a buscar maneras de sobrevivir, que paulatinamente derivaran en la venta de su fuerza de trabajo.
(Rivera, 2010: 193). La autora narra que por su lado las mestizas tendran una manera menos compleja de
reincorporarse al ayllu, pues con el patrimonio y la proteccién de su matrilinaje les basta. La propiedad de
ganado v las actividades productivas femeninas como la elaboracién de chicha, los textiles, el pastoreo, etc.,
abrieron sus posibilidades laborales para la sobrevivencia.
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El nuevo orden social capitalista estda basado en légicas de binarios excluyentes:
publico/privado, hombre/mujer, naturaleza/cultura, razon/emocion, nociones compartidas
intersubjetivamente. Los simbolos y conceptos creados sobre estas dualidades se

compartieron y construyeron una cierta forma de vida.

En este sentido, lo privado y lo publico, tienen consecuencias en las formas de ejercer el
poder y reconocer la autoridad politica en América Latina. Esta construccién considera el
espacio privado como natural y no politico. Por lo que, los cuerpos que habitan este espacio
pueden ser capturados junto a su capacidad politica para ser despojados de su trabajo,
libertad y dignidad. Por lo tanto, en la separacion entre lo publico y lo privado, sefiala
Mackinnon, se consolida una potente ideologia en la vida y en la ley, aplicada principalmente
a los cuerpos femeninos. Dicha construccion definira la existencia de las mujeres en la vida

cotidiana. Por eso le nombra Federici patriarcado del salario.

Esta Ultima aseveracion me permite argumentar que “el origen de la concentracion de
reconocimiento del podery la autoridad masculina sobre la femenina, puede encontrarse en
la distincidn jerarquica entre lo publico y lo privado” (Bernal, 2012: 91) y que se manifiesta
en la manera en que se incorporan las mujeres al considerado campo politico, lo publico y,

los varones al espacio intimo/domeéstico, lo privado y viceversa.

Los imaginarios que se imponen a los cuerpos que habitan cualquiera de los dos espacios son
configuraciones de un sistema de reglas que en ambos casos encubre, con una normatividad,
la jerarquia entre los espacios vy, en el que sera nombrado privado, la captura de cuerpos, de

su trabajo y de su capacidad politica.

Construccion de lo publico en el patriarcado del salario

Cuando las formas del patriarcado del salario colocan tanto la adquisicion como el despliegue
de la capacidad politica del sujeto exclusivamente en el espacio publico, lo que despolitiza

simbdlicamente es el espacio intimo/doméstico y se le captura, junto con los cuerpos que le
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habitan y el trabajo de éstos, cuando se circunscribe en el dmbito moderno capitalista de lo

privado.

En la construccién de lo publico el eje simbdlico es la razén, las leyes del Estado y del
mercado. En ese sentido, “en lo publico se ubicaron los varones, ciudadanos libres e iguales;
en el reino de la razén. Por el contrario, en el reino privado, escenario central de las
relaciones familiares, la reproduccién, se ubicd a las mujeres vy la nifiez; y la produccion, a

través de la esclavitud”. (Bernal, 2012: 77).

Lo publico también serd entendido como lo comun deformado. Como lo sefialan Gutiérrez,
Navarro y Linsalata, deformado en tanto capturado por el Estado moderno vy, por lo tanto,
intervenido y devaluado en uno de sus fundamentos: la capacidad de quienes comparten el
hacer-comun de decidir —o mejor, de producir sistematicamente decisiones- sobre
justamente aquello que hacen. Lo “publico” en el lenguaje politico contemporaneo se refiere
a aquello que es poseido, ocupado y dirigido por el Estado, en contraposicidon de aquello otro

gue se califique como “privado”.

En esta construccién al ser ubicado lo masculino en el espacio publico se considerara como
el Unico sujeto con capacidad politica. Por la jerarquia simbdlica de este espacio, llegan a
tener la impresion de estar colocados en un escalén arriba de las mujeres. Las formas
capitalistas patriarcales los dotan de este privilegio, quizad para mitigar la frustracién de la

contradiccion del capitalismo o para sobrellevarla.

Los varones en cualquier contexto asumen y reproducen la logica de division requerida por
la modernidad capitalista para retener sus privilegios (entronque patriarcal). En este sentido
difiero del analisis de Arendt, cuando afirma que sélo en la polis se podria configurar entre

iguales, puesto que, en la familia esta el centro de la mas estricta desigualdad.

La supuesta supremacia masculina representada en el espacio publico y la politica lo
argumento con las ideas de Rousseau -sin él no se entiende la construccion del Estado nacién
moderno- quien sugirid una clara separacion entre estos dos ambitos con una valoracién
desigual: publico/privado. Escribié que “la politica pertenece a los varones al igual que les

pertenece la racionalidad, la jerarquia. Las mujeres deben estar excluidas de la politica,
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limitarse al buen arreglo de su casa, la obediencia, la dulzuray en general a facilitar la libertad
y el éxito de los varones a cuya autoridad han sido subordinadas”. (Bernal, 2012: 83). Queda
manifiesta la intencién de separar, dividir: excluir a los varones del trabajo de reproduccién

en el espacio intimo/doméstico y aislar a las mujeres de la politica.

Por otra parte, para Hegel en la sociedad civil se construye la individualidad, pero en la polis,
en el Estado, es en donde los individuos, conocen y se reconocen en la nocidn de lo universal.
En esta cita encontramos una negacion de facto a otras formas politicas que no tengan que
comenzar ni atravesar el Estado y una afirmacion sobre la constituciéon de dos ambitos
mutuamente excluyentes: lo privado y lo publico. La aseveracién de Hegel va colonizando el
imaginario del poder con laidea de la universalidad, de esta forma, las politicas administradas
por el Estado van condicionando su ejecucion al espacio publico. Cabe recordar que la

universalidad era pensada exclusivamente en masculino-dominante.

En ambos pensadores, inscritos a corrientes politicas distintas, hay una vision politica
compartida: las formas politicas moderno-capitalistas que se despliegan al imponer la

division de lo publico y lo privado y que en el fondo tienen como eje el sistema patriarcal.

Desde el pensamiento latinoamericano Luis Tapia confirma esta aseveracién cuando resume
gue la politica tiende a configurarse en torno a un Unico espacio con formas monopdlicas y
profesionalizadas de gestion del poder politico, la burocracia y los derechos, que

supuestamente soélo habitan en lo publico y que son pensados en masculino-dominante.

Los sefialamientos hasta aqui expuestos me permiten aseverar que las formas politicas de la
modernidad capitalista estan ligadas a la ldgica binaria de exclusion, en la que se monta la
configuracién de lo publico y lo privado; esta logica a su vez estd vinculada al Estado vy
estructurada en el orden simbdlico masculino-dominante o patriarcal: del patriarcado del

salario.
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Construccion de lo privado en la modernidad capitalista

Lo privado sera entendido desde el discurso politico de la modernidad capitalista como una
dimensién social confusa integrada a los derechos individuales -lo relativo a la reproduccién
de la vida- y a lo referente a la produccion de mercancias y de capital como lo afirman
Gutiérrez, Navarro y Linsalata, quienes también afiaden a esta discusion que lo privado es el

mundo de los negocios al igual que los hogares, porgue se contraponen a lo publico.

Se puede decir que los procesos de privatizacion condicionan el espacio privado al imaginario
de la irracionalidad que debe ser vigilada y controlada, domesticada y configurada por lo
publico. Este imaginario justifica la relacién dependiente y de sumisién del espacio privado

con el espacio publico.

Con ello se afirma que el imaginario de lo privado también esta vinculado intrinsecamente
con la idea de que el trabajo dentro de él estd capturado por las formas de produccién del
capital. En la modernidad capitalista hay dos formas de concepcion del trabajo, el
considerado productivo y que es intercambiado por dinero y el doméstico que se ha
considerado como trabajo no remunerado, aun cuando también produce plusvalor. Es asi
como “la definicién del dmbito privado como inferior, en esencia, tiene la intencion vy el
proposito de proveer una base productiva y reproductiva, sobre la cual descansa el ambito

publico” (Bernal, 2012: 75).

La nocion de lo privado y el proceso de privatizacion del espacio y del trabajo que se realiza
dentro de éste, surge con la invencion de la propiedad privada. La privatizacién comienza por
cercar la tierra y luego los espacios, lo que permite capturar los cuerpos y su trabajo. Esto

configura un orden social, basado en la desigualdad, la explotacién y el despojo.

La privatizacién deriva del sistema econdmico capitalista cuyas formas son ajenas a las de la
modernidad. Sin embargo, ambos hechos parecen estar imbricados al grado que se diluye la
modernidad en el capitalismo. Silvia Federici nos recuerda que la modernidad es una

construccidn civilizatoria y no una etapa evolutiva natural de la historia de la humanidad, que
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esta fincada en la logica capitalista y montada en sus estructuras: la expropiacion y
privatizacién masiva de tierras que antes eran de uso comun y el invento del trabajo

asalariado y de los nuevos Estados burgueses.

Cuando se perdio la tierra comunal se vino abajo la aldea (la comunidad) y con la division

sexual del trabajo, las mujeres fueron quienes mas resintieron ésta légica y sus formas, pues

| ” |II

guedaron expuestas a la violencia masculina (fisica-directa, estructural-”colatera

y

simbdlica-cultural).

Celia Amords puntea que la divisidon sexual del trabajo en el capitalismo confina a las mujeres
a una zona no especifica de la produccién, al campo de la reproduccion. Al mismo tiempo
que inserta a la mujer en la estructura de la familia, se le asigna como Unica posibilidad el
trabajo de la reproduccién de la propia familia. El trabajo de reproduccion de la vida, que se
realiza en el espacio intimo/doméstico, es privatizado y devaluado por el capitalismo con lo

que se excluye a las mujeres de lo politico y se les despoja de su trabajo y de su valor.

El despojo de las capacidades politicas y productivas de las mujeres estd determinado por
una divisién sexual del trabajo que “separa la esfera de las relaciones mercantiles capitalistas
de produccién, del campo de la reproduccién de la fuerza de trabajo y la vida privada”.
(Bernal, 2012: 87). Una division del trabajo que no atraviesa el dmbito mismo de la

produccion y que esta definida por la l6gica de binarios excluyentes.

Las mujeres quedan enclaustradas y obligadas a permanecer en lo privado, donde su trabajo
es negado como “productivo” y se borra su capacidad politica. Pero el problema no solo tiene
gue ver con que fueron excluidas de lo publico, sino que siempre fueron ubicadas en la parte
menos valiosa del orden social. Si bien habriamos de reconocer que las mujeres no estan
expresamente excluidas del ambito politico, si es un hecho que su participacion es

considerada insubstancial o de poca importancia.

Las mujeres aunque no pueden actuar explicitamente en el mundo publico, creen que lo
hacen en la defensa del mundo privado. Aungue esto incluya exponer lo que es intimo. Lo
gue explica que en la modernidad capitalista lo Unico politico en una mujer es la maternidad,

pues es la produccion de fuerza de trabajo.
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La revisién que se ha hecho sobre la configuracién excluyente del espacio presenta, segun

Bernal, tres tipos de consecuencias para las mujeres:
a) Se justificd su subordinacion politica con argumentos naturalistas o bioldgicos;

b) Se establecié lo masculino como patrén de lo humano vy, por lo tanto, a las mujeres

se les etiquetd como defectuosas o incompletas y, finalmente,
c) Se les relegd a lo privado y se las recluyd al espacio intimo/doméstico (la familia)

Es decir, si “toda relacion social es una relacién de poder”, en la medida en que “toda relacién
no es otra cosa que el despliegue de ciertas capacidades en funcion de determinadas
necesidades de unas personas respecto a otras y que, para realizarse, necesitan gestionar
regular, neutralizar, afectar o destacar las capacidades y las necesidades de otros, esto es,

»n

‘las conductas de otros’” (Gutiérrez, 2001: 59), podria pensarse entonces que las relaciones
de poder que se gestan desde el trabajo concreto que generan valores de uso, son relaciones

de poder desde la interdependencia, lo que podria frenar la dominacién.

En este sentido, la aln existencia de relaciones de poder desde la interdependencia es la
razon por la cual las formas sociales de (re) produccién del capital, pretenden imponerse a
toda costa para desarticular a formas de interdependencia comunitarias que siguen
preservandose en el pueblo ayuuk de Exkatsp en Oaxaca, pues con ellas no puede (re)

producirse el capital en su totalidad.
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1.2.4 Sobre las relaciones mercantiles en el patriarcado del salario: el trabajo abstracto.

Para su reproduccién, el capital exige “una inmensa acumulacién de fuerza de trabajo -
“trabajo muerto” en la forma de bienes robados [despojados, explotados] y “trabajo vivo”
en la forma de seres humanos puestos a la disposicion para su explotacion- llevada a cabo a

una escala nunca igualada en la historia” (Federici, 2013: 110).

Para que el trabajo muerto o abstracto configurara las relaciones sociales y las
subjetividades, hubo que instaurar la separacion y divisién antagdnica entre personas y
espacios como orden simbdlico mediante acciones concretas de desarticulacion durante la
Europa medieval. Silvia Federici (2013) hace alusién a que fue la destruccién de la dotacién
de tierra durante el feudalismo, cuando comenzd con la transicion hacia el capitalismo y sus

separaciones, desarticulando las l6gicas de produccion de lo comun.

En ese sentido, cabe sefialar que, como lo expresa Gutiérrez y Salazar, si bien el capital no se
puede pensar sin la reproduccion de la vida, aunque su fin no sea ésta, hay una “marca de
origen”, que es “haberse constituido — en tanto relacion social- como negacion sistematica
de la reproduccién comunitaria de la vida; siendo ésta, al mismo tiempo, su condicién de
existencia” (Gutiérrez, 2015: 25). Cuando se despoja a las personas de la tierra, del trabajoy
de otras personas (comun), se les separa de los productos de su trabajo concreto y se les

impone el trabajo abstracto.

El trabajo abstracto intercambiado por tiempo a través del salario es la consolidacién del
modo de produccion capitalista en la modernidad —cabe decir, que son procesos distintos en
el que el primero se imbrica en el segundo. Las relaciones de produccidén/consumo
capitalistas aparecen como una entidad exterior al sujeto, pero dotadas de capacidad
formadora de su concrecidn social. “Enajenandose de la vida en que se constituye la ‘forma
natural’ de la sociedad, se vuelven sobre ella y la obligan a de-formar su actualizacion de la
estructura del proceso de reproduccion social” (Echeverria, 2012:158). En el trabajo

abstracto la toma de decisiones emerge desde la nocion de lo privado individual.
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1.2.5 Notas sobre el trabajo y la contradiccion capitalista: sobre el valor de uso frente al valor

de cambio.

En la sociedad capitalista las cualidades de los trabajos se desvanecen con la subsuncién del
valor de uso por el valor. “Al prescindir de su valor de uso, prescindimos también de los
elementos materiales y de las formas que los convierten en tal uso” (Marx, 1988: 5). Se
desfigura la forma concreta del trabajo cuando se suprime la utilidad de los objetos
generados por éste. Deja de importar el trabajo del ebanista, el alfarero o el albadil, del
tejedor o del campesino y sdlo queda como medida de intercambio la cantidad de trabajo
invertido en la elaboracion de la mercancia. Asi el trabajo se convierte en una masa

indiferenciada: trabajo abstracto.

El valor de uso en el capitalismo encerrard un valor por ser encarnacién o materializacion del
trabajo abstracto. Este valor se medira “por la cantidad de ‘sustancia creada de valor’”.
(Marx, 1986: 6); es decir, por el trabajo invertido en la elaboracién del objeto y a su vez, el
trabajo se medira por la cantidad de tiempo -de su duracién- en distintas fracciones de
tiempo: horas, dias, etc. (Marx, 1988: 6). Asi se abstrae del trabajo concreto quedando sélo
la cantidad de trabajo contenida en una mercancia y esto da como resultado la magnitud de
valor. Por lo tanto, la medida comun que hace intercambiables las mercancias es la cantidad
de trabajo socialmente necesario o el tiempo de trabajo socialmente necesario para su

produccion (Marx, 1988:6).

Es justo haber explicitado lo anterior para comprender que “un objeto puede ser valor de
uso sin ser valor. Asi acontece cuando la utilidad que ese objeto encierra para el hombre no
se debe al trabajo [...] Y puede, asimismo, un objeto ser Util y producto del trabajo humano
sin ser mercancia” (Marx, 1988: 8). En ese sentido, se asume que algunos haceres, aun en
sociedades colonizadas por el capitalismo y su ldgica valorizante, que se realizan
cotidianamente en espacios ordinarios pueden contener valor de uso, por ejemplo los que
se efecttan para la reproduccion de la vida como el de servicio en Exkatsp y el que se realiza

dentro del espacio intimo/doméstico.

69



Siguiendo los planteamientos de Marx sobre el doble caracter del trabajo representado por
la mercancia (Valor de uso y Valor de cambio), afirma que para elaborarse ésta ultima debe
condicionarse a una division social del trabajo. Esto es relevante en la medida en que se
capturan cuerpos especificos para realizar determinados trabajos que pueden ser trabajo Util
0 mercancia o pueden producir trabajadores para elaborar mercancias. En ese sentido
seguird la discusion mas delante e ird hilada a las representaciones del espacio

intimo/domeéstico y los cuerpos de mujeres en el capitalismo.

Cuando Marx asume un doble caracter del trabajo, asume también que el valor de uso es
condicion de vida del hombre que si bien no puede ser borrado si se intentara subsumir por
el valor que prefigurara al valor de cambio. Como se menciond el valor es determinado por
la cantidad del objeto realizado y la duracién del trabajo invertido en éste. El valor es la
medida de intercambio de los objetos que contienen una doble forma, trabajo util o una
forma natural y una forma de valor, a estos objetos son a los que denomina mercancias. Estas
seran intercambiadas por su forma de valor y el dinero sera la representacion material para

el intercambio.

En el capitalismo el trabajo sdlo es valor en tanto proceso de produccion de mercancias en
el que el valor de uso es subsumido por el valor traducido en valor de cambio. Este Gltimo es
“una determinada manera social de expresar el trabajo invertido en un objeto y no puede,
por tanto, contener materia alguna natural, como no puede contener la cotizacion

cambiaria” (Marx, 1988: 46).

Es asi como Marx determina que “la rigueza (valor de uso) es atributo del hombre; [y] el
valor, atributo de las mercancias” (Marx, 1988: 47). Sin embargo, apunta, la economia
politica capitalista estd fundada en pensadores que “entienden que el valor de uso de las
cosas es independiente de sus cualidades materiales y, en cambio, su valor inherente a ellas.”
(Marx, 1988: 47). Asumiendo que el valor de uso de las cosas es en un plano directo entre

ellas, mientras que ese se realiza por medio del intercambio.

Con ésta ultima idea se puede percibir, lo que Echeverria describe como “el comportamiento

estructurador de esa vida civilizada en el plano basico de la economia [que no es mas que]
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“el trabajo y disfrute que el sujeto humano mantiene con la naturaleza, constituido como
una realidad contradictoria: por un lado, como un proceso de produccion y consumo de
«“, ” “ . . . . ”
valores de uso” y, por otro, como un proceso de “valorizacion de valor mercantil del mismo

(Echeverria, 2012: 154).

En las Ultimas paginas del capitulo sobre la mercancia Marx, a manera de retroalimentacion,
resume afirmando que “las relaciones sociales de los hombres con su trabajo y los productos
de su trabajo son perfectamente claras y sencillas, tanto a la produccion como en lo que
refiere a la distribucion” (Marx, 1988: 43) haciendo alusion a la forma del valor de uso. Sefiala
también que estd forma es natural en tanto que “la sociedad necesitara constar con una base
material o con una serie de condiciones materiales de existencia, que son, a su vez, fruto

natural de una larga y penosa evolucion” (Marx, 1988: 44).

Pero que en el proceso de produccion, consumo e intercambio a partir de las formas de valor
del capitalismo “es el proceso de produccion el que manda sobre el hombre, y no éste sobre
el proceso de produccion” (Marx, 19888:45). La razdn de esta captura radica en que la
conciencia burguesa lo tiene como necesario por naturaleza, légico y evidente como el

propio trabajo productivo.

Echeverria explicita la aseveracién anterior cuando apunta que lo que distingue al modo de
reproduccién social capitalista es el hecho de que sélo en él esta organizacion de las
relaciones de convivencia deja de ser un orden puesto por la formacion “natural” de la
estructura y se establece como una fuente auténoma de determinacion -de
sobredeterminacién- de la figura concreta de la sociedad. Expone que las relaciones de
produccion/consumo capitalistas aparecen como una entidad exterior al sujeto, pero

dotadas de capacidad formadora de su concrecién social.

En este apartado se sefiala que el trabajo es un proceso de transformacién entre la
naturaleza y el ser humano que tiene como finalidad reproducir la vida y dar forma a la
concrecion social -“forma natural de la sociedad”-; que el sujeto tiene la capacidad de regular

este proceso mediante su propia accidon de creacion, consumo e intercambio de objetos,
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dotando a su trabajo de un sentido basado en el valor de uso; pero que esta capacidad se ve

acechada por el valor valorizante del capitalismo.

Con este recorrido critico sobre las formas capitalistas y patriarcales que se imponen sobre
las légicas de organizacion social de los pueblos originarios de Latinoamérica, coloco la
mirada sobre la tensién de las formas sociales comunales con algunas formas sociales de la

modernidad capitalista, como lo es el patriarcado del salario.
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1.3 Trabajo comunal y la defensa de lo comun: el tequio como produccién de lo comun en la

escala ISIA.

Durante mi estancia permanente de seis meses me di cuenta que el tequio es trabajo vy el
trabajo es “el proceso de produccién que integra tanto el acto productivo como el acto de
consumo de lo producido, al interior de un sistema de capacidades y un sistema de
necesidades”, (Fuentes, 2015: 195), pues las personas necesitamos de bienes concretos que

resultan del trabajo concreto de otras personas (Gutiérrez y Salazar, 2015).

En este sentido, se puede decir que el tequio en el ISIA produce bienes concretos de consumo
y beneficio directo y simbdlico en comun, tanto en la cotidianidad al interior de la institucién
como en los momentos extraordinarios de fiestas y celebraciones comunitarias. Pues para
cada una de las festividades de la institucidon o de la comunidad de Exkatsp, el ISIA con toda

su poblacién estudiantil y colaboradora, participa de forma activa.

El tequio es la forma de vida del ISIA. En palabras de Irma Manuel Rosas, subdirectora
académica “es el modo de reproduccion de la vida en, con y para la comunidad, para su propia
forma de vida académica y comunitaria” (Entrevista, 2017), donde se coloca lo colectivo por
encima de los intereses personales. Hacer comunidad es lo que garantiza su ser personal,

eso nos lo recuerdan los pueblos originarios con sus luchas y los origenes de éstas.

Podria decirse que una de las experiencias que produce y materializa los sentidos en comun
es el tequio. Trabajo a partir del cual, tanto el estudiantado como el equipo colaborador,
logran sentirse parte de un cuerpo que trabaja y transforma colectivamente. Lo que les
permite a su vez que la realizacién personal tenga sentido (Pérez y Manuel, 2014). Al decir
un cuerpo que trabaja, hacen referencia a un cuerpo singular que coloca su energia en un
trabajo que genera bien comun, convirtiéndose en un cuerpo social generando comun, pues
“el sujeto necesita de la colectividad, asi como la colectividad necesita del sujeto. La
identidad se construye y se afirma, sirviendo a la comunidad y recibiendo de ella un espacio

para desenvolverse como persona” (Pérez y Manuel, 2014: 211).
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I 1",

El tequio como lo propone Floriberto Diaz -intelectual ayuuk- es el “trabajo colectivo
necesario que expresa la capacidad de jdd'y-ja’ay-jédy [el ser humano comunitario que se
puede interpretar también como pueblo] y para combinar sus intereses individuales y
familiares con los de la comunidad, en el cual no hay retribucién monetaria y es obligatorio”

(Robles y Cardoso, 2007: 59).

El tequio es entonces, la clave ayuuk para hacer comun, o hacer comunalidad -en palabras
de Diaz- que se reproduce al interior del ISIA, con lo cual se cumple uno de sus fundamentos

pedagogicos: Persona (jdd’y) y comunidad.

El jad’y es una persona en formacién permanente, alguien inacabado, que lleva
consigo desde su nacimiento una serie de potencialidades que le son muy
particulares y que puede o no desarrollar. Nace Unico, importante, con la misma
dignidad que todas las demads personas, pero aunque su dignidad es y esta
completa, él como persona no nace desarrollado, se va construyendo al interior
de la comunidad, a través de la ayuda de las y los demas. [...] Para los ayuuk,
como para muchos pueblos mesoamericanos, la persona crece interiormente
con la vida y se enriquece en el servicio a la comunidad [...] El jaad’y, tampoco es
cualquier sujeto, es alguien que tiene un tona y un nahual particular, que es
hermana mayor (tsé’) o hermano menor (utsy), con ciertas cualidades y
posibilidades que le hacen ser diferente a quienes le rodean. De la misma
manera los ayuuk jad’y no somos cualquier pueblo, sino un pueblo en especifico,
una comunidad con una historia comun, una lengua, una organizacion especial,
en una tierra particular, etc. (Centro de Estudios Ayuuk—Universidad Indigena

Intercultural, 2008: 27).
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Tequo para nsTuadin de techo de a3,
| altepec de Candayoc, Cotzoain, Mo Oareca
Archivo 1SA

En suma, es en los momentos de rebelion, de fiesta y de tequio cuando se despliega el ethos
comunal y es facilmente observable la materializacién de la energfa de la comunalidad. Este
ethos o energia comunal es producida por el valor de uso del trabajo concreto que se efectua
sobre un territorio, con lo cual se llena de sentidos el comun que van de lo material como la
produccion del propio alimento hasta lo mistico-espiritual que tiene que ver con la

cosmovision.

Estas son las razones que permiten entender la potencia con la que defienden el territorio
los pueblos originarios en América Latina y, en esta investigacion me centré en el pueblo
ayuuk en Exkatsp. La defensa del territorio que esta comunidad ha desarrollado permite

pensar que el momento de reinvencion comunitaria, como lo sefiala Linsalata

Son momentos en que las comunidades indigenas se reinventan asi mismas,
para defenderse de una amenaza y volver a afirmar su presencia en el mundo,
al fin de modificar lo que en el mundo las amenaza. Son momentos de crisis del
orden estatal y de despliegue del antagonismo social, momentos en que el
cédigo cultural comunal se reactiva para modificar el cédigo cultural de la
sociedad dominante, para cambiar el orden social existente y crear otro nuevo,

mas cercano al suyo. Son momentos en los que los espacios-tiempos interiores
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de la sociedad, aquellos que no resultan tan visibles en la cotidianeidad de la
dominacioén, se hacen mas evidentes y, por lo tanto, mas perceptibles a los ojos
del investigador social. Sin embargo, son también momentos fugaces que
permiten una comprension parcial de los modos en que estas otras formas de
organizacion de la vida politica [...] operan en la sociedad, en tanto no dan
cuenta de su existencia en la cotidianeidad y de los mecanismos de dominacion

bajo los cuales éstas coexisten con el orden politico instituido (2009: 30).

La manera en la que sucede lo anterior en Exkatsp serd desarrollada en los capitulos 3
y 4. En el siguiente ahondaré en la reflexién sobre el trabajo como fuente de la

produccion de lo comun que me ha traido la colaboracion en el ISIA desde el afio 2014.
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Capitulo 2 El tequio como la clave de la comunalidad en la experiencia del modelo

educativo del ISIA.

77

Qué extrafio fruto somos.

El miedo es la mitad de la muerte.
Contra la felicidad de los amos,
contra el linaje de la usura,

los que espiamos dentro de nosotros
cercenando nuestro nombre,

hemos aprendido a ver

la imagen de nuestro semejante.

Juan Bafiuelos, Frases [fragmento].



Como se argumenta en la introduccién, el tequio puede considerarse la manera ayuuk en
Exkatsp -y de otros pueblos originarios en América Latina- de habitar el mundo. Pues es
trabajo de servicio que reproduce la vida -subsistencia cotidiana- no mediada por relaciones
mercantiles —que se dan al utilizar recursos monetarios en los intercambios- generadora de

valor valorizante por trabajo abstracto en el sistema del capital.

El tequio, por el contrario, es trabajo concreto que genera valores de uso y configura formas
sociales desde la interdependencia. Es una manera de disputarle al capitalismo la
reproduccién material de la vida desde la comunalidad: “la inmanencia de la comunidad y la
energia viva del pueblo ayuuk” (Robles y Cardoso, 2007: 39), una que no es desde la
dominacidn, la explotacion y el despojo, sino desde el trabajo comunitario y de servicio que
genera interrelaciéon e interdependencia entre las personas. Lo que lo convierte en una via
para la transformacion social y en una clave politica en el ejercicio de la educaciéon

intercultural ayuuk, materializada en el proyecto ISIA.

Para fundamentar el supuesto anterior, en un primer momento contextualizo al lector sobre
la educacion superior intercultural en México, en este tenor presento el proyecto ISIA y su
modelo educativo. En segundo lugar, elaboro una critica a la produccién de la decision en el
ISIA cuestionando si ésta es una impostacion colonial o en realidad es una escala comunal.
En un tercer momento dilucido sobre la reproduccion material del ISIA y sus tensiones y
coloco al tequio como clave politica en la practica de la comunalidad en el ISIA. Por ultimo,
en el apartado cuatro, discuto los retos de la comunalidad intercultural en el ISIA, que
considero son la inclusién equilibrada de las mujeres en la vida politica y el tratamiento justo

sobre la diversidad sexual.
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2.1 Un modelo de educacidn intercultural y comunitaria.

Hacia finales de la década de los noventas en México, por iniciativa de personas mestizas y
no asi por los pueblos indigenas, a lo largo del pais comenzaron a establecerse instituciones
de educacién superior para la atencién de la poblaciéon indigena. Eduardo Andrés Sandoval
Forero y Ernesto Guerra Garcia (2007), expertos en la educacién intercultural en México,
sefialan que la primera institucion formal que nace es la denominada Universidad Auténoma
Indigena de México (UAIM), que comenzd labores como Instituto de Antropologia en 1998,

con el propdsito de brindar servicio al pueblo yoreme mayo.

Otras instituciones pioneras fueron el Centro Universitario Regional del Totonacapan en el
municipio de Papantla, Veracruz, que arrancd operaciones pedagogicas en septiembre del
2000y la Universidad Comunitaria de San Luis Potosi, creada en el afio 2001, para la atencion

de los hablantes del ndhuat!, tenek y pame.

El modelo de educacion superior intercultural indigena determinada por el Estado no es el
Unico que existe en México. Algunos pueblos indigenas han creado modelos educativos en
los que se asume como prioritario “el crecimiento personal y colectivo mediante la
participacion directa en las dindmicas autogestionarias de sus comunidades, teniendo como
consecuencia el fortalecimiento de la identidad indigena” (Sandoval y Guerra, 2007: 283).
Agrego, asi como el fortalecimiento del tejido social comunitario desde la reproduccion de

la vida de manera no totalmente al modo capitalista.

Un ejemplo de estos intentos de reproduccién de la vida, en ciertos momentos disputando
la forma social al capitalismo y de la vida, es el ISIA, cuyo contexto es el de las politicas
indigenistas de educacion tuteladas por el Estado. Esta institucion esta dirigida por un sector

de la iglesia catdlica: La Compafiia de Jesus (Jesuitas), cuya espiritualidad cristiana y colonial
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histéricamente ha permitido el abigarramiento!? o el barroquismo cultural'?, a diferencia de
otras drdenes sacerdotales intolerantes a interpretaciones teoldgicas cristianas menos

conservadoras.

Sélo para ubicar al lector. La compafiia de Jesus (en latin: Societas Jesu, S. J.) es una
congregacién u orden religiosa de la Iglesia catdlica fundada en 1534 por los espafioles
Ilgnacio de Loyola, Francisco Javier y Pedro Fabro, principalmente, cuyos miembros son
comunmente conocidos como jesuitas. Actualmente, es considerada la orden masculina
catdlica con mas sacerdotes. Entre sus actividades estan las educativas de corte social,

intelectual, misionero y de medios de comunicacion catdlicos, ademds de sus parroquias.

La compafiia de JesUs ha tenido dentro de sus representantes emblematicos grandes
tedlogos de la liberacién como Ignacio Ellacuria SJ, asesinado por el Estado en la década de
los ochentas en El Salvador. Representa asi mismo, la opcidn radical por los pobres, tal cual
proclama su carisma, que dice, mas amar y mas servir: el servicio, el apostolado. La apuesta
de su salvacion, los jesuitas la ubican en los pobres, lo que les da un tinte populista, el cual

ha tenido altos costos.

Fueron expulsados de la Nueva Espafia en 1767 por el rey Carlos Ill, bajo la acusacion de
haber sido los instigadores de los motines populares del afio anterior -Motin de Esquilache-
. En 1773 el papa Clemente XIV suprimié la orden. Se restablecié en 1814 y volverian a ser
expulsados en 1835, durante la Regencia de Maria Cristina de Borbdn, y en 1932, bajo la

Segunda Republica Espafiola. Llegaron a México, a la Nueva Espafia, desde 1572.

12 La formacion social abigarrada en René Zavaleta, apunta Luis Tapia, es pensar condiciones donde hay sobre
posiciones desarticuladas de discursos y diferentes estructuras de autoridad. El abigarramiento complejo es
donde hay sociedades superpuestas pero que no se han mezclado totalmente. (Tapia, 2015-2).

13 E| ethos barroco parece ser una “afirmacién de la ‘forma natural’ del mundo de la vida que parte
paraddjicamente de la experiencia de esa forma como ya vencida y enterrada por accién devastadora del
capital”. (Echeverria, 2013: 39). Es “una estrategia que acepta las leyes de la circulacién mercantil, a las que esa
corporeidad se sacrifica pero que lo hace al mismo tiempo que se inconforma con ellas y las somete a juego de
transgresiones que las refuncionaliza”. (Echeverria, 2013: 46). Se hace presente en el proceso necesario de
estatizacién de la vida cotidiana. Es la propuesta especifica de vivir en y con el capitalismo lo que lo hace un
principio ordenador de la vida. Por lo que otros ethos de la modernidad se han empefiado en relegarlo al no-
mundo de la pre-modernidad. (Echeverria, 2013: 48).
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Los jesuitas son considerados el ala intelectual y con mayor apertura -progresista- dentro de
la Iglesia catdlica. También, son quienes han llevado la batuta en los procesos de educacion
y pedagogias en América Latina, a nivel superior o universitario, principalmente. Para
muestra basta nombrar a Francisco Xavier Clavijero, sacerdote jesuita expulsado de la
Compafiia en 1767, conocido por sus obras historiograficas, especialmente la Historia
antigua de México, por lo que ha sido considerado uno de los precursores del indigenismo

en México y uno de los principales autores de la Escuela Universalista Espafiola del siglo XVIII.

2.1.1 La educacion superior intercultural en México.

Ahora bien, de la Universidad Espafiola del siglo XVII brincamos a la primera década del
milenio, el siglo XXI en México, cuando se constituyeron las instituciones de educacion
superior intercultural. En 2003 se crea la Universidad Intercultural del Estado de México en
el municipio de San Felipe del Progreso. En 2005 se conforman tanto la Extension
Intercultural de la Universidad Veracruzana como la Universidad Intercultural de Chiapas; en
2006 nacié la Universidad Intercultural del Estado de Puebla y la Universidad Intercultural de
Tabasco que inicid labores en abril de ese mismo afio. Para el 2007 comenzaron a funcionar
la Universidad Indigena Intercultural de Michoacan, la Universidad Intercultural de Guerrero
y la Universidad Intercultural de Quintana Roo. En su conjunto, todas integraron la Red de

Universidades Interculturales (REDUI) (Sandoval y Guerra, 2007).

Estos esfuerzos de educacién superior intercultural en México, por ser creados y promovidos
por mestizos vy, principalmente, al estar financiados por el Estado que controla los modelos
pedagodgicos, en muchos casos se convirtieron en dispositivos de aplicacion de politicas
etnocéntricas caracterizadas por la superioridad de la cultura mestiza frente a la otra cultura.
(Sandoval y Guerra, 2007). Aun con las buenas intenciones de las personas que trabajarony

colaboran en dichas instancias, estos proyectos siguen tendiendo a ser estrategias de
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asimilacion cultural occidental o de colonizacion. Dicho de otro modo, algunas de estas
universidades pueden ser consideradas como una forma de materializacién de las politicas

indigenistas del Estado mexicano.

Las Universidades Populares en regiones con poblacion indigena en el sureste de México,
tienen otros tintes, no puedo responder de la misma manera que ante las Universidades
Indigenas Estatales. Existen varios proyectos autogestivos de educacion popular de los cuales
no hablaré en esta investigacién. El Unico proyecto que conoci un tanto a profundidad -y que

es hasta cierta medida autogestivo- es el Proyecto ISIA.

2.1.2 El comienzo de un proyecto de educacion superior ayuuk.

Paralelo a los proyectos de politicas indigenistas desde la educacién nacional, en el estado
de Oaxaca, México, surgio un intento de educacion propia o, aclaro, por lo menos iba en ese
sentido. Es el de la organizacion Servicios del Pueblo Mixe, A. C. (SER-MIXE), institucién que
formuld un proyecto de educacién intercultural a nivel superior en la regién ayuuk. SER-MIXE
es una asociacion de comuneros auto adscritos a la etnia o pueblo indigena/originario ayuuk,
gue desde 1982 venia desarrollando una serie de reflexiones en torno a la educacién y su
relacién con la lengua y la cultura en la region. En el afilo 2004 SER-MIXE vy el Sistema
Universitario Jesuita (SUJ) firman un convenio para que un equipo de investigadores realizara

un diagndstico de la regién que se llevo a cabo entre los afios 2005-2006 (ISIA, 2017).

Como respuesta a las necesidades identificadas en dicho diagndstico se disefid el modelo
educativo del ISIA, cuyo objetivo es “contribuir a la proteccion, preservacion, fortalecimiento
y difusién de la cultura Ayuuk y de cualquier otra cultura indigena” (Centro de Estudios
Ayuuk, 2006: 12). El ISIA dio inicio en 2006 en la comunidad sede de Exkatsp (San Juan

Jaltepec de Candayoc, Mixe) con un total de 31 estudiantes agrupados en dos licenciaturas,

82



Administracion y Desarrollo Sustentable (ADS) y Comunicacién para el Desarrollo Social (CDS)

(Manuel, 2010).

A lo largo de doce afios, y hasta la actualidad, este proyecto ha sido una opcién educativa
para jovenes de escasos recursos, provenientes de comunidades indigenas y campesinas no
s6lo ayuuk, también ikoots, fiu savi, diidxazd, popoluca, chinanteca, zoque, rardmuri, tzeltal,

nahua, wixarika, chontal y akdats (mestizos).

En las mas de ocho generaciones de egresados ISIA, son numerosos los casos de estudiantes
gue se convierten en la primera generacién en sus familias en ser bilinglies -pues han
aprendido el espafiol- y en acceder a este nivel educativo. Si no existiera este proyecto, el

80% de la comunidad estudiantil del ISIA, tendria negado su derecho a la educacion superior.

2.1.3 El modelo educativo ISIA.

El modelo educativo del ISIA (2008) tiene como caracteristica la interrelacién entre docencia
-actualmente cuenta con tres licenciaturas: ADS, CDS y en 2010 se sum¢ la licenciatura en
Educacion Intercultural (EIN)-, la investigacion y la vinculacién comunitaria -la expresion de

ésta interrelacién estd manifiesta en el Programa de Estancias Comunitarias (PEC).

El PEC da inicio en 2015 con la pretensidon de consolidar el modelo educativo articulando los
conocimientos aprendidos en el aula con los problemas de la realidad. Las Estancias
Comunitarias consisten en visitas de trabajo de la poblacién estudiantil organizada en
equipos coordinados por algin colaborador interno -académico o/y administrativo- del ISIA
a diversas comunidades, organizaciones civiles, instituciones, y unidades familiares. Cada
visita es por un periodo de tres dias y tiene como objetivo reproducir -en forma de tequio-y
compartir -desde la accién participativa, que es caracteristica investigativa ISIA- los saberes
y conocimientos adquiridos en las aulas para resolver problematicas de las comunidades que
se visitan. Los proyectos que con mayor frecuencia se llevan a cabo en estancias comunitarias
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son: en la linea educativa material didactico y en la de agroecologia camas biointensivas a

doble excavacidn en huertos de traspatios con ecotecnias.

Las estancias comunitarias incitan a la poblacion estudiantil y colaboradora ISIA a participar
en propuestas de intervencion. Entendida como el compromiso con la atencién a problemas
sociales, ambientales, culturales y econdmicos de las comunidades de la region y la
promocion del didlogo, el respeto y la valoraciéon de la diversidad cultural y de la madre tierra.
El ISIA prepara profesionalmente al estudiantado para el trabajo dentro de sus comunidades,
potenciandolos como sujetos conscientes de transformacion y de reproduccion de la vida

digna para si mismos y para sus pueblos, cumpliendo su finalidad Ultima.

Para eso nacid. Su objetivo es contribuir a la proteccién, preservacion, fortalecimiento y
difusion de la cultura indigena ayuuk y de cualquier otra cultura indigena en todas las
manifestaciones primigenias de sus propias lenguas, los usos y costumbres, artesanias y
tradiciones de la composicidon pluricultural que conforman el pais para avanzar, desde una
posicion de autonomia, hacia la construccién de una nueva relacion de los pueblos indigenas
con el Estado y la sociedad. Asi como identificar, analizar y sistematizar los diversos
elementos que constituyen la cultura indigena ayuuk y de cualquier otra cultura indigena,
para su proteccion, preservacion, fortalecimiento y difusion en distintos espacios de
aprendizaje enla region ayuuk desde el enfoque del didlogo intercultural (Centro de Estudios

Ayuuk-Universidad Indigena Intercultural, 2008: 14-15).
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Priticas de estudiantss de educacion intercuitural con meterial didactico en
ayuuk para la revitalizadén de Iz lengua

Jdtepec de Candayoc, Cozocdn, Mixe, Oaveca

Archivo 1SA

2.1.4 La interculturalidad ISIA: la comunalidad.

Parte de la filosofia educativa del ISIA es el enfoque intercultural, con el cual se “permite a
todos sus integrantes relacionarse con las y los demas a partir de sus propias identidades,
desde un didlogo en condiciones de igualdad, en el que se reconozcan ciertos valores y rasgos
esenciales comunes, que permitan la comunicacion y la apertura, sin perder los propios
principios culturales ya consolidados” (Centro de Estudios Ayuuk-Universidad Indigena

Intercultural, 2008: 23).

En este proyecto educativo la interculturalidad se ubica en el proceso de hacer comunalidad
y ésta se encuentra en el tequio -trabajo concreto que genera valor de uso-, el cual, a pesar

de la intencidn totalizadora del valor valorizante del capitalismo, capacita a la comunidad
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isiana'# para resistir las condiciones de su subsuncién al capital -pues también necesita
utilizar recursos monetarios para su sostenibilidad- a partir de sus propios procesos de auto-
gestion y auto-regulacién colectiva, que se consensuan aun dentro de los limites de la

impostacion que resulta la asamblea universitaria.

El tequio en el ISIA, limita al capital en su intencién de apropiarse de toda la energia
producida por el trabajo comunitario, (Gutiérrez y Salazar, 2015: 46), para no tener que
sujetarse completamente a las condiciones de su subsuncién; o al menos no en todos los
ambitos de la vida. Con eso dejan un margen de autonomia material en donde se preserva

la capacidad de forma.

De esta manera, a través del tequio se forja la interculturalidad comunal o, dicho con mayor
precision, la comunalidad intercultural del ISIA. Que es una manera en la que se presenta la
relacion social -fuerza de trabajo- que habilita la produccién de lo que se necesita para vivir
y producir la vida (Tzul, 2015a) no plenamente dentro de la relacion del capital. Por eso,
como lo indica Irma Manuel Rosas “el tequio al ISIA le significa su autogestion y autonomia”
(Entrevista, 2017) y “aporta elementos para corregir las asimetrias en las estructuras actuales
de poder y crear condiciones equitativas para el pleno desarrollo de todas las culturas”

(Centro de Estudios Ayuuk—Universidad Indigena Intercultural, 2008: 23).

14 Gentilicio para profesores, administrativos y estudiantes del ISIA.
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2.2 La produccién de la decision en el ISIA éimpostacion colonial o escala comunal?

Las asimetrias de poder son una constante en la vida humana. Las que se imponen en
Ameérica, son las de la corona espafiola determinadas por relaciones sefioriales que revelaron
cuan ficticia resulto ser la modernidad mestizo-criolla, hecha de posesy palabras impostadas.
Impostar, es una palabra italiana impostare, viene del latin impositus participio pasivo de

imponere (imponer).

Ante la impostacion de la modernidad o modernidad impostada, sefiala Silvia Rivera
Cusicanqui, en términos académicos y coloniales en América Latina, el proyecto ISIA tiene
como principal desafio “ser auténticamente moderno y conectarnos a la vez con lo mas
antiguo, para que, a partir de esa contradiccion o anacronismo, podamos armar -dentro y
fuera de la universidad- una esfera publica inclusiva, democratica e intercultural (por decirlo

en términos convencionales)” (Rivera, Domingues, Escobar y Leff, 2016: 3).

Una de las estrategias que hace posible una esfera publica inclusiva es la asamblea: el
espacio/tiempo donde se toman colectivamente las decisiones que impactan en la
reproduccién material de la vida. Esta forma de organizacién de la decision es parte de las
estrategias de comunalidad de la propuesta ISIA. Constituye una manera de organizacion en
la que participan todos los estudiantes, los académicos, representantes de las autoridades
comunitarias -kutunk- y de padres de familia. En ellas se aprovechan y reproducen los
esquemas organizativos de la comunidad para organizar o resolver problemas concretos,
compartir informaciéon o animar a la comunidad educativa (Centro de Estudios Ayuuk-

Universidad Indigena Intercultural, 2008).

Sin embargo, la asamblea en el ISIA, tiene sus particularidades, las cuales hacen pensar que

ésta practica es una impostacion colonial. A continuacién argumento esta aseveracion.
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2.2.1 La asamblea en el ISIA.

La asamblea universitaria es el espacio/tiempo informativo, de valoracién y propuestas para
fortalecer el trabajo colaborativo. En ella se informa a estudiantes y colaboradores sobre la
organizacion/ reglamentacion del tequio. Poniendo en practica lo expuesto en el modelo
educativo, que propone que la asamblea sea un ejercicio en el cual se pueda “tomar en
cuenta la opinion de los alumnos sobre aspectos generales de vinculacién entre materias,
enfoque, pertinencia, carga de trabajo, etc., ademas de la visidon de los académicos externos
y de tiempo”. Sin embargo, algunos otros aspectos como el rumbo que debe seguir el ISIA,
que es en si una de las decisiones centrales en el ejercicio de la autogestion, se hace en un
espacio mas cerrado, donde Unicamente tienen voz y voto los representantes de cada una
de las instancias fundadoras del mismo: La Junta de Gobierno, la Compafiia de Jesus, las
Autoridades de Exkatsp y SerMixe A.C. Los operativos cotidianos de este proyecto y el
estudiantado, no parece que tengan una decisién directa, ni para valorar las decisiones que

la Junta de Gobierno toma con respecto al ISIA.

Asi, el ejercicio de la asamblea informativa que es una especie de impostacion colonial en el
ISIA se lleva a cabo tres veces por semestre. Al inicio, a mediados v al final. Las fechas para
las asambleas son registradas en el calendario escolar desde el comienzo de cada ciclo y la

ultima se utiliza para una evaluacién general.

Las asambleas del ISIA duran aproximadamente tres horas y son abiertas, se convoca a toda
la poblacién estudiantil, a todas la personas colaboradoras, internas y externas —las+ que se
encuentren en la institucién el dia de la asamblea- y a las personas administrativas de todas

las areas, sin excepcién alguna.

Las autoridades de Exkatsp también son invitadas a este ejercicio comunal para aportar sus
opiniones acerca del desarrollo del proyecto ISIA y para abonar sugerencias en favor tanto
de la estancia de la poblacién isiana en la comunidad, como del aprovechamiento académico
de ésta. Sin embargo, las decisiones que alteran e incluso afectan las condiciones cotidianas

de operacion del proyecto y que, en ocasiones, causan una seria inestabilidad, no se toman
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en estos espacios y no toda la comunidad las decide. Esas se dan solo entre los que

pertenecen a la Junta Gobierno del ISIA. Mas adelante detallo esta figura.

En cada asamblea, la direccién®™ toma la palabra para encuadrar el didlogo, y los
colaboradores responsables de todas las areas del organigrama institucional, comparten
progresos y conflictos en el desarrollo de sus proyectos y objetivos. También presentan
propuestas de trabajo y se ponen a discusidn las cuestiones financieras. Después de la parte
informativa se abre un espacio para que la poblacion isiana tome la palabra y brinde sus
opiniones con respecto a la informacion otorgada y pueda hacer sus propuestas para el

caminar comunitario de este proyecto.

Asarmblea |SA
Areade Biblicteca
Archivo 19A

15 Desde enero de 2014 hasta noviembre de 2017, la direccidn estuvo a cargo de un jesuita cuya autoadscripcién
étnica es wixarika. Lo que hizo al proyecto sui géneris, porque por lo regular los proyectos de educacién superior
interculturales en México estan coordinados por akdats (mestizos).
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Reitero, es cierto que todas las personas que asisten a la Asamblea tienen derecho a tomar
la palabra. Sin embargo, las decisiones con impacto en el rumbo cotidiano y a mediano vy

largo plazo del proyecto ISIA, las toma la Junta de Gobierno.

Dicho de otro modo, la asamblea en el ISIA es un tiempo y espacio que pretende ser de
didlogo entre toda la comunidad sobre los avances, dificultades y retos generales que
presenta el proyecto educativo. Por eso se procura que estén todas las personas a las que
atafie el proyecto, en cualquiera de sus areas. No obstante, |la decision se produce en la Junta
de Gobierno, entonces este hecho puede considerarse como una impostacion colonial. Pues
en esta asamblea no se condensa el proceso de reiterada produccion colectiva de decisiones

(Gutiérrez y Salazar, 2015).

La asamblea en el ISIA es una especie de imposicidon de simulacro de asamblea comunal,
porque, por ejemplo, en ésta no se decide a la persona que estard en la direccién del
proyecto, sino que la elige el drgano rector de la institucidn y la provincia jesuita, tampoco
se discuten los salarios y prestaciones de colaboradores, ni quiénes habran de ser; ni se
ventila la manera de distribuir el presupuesto. Es decir, las asambleas en el ISIA tienen
caracter informativas, proyectivas, de valoracion de las actividades isia, para expresar

algunas quejas.

2.2.2 La Junta de Gobierno como el Organo Rector.

Quien realmente decide sobre como ha de caminar el ISIA, es la Junta de Gobierno. La cual
estd integrada por miembros de las tres instancias involucradas en el proyecto: Ser Mixe,

A.C.; Comuneros de Jaltepec de Candayoc y la Compafiia de JesUs.

LaJunta de Gobierno es el maximo érgano de decisiones del CEA-UIIA: Se relnen
Unicamente tres veces por afio. Estd conformada por 5 representantes del
Sistema Universitario Jesuita (SUJ), 5 representantes del pueblo Ayuuk, 2
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asesores externos y el Director del CEA-UIIA (Centro de Estudios Ayuuk—
Universidad Indigena Intercultural, 2008).
A través del intercambio y el consenso, su funcidn es revisar y evaluar la marcha general del
proyecto, orientar y tomar las decisiones de corte politico que definan el rumbo de la

institucion.

Entrega del baston de mando, En & Gambio de director en & 19A,
noviemmbre 2017

Jakepec de Candayoc, Cotzocon, Mixe, Caxaca

Archivo ISA
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La Junta de Gobierno es quien toma decisiones sobre lo que pasara cotidianamente en el
ISIA. En una entrevista, Irma Manuel Rosas (2018) menciona que esta constituida por: el
director del ISIA, autoridades jaltepecanas; representante de Jaltepec ante la Junta de
Gobierno -comunero nombrado en asamblea-; representante de SER-Mixe -presidente en

turno-; representantes del SUJ —Ibero Mx, Ibero Puebla e ITESO y otros asesores invitados.

Manuel (2018) agrega que la Junta de Gobierno se reune 3 veces al afio. La primera tiene
como sede la Ibero Puebla, la segunda Ibero México vy la tercera en el ISIA, en noviembre, de
tal manera que se ubica cercana al aniversario del ISIA, con la cual se hace una evaluacion

parcial del afio y general del nimero de afios que cumpla.

A las reuniones asiste el director, presenta informes de las subdirecciones
(generado por los subdirectores), los subdirectores presentan sus informes
cuando la reunion es en el ISIA. La Junta orienta el caminar ISIA partiendo de los
objetivos del Modelo Educativo. Hace sugerencias. Aprueba las iniciativas
llevadas por la direccion (Entrevista a Irma Manuel Rosas, 2018). En general los
integrantes de La Junta conocen al ISIA a través de estos informes y propuestas
presentadas en las reuniones, algunos de los integrantes de La Junta han dado
clases en el ISIA, como el de la Ibero México, quien ha ido un semestre al afio; del
ITESO, dio clase alguna vez,; el actual asesor de Ibero Puebla fue a conocer el

proyecto personalmente.

Podria decirse que el ejercicio asambleario y de toma de decisiones dentro del ISIA es una
impostacion de la modernidad colonial, que hace que externos sean quienes deciden sobre
quién dirigird el proyecto. Sin embargo, ninguno vive la cotidianidad del proyecto por
periodos considerados. Esto no les permite reparar en algunos elementos de caracter
operativo cotidiano. Que el rumbo institucional se decida en la Junta de Gobierno en donde
la representacion de estudiantes y colaboradores de base en el ISIA es a través de la

direccion, hace que la organizacion sea vertical, lo cual disminuye la autonomia del proyecto.

En la Junta de Gobierno hay una fuerte influencia de jesuitas y de personas con su

espiritualidad. El pueblo ayuuk se hace llamar el jamds conquistado, esto mismo lo he
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escuchado en otros pueblos de México y Latinoamérica y en varios he encontrado jesuitas y
sus misiones y proyectos. Es decir, que si bien la corona espafiola no llegd con su ejército
militar si lo hizo con el ejército de Cristo. El problema no son los proyectos, considero que
son importantes para las comunidades en donde se ubican los proyectos de los jesuitas. El

cuestionamiento es el ejercicio de poder al interior de los proyectos.

Asi, es que se concibe a la asamblea como un ejercicio de impostacion colonial que no
permite la libre circulacion y fluidez del poder a partir de dones de autoridad conquistados
por medio del trabajo colaborativo y de servicio. Aunque, también cabe enfatizar que

tampoco todo el poder que se produce y ejerce en el ISIA es impostacion colonial.

Hay un elemento que puede decirse que se reproduce a diversas escalas, hablo del tequio o
trabajo colaborativo, que es un ejercicio claramente comunitario. En este sentido, algunas
docentes ISIA sefialan que con el tequio no pretenden igualarse a la comunidad, sino que
ellas estan tan acostumbradas al tequio que hasta se les haria extrafio que no hicieran.
(Diario de campo, 2017). En su mayoria estudiantes y colaboradores provienen de

comunidades de pueblos originarios o indigenas.

Por lo tanto lo que si no parece ser una impostaciéon, y mas bien se podria decir que es una
produccion en determinada escala del hacer comun, es el tequio. En sus practicas de
produccion de lo comun, a partir del trabajo de servicio, generan los imaginarios y sentidos
de lo comun que tensa las formas capitalistas de ordenar el mundo vy (re)producir la vida y

disputa otras maneras, como las comunes.
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2.3 La reproduccién material del ISIA y sus tensiones: reflexiones en la clave del tequio.

El ISIA opera materialmente, en la vida cotidiana, por donaciones y financiamientos del
Sistema Universitario Jesuita (SUJ) y de diversas instituciones gubernamentales y no
gubernamentales, asi como por el tequio de la poblacién estudiantil, las autoridades locales
y el cuerpo docente y administrativo. Es decir, los recursos monetarios son, de la misma
manera que el tequio, un elemento central para la sostenibilidad del ISIA, y para dar

respuesta a las necesidades constantes a cubrir.

Los recursos econdmicos 0 monetarios son destinados, principalmente, para los pagos
qguincenales del salario de, hasta el 2017, las 27 personas colaboradoras de planta o internos
-docentes, administrativos y personas de servicios- que en su mayoria son de alguna
comunidad indigena y lengua hablantes y para gastos corrientes y extraordinarios que se
necesitan para la subsistencia. Por ejemplo, para comprar los alimentos y el mobiliario -pues
aunque llegan algunas donaciones, el mantenimiento lo cubre la institucion-; para el pago de
servicios -renta de algunas instalaciones, la luz, etc.-; para la compra de gasolina del
transporte institucional con el que se realizan algunas comisiones; para la construccién de la
infraestructura donde estaran la biblioteca y las oficinas centrales y donde se ubica ya el
comedor -que se comenzo hace cuatro aflos-; para la compra de insumos de limpieza, de
papeleria, de tecnologia -para la radio comunitaria y la sefial de internet-; y para el pago de
vidticos de todas las personas colaboradoras externas y de las locales que tengan que viajar

a comisiones fuera de la comunidad; entre otros.

La docencia en el ISIA se cubre en una parte importante en modalidad intensiva y por parte
de profesores vienen del SUJ, aunque en los ultimos afios se han hecho convenios con
universidades en el estado de Oaxaca, como La Salle por ejemplo y con profesores externos
de universidades publicas que aceptan cubrir algunas asignaturas en lo que llaman, tequio
intelectual. Cabe sefialar que los gastos que cubre el ISIA para estas colaboraciones son
vidticos, alimentacion (en el comedor universitario, donde conviven estudiantes vy

colaboradores internos y externos) y hospedaje (el ISIA renta algunas habitaciones a una
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familia de la comunidad donde estd establecida para ahi hospedar a las personas que

colaboran de forma externa).

En la cobertura de una de las necesidades primordiales del ISIA que es la docencia, se puede
observar claramente la tensidon constante entre el valor de uso generado por el trabajo
concreto del tequio intelectual y la mercantilizaciéon del intercambio del dinero por los gastos
a cubrir monetariamente. Con esto queda de manifiesto que si bien el dinero y la procuracion
de fondos se convierten en una preocupacién central en la sostenibilidad cotidiana del ISIA,
también el tequio es medular. Son muy marcadas las tensiones entre el valor valorizante que
genera el intercambio por dinero y el valor de uso derivado del trabajo y el consumo de lo
trabajado. En esta investigacion me centré en este Ultimo punto, el tequio y el valor de uso

de este trabajo concreto.

2.3.1 El tequio en la reproduccion material del ISIA.

La comunalidad serd entendida como la forma de vida de las comunidades ayuuk. Por lo que
es uno de los principios orientadores del ISIA junto a la solidaridad®® y la integralidad-
complementariedad?’. Esta, sintetiza la suma de esfuerzos de todos los miembros de una

comunidad determinada para el bien de todos, porque desde esta vision, la practica de la

16 Concibe el desarrollo de la persona en sus dimensiones y derechos inalienables de manera que, en
coherencia con su naturaleza social, el legitimo desarrollo de cada uno sea una contribucién al desarrollo de
todos. La realidad de esta vinculacién social fundamenta una responsabilidad social, por la que cada uno es
corresponsable del todo y el todo es responsable de cada uno. (Centro de Estudios Ayuuk—Universidad Indigena
Intercultural, 2008: 22).

17 Capacidad del pensamiento indigena para poner en relacién objetos o ideas que para otras ldgicas no
necesariamente van juntas. Se trata de la capacidad de simbolizacion que establece los principios de identidad
de una cultura con respecto a si misma y con respecto a las demds. El modo de vida comunitario se refiere a la
vision solidaria de hacer las cosas, a las alianzas que hacen posible la cooperacion y al sentido comunitario que
tiene la organizacién social, productiva y ritual. Las culturas de los pueblos indigenas no son homogéneas ni
estaticas. La integralidad y los modos de vidas comunitarios expresados desde sus propias circunstancias
histéricas y geogréficas constituyen elementos que las identifican y ponen de manifiesto la diversidad cultural.
(Centro de Estudios Ayuuk—Universidad Indigena Intercultural, 2008: 21).
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comunalidad a través del tequio es la correspondencia a los beneficios que se recibe de las

mismas comunidades. (Centro de Estudios Ayuuk—Universidad Indigena Intercultural, 2008).

El tequio en el ISIA, estd presente cotidianamente, cuando cada estudiante y persona
colaboradora académica y/o admirativa lava el plato, el vaso y el cubierto que usa para tomar
sus alimentos diarios [se hacen tres comidas de lunes a viernes], o cuando los estudiantes
varones cortan la lefia -que se compra- y las mujeres la acomodan en un espacio que la
mantenga en condiciones favorables para ser usada por las tres cocineras -a quienes se les

paga un salario por su servicio de preparar los alimentos.

Asimismo, en tequio, se realiza la limpieza de las areas de las que dispone el proyecto: el
comedor después de cada alimento; el aula después de cada clase; las dreas comunes de las
instalaciones de la universidad una vez al mes. Del mismo modo, se brindan los cuidados para
la produccion del rancho “Nddxwin [tierra madre o madre tierra]”!®, en este caso las
actividades se realizan semanalmente, el estudiantado se turna para trabajar durante el
semestre. Para estas actividades de mantenimiento se requiere comprar insumos y
herramientas. Asi, en estos ejercicios de tequio, se puede ver ademas de como se generan
las relaciones comunales, también como se tensan las relaciones mercantilistas del

intercambio con recurso monetario.

18 Un proyecto universitario de produccion de arboles maderables y alimentos como: carne, hortalizas, maiz,
frijol y tubérculos como la yuca y el camote blanco y amarillo. Se visualiza que este proyecto en algiin momento
pueda abastecer el comedor universitario, reduciendo el consumo externo de alimentos. Es decir, tiene miras
a la seguridad alimentaria, lo que fortaleceria la autonomia de la institucion.
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Serrbre de malz 2016
Rancho N&Swin
Archivn1SA

En cada tequio en el ISIA, se va tejiendo el sentido comunitario del estudiante y persona
colaboradora, internas, externas y visitantes que se suman a estas labores. Pues cuando Diaz
hace mencién que el tequio es la capacidad del jééd’y, esta sefialando que, la idea de lo
humano -persona que se brinda en el ISIA- necesariamente estd vinculado con las otras
manifestaciones de vida sobre la tierra [como madre y como territorio que alimenta y nutre
fisica y espiritualmente], humanas (la otra persona) o no humanas (las plantas, los animales

y los seres sobrenaturales).

Es decir, el tequio es el trabajo concreto sobre el que se construyen relaciones de
interdependencia entre todo lo que habita la tierra madre ya que no puede haber
reproduccion de la vida individual si no es una reproduccion colectiva (Robles y Cardoso
2007). Con ello también se abre una discusiéon sobre el fundamento antropolégico del
sentido de ser humano y humanidad desde la colectividad o comunalidad que el pueblo

ayuuk ha desarrollado en su narrativa.
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El tequio es el trabajo en comun que hace comunidad. Como lo propone Floriberto Diaz, es
la relacion de reproduccion-recreacién mutua entre el jéd’y y la Tierra. Tal relacidn es posible
mediante una energia creativa, inteligente, transformadora del trabajo, siempre
entendiendo a éste en su dimension o sentido comunal, (Robles y Cardoso 2007) y se trata
especificamente del trabajo de reproduccién de la vida, el trabajo que la sostiene a pesar de
las formas mercantiles de produccién de “vida” en el capitalismo. Entonces, vale la pena
hacer la distincion entre este trabajo, el que reproduce la vida para hacer comunidad y el

que reproduce la vida para (re) producir el capital.

2.3.2 El tequio como clave politica en la educacion intercultural.

Del tipo de trabajo del que hablo es del concreto. Por ejemplo, preparar y servir los alimentos
y entregarlos a los comensales, “llevar el plato”*®, colocar y quitar el mobiliario, recibir a las
bandas, elaboracion de faroles y marmotas para la calenda (recorrido que inaugura
oficialmente los cuatro dias de fiesta patronal?®), barrer los espacios y organizar el manejo
de residuos -basura-, elaborar y dirigir los programas de actividades sociales, encargarse del
sonido, la memoria digital y las transmisiones de la fiesta por la radio comunitaria del ISIA -

Mayaaw-, entre otras actividades.

Va cortar papel, va poner globo, va poner letras, va poner dibujos, y la
mayordomo pidid, escogio uno, escogio un maestro que sabe dibujar, a entonces
le va decir, cudnto me cobras por un dibujo, yo quiero un dibujo de ese imagen

de Santa Cruz, estoy en la mayordomia, me tocd la mayordomia de Guadalupe,

19 Para ampliar esta nocion véase Vargas Vasquez, Liliana Vianey (2016) ¢Té m’uk texy kyiimyé? kutunk djtén
[éHas dado de comer? Ser autoridad comunitaria] La participacién politica y social de las mujeres indigenas en
el sistema de cargos y en el gobierno local en Santa Maria Tlahuitoltepec Mixe, Oaxaca, México.

20 | 35 dos principales festividades son: a la Ascensidn del Sefior, cuya celebracidn es en los cuarenta dias
posteriores a la Pascua, por lo que la fecha varia, aunque usualmente es en el mes de mayo, y la fiesta a San
Juan Bautista, de quién lleva el nombre el pueblo y su celebracion es el 24 de junio.
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entonces quiero una imagen de Guadalupe, que me lo pintes, cudnto me lo

cobres (Entrevista a Alba Narciso, 2017).

|altepec de Candayoc, Cotzocon, Mive, Caaca
Archiun 194
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Al hacer mencion de trabajo concreto?!, hago referencia a aquel cuyos significados
construyen valor de uso?? y una forma de reproduccion social en la que, a diferencia del
capitalismo, la economia y la politica son esferas que hacen parte del mismo proceso. Es
decir, donde la economia y la politica son momentos distinguibles de la reproduccién pero
nunca escindidos (Gutiérrez y Salazar, 2015). Es decir, es el trabajo donde lo productivo y lo
politico son momentos configurantes de la realidad social que estan vinculados en el sentido

de mundo (Tapia, 2006) comunitario del pueblo ayuuk que se recrean en el ISIA.

Dicho de otro modo, con el tequio -trabajo concreto que genera valores de uso- el ISIA
articula y posibilita la capacidad de concrecién de la socialidad desde la interdependencia, lo
gue posibilita la configuracién de la dimension semidtica de la cultura de las formas

comunales: la comunalidad.

En el tequio se representa ese lugar donde se encuentran todos los pueblos de los que vienen
la comunidad estudiantil y colaboradora interna, externa y visitante y se produce,
concretamente, la comunalidad. Por lo tanto, en el tequio se configura materialmente la
subjetividad comunitaria -contraria a la del capitalismo-, pues se articula desde la

interdependencia.

La practica del tequio en el ISIA brinda un sentido politico, pues en este tipo de trabajo se
gestan relaciones de interdependencia que le disputan la forma social al capitalismo vy
posibilita la horizontalidad en el vinculo relacional, provocando una interculturalidad que

promueve el equilibrio social en términos econdmicos.

21 Trabajo util. (Holloway, 2011:)

22 | valor de uso cobra sentido, en el uso o consumo de los objetos. En él reside el contenido material de la
riqueza. Este valor se presenta como una relacién cuantitativa, en la que se intercambian proporcionalmente
determinada cantidad de valores de uso de un objeto por valores de uso de otros. La utilidad de un objeto
denota un valor de uso condicionado a las propiedades que adquiere. Es decir, para qué fue creado, para qué
es Util, ademas de la naturaleza del material con que se produce. Esto es el valor de uso y es igual a la naturaleza
de la cosa mas su utilidad. (Jaimes, 2016: 24).
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2.3.3 Notas sobre el trabajo y el poder.

Es importante clarificar desde una mirada critica, las diferencias del ejercicio del poder en el
trabajo concreto y el trabajo abstracto —capitalista. Para este fin, la distincion que elabora
John Holloway (2011) es util, pues sefiala que: en el trabajo concreto -el que genera valor de
uso- se gesta y procesa un poder para-hacer, el cual es la sustancia del poder del trabajo

abstracto, que es el poder-sobre.

El poder-sobre del capitalismo intentara, en el proceso de produccidon de la vida material,
despojar a las personas de su trabajo concreto y de sus valores de uso; es decir, de su
capacidad de donacién de forma social -de su autonomia y autodeterminacién-, pues en el
capitalismo el trabajo Unicamente serd comprendido como un proceso de consumo y ya no
como un auténtico proceso de produccion, tanto de nuevos seres humanos como de
relaciones cotidianas que garanticen la vida humana y no humana (Gutiérrez y Salazar, 2015)

y permita recrear el universo mental o simbdlico que la ordena.

Cabe hacer hincapié en que, el capitalismo no puede destruir por completo las formas del
poder-hacer (Holloway, 2011), porque depende de ellas para una forma de reproduccién de
la vida que reproduzca el capital -la mano de obra por ejemplo?3. En este sentido, la
contradiccién capitalista seguird operando, pues requiere, en cierta medida, del trabajo
concreto. Esta es, entonces, una condicién que puede mirarse como una grieta en el
capitalismo que posibilita la construccion de horizontes de transformacién social cotidiana
desplegada en luchas de distintas escalas (Gutiérrez y Salazar, 2015). En resistencias y

acciones concretas de intervencion.

La cuestion es que el capitalismo pretende controlar o dominar las formas en las que se
produce el trabajo concreto y se recrea el poder-hacer, invisibilizando dichas grietas. Esto

con la finalidad de continuar con el violento despojo del trabajo —produccién- y del consumo

23 Para ahondar en esta discusidn véase la reflexion de Silvia Federici en Calibdn y la bruja. Mujeres, cuerpo y
acumulacion originaria.
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en sus formas no capitalistas-individualistas y asi, permanecer en relaciones de poder desde

su version de poder-sobre.

Siguiendo esta exégesis, se puede decir que el trabajo concreto, en su modo trabajo de
servicio o tequio, puede considerarse una respuesta contundente de resistencia y lucha
anticapitalista, porque construye comunitariamente condiciones para mantener la

autonomia y autodeterminacion material y simbdlica de un pueblo o comunidad.

Como lo sefiala Gladys Tzul (2015) en el tequio, servicio o trabajo comunal, reside la potencia
politica, de las grandes rebeliones de los pueblos indigenas. El cual, al ser parte medular en
ISIA, se convierte en la clave politica de la institucion, pues con éste -en sus formas cotidianas

y extraordinarias- se enfrenta en cierta medida al capitalismo y sus relaciones.

Radio comunitaria Mayaaw.

Jaltepec de Candayoc, Cotzocdn, Mixe, Oaxaca
Archivo ISIA
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2.4 Las mujeres y la diversidad sexual: el reto de la comunalidad intercultural en el ISIA.

En el ciclo de otofio del 2017, de las 114 personas que conformaban la comunidad
estudiantil, el 50.9% eran mujeres y el 49.9% varones, cifras que posiblemente indican que
el ISIA se estd sumando a los cambios socioculturales que promueven el acceso de las
mujeres a este nivel educativo en México. En el ciclo otofio de 2018, en la comunidad de
nuevo ingreso, Unicamente el 34% son varones: 7 de 24 estudiantes. El 76% son 17 mujeres

provenientes de comunidades indigenas del pais, accediendo al nivel superior.

Al ser mujeres las que estan ocupando espacios como estudiantes en el ISIA, la institucion se
ha visto obligada a generar cambios en el orden simbdlico y de forma concreta con respecto
al género. Las mujeres es la principal poblacién que ha ingresado al ISIA desde la primera
generacion, en la que solo podrian cursar las licenciaturas en ADS o CDS. Alla en enero de
2007 ingresaron 32 estudiantes: 15 varones y 17 mujeres; para junio de ese mismo afio
fueron 12 hombres y 11 mujeres; en 2008 ingresaron 16 hombres y 14 mujeres; en 2009, 9
varones y 8 mujeres. Desde el 2010 que incorpora la licenciatura de EIN, ingresaron 13
hombres y 21 mujeres; en 2011, 26 hombres y 25 mujeres; en 2012 fueron 23 hombres y 29
mujeres; en el 2013, 18 varones y 22 mujeres; en el 2014 ingresaron 17 hombres y 20
mujeres; en 2015, 21 varones y 22 mujeres; para el 2016, 22 hombresy 11 mujeres; en 2017,
14 varones y 17 mujeres; este 2018, como ya lo mencioné 7 hombres y 17 mujeres. (Véase

cuadro 1. Anexos).

Como se puede observar la primera generacién estuvo marcada por una poblacion femenina
ligeramente mayor, la siguientes tres generaciones la poblacién masculina fue ligeramente
superior. En 2010 nuevamente la poblacion femenina fue mayoria. Para 2011 nuevamente
son varones la poblacion mayor. De 2012 a 2015 las mujeres ocupan los lugares de ingreso.
En 2016 otra vez los varones son la mayoria de ingresados. En las dos Ultimas generaciones
las mujeres ocupan los espacios de ingreso. Esta Ultima generacion tiene como caracteristica

una poblacién femenina sobresaliente en el ingreso.
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De los cambios que se han observado en cuanto al género, que por la poblacién femenil
elevada que el ISIA ha tenido en su ingreso, sélo mencionaré la batalla por que la maternidad
no sea un pretexto para que dejemos o no accedemos a estudiar o trabajar y la critica a las
relaciones diferenciadas-jerarquizadas de género en algunas dimensiones de la vida comun
gue las excluye del tequio, los cargos, y la tenencia y posesion -definida por el uso- de la

tierra.

Son las compafieras estudiantes, sostenidas por las madres, hermanas, profesoras,
compafieras de estudio y mujeres de la comunidad de Exkatsp las que estdn abriendo la
discusion sobre estas diferenciaciones y las que estan disputando una lucha cuya préctica
podria ser considerada feminista -aunque ellas no lo visualicen asi. “Creo es muy importante
que mi hija estudie, le agradezco mucho a Dios. Estoy orqullosa de ella y de que las mujeres

que estudien” (Ortega 2017. Entrevista; Garcia y Quintas, 2017).

Las batallas que estan dando pueden conceptualizarse como practicas politicas feministas,
pues es una lucha por y para las mujeres, en su caso para las mujeres de pueblos como el
ayuuk, el binnizza, el chinanteco, el mixteco y de los pueblos de donde son originarias las

estudiantes.

2.4.1 Las disputas de las profesoras y estudiantes: apuntes sobre la maternidad.

La dinamica de las estudiantes que deciden, aungue no siempre consciente y
voluntariamente, experimentar la maternidad ya no es la de retirarse de manera definitiva
de su proceso de formacion. Ahora, acuden embarazadas a sus actividades escolares y
después de parir regresan y retoman el grado en el que se quedaron. El ISIA sdlo cambia la
dinamica de trabajo, en funcion de los esfuerzos corporales que se requieren, como lo hace
con la o el estudiante que presente alguna condicién fisica que les exija de toda su capacidad
fisica. Si bien sigue habiendo nula discusion sobre las condiciones para la maternidad vy

paternidad tanto de estudiantes como de colaboradoras y colaboradores. Esta parte de la
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vida de las personas que colaboran en este instituto no esta garantizada en los contratos

laborales individualizados que se firman, pues lo cierto es que tampoco hay contrato laboral

colectivo.

No hay claridad sobre las condiciones
de maternidad porgue entre mujeres
no se discute sobre las incomodidades
o sobre las necesidades y deseos
propios. Asi que hablar de esto es parte
la investigacion accion participativa
(IAP) que pretende el modelo

educativo ISIA.

Egresacia ool 1SA, rechendo s thulo
Jaitepec de Candisyor, Cotzocon, Mo, Caexs
Archvwo ISA

Con base ala IAP dos egresadas, durante su estancia el Ultimo afio de su formacién en el ISIA,
realizaron una
investigacién que dio un
producto audiovisual que
abre la brecha para
cuestionamientos de las
relaciones diferenciadas
entre hombres y mujeres
en el mundo ayuuk. Tuve

la oportunidad de

o~ tudiantes def 1514 © n r su 1PUS universitan
acompafiar ese proceso Estudiantes del ISIA caminando po campus universitario
Jaltepec de Candayoc, Cotzocdn, Mixe, Daxaca

como docente titular de sy~ A=A

Semanario de Titulacion. También acompafié a Carlos Alberto Vargas Hermenegildo con una

investigacién sobre el sistema de cargos Kutunk.
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2.4.2 La resonancia de Emilia.

Una mirada desde la alcantarilla
puede ser una vision del mundo,

la rebelion consiste en mirar una rosa
hasta pulverizarse los ojos.

Alejandra Pizarnik

Con la cita anterior abre el corto-documental de Donaji Quintas y Elena Garcia, egresadas del
ISIA en 2017 de la licenciatura en CDS. El audiovisual titulado “Emilia” es el producto final del
Seminario de Titulacion, éste es parte de la matricula del ISIA cuya acreditacién es la que

avala el titulo universitario. Asignatura de la que fui titular.

En este tenor, cabe decir que Emilia tiene como sustento una investigacién de un afio y los
minimos recursos técnicos “en la parte teorica seis meses y en la parte, ya prdctica, en el
trabajo de campo, pues igual durd seis meses. Por lo tanto, fue una investigacion un poco en
corto plazo y pues entonces hubo ciertas dificultades. Tanto en lo metodolégico como en lo

técnico”. (Entrevista a Elena Garcia, 2018).

El video tiene como ciertas fallas, como la voz y el sonido. Igual se nos complico
mucho en consequir nuestras herramientas, cadmaras, eh, en lo que son las
grabadoras, pero pues, yo creo que aqui lo importante es la informacion que

contiene” (Entrevista a Elena Garcia, 2018).
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Crearon a Emilia con lo elemental, que fue a lo que pudieron acceder, porque la institucion
no alcanza a cubrir y ellas tampoco, lo necesario para una producciéon de mayor calidad. Sin

embargo, como Elena lo menciona lo importante es el contenido.

En este cabe la referencia hacia lo metodoldgico. Lo hace en dos sentidos: por un lado
problematiza con las Ciencias Sociales de corte positivista, pues la objetividad es el primer

elemento que confrontan con su propuesta Elena y Donaji.

Debo comentar que durante la realizacion de la investigacion no fui como
investigadora solamente, sino que formé parte del sujeto de la investigacion.
Entonces, para mi fue un poco complicado ¢Por qué? Pos porque empezar a
cuestionar mi forma de vida, mi forma de ver el mundo, eso de ser mujer en el
entramado comunitario, sobre todo en cuestion de la religion (Entrevista a Elena

Garcia, 2018).

Por otro lado, esta propuesta podria ser considerada como una expresion del modelo
educativo ISIA, en el cual la investigacidn esta estrechamente relacionada con la docencia 'y
la vinculacién comunitaria. Lo que queda para el modelo educativo ISIA es comenzar a

reflexionar los retos metodolégicos y humanos que implica la intervencién.

En esta segunda problematica me centro para argumentar que lo que Elena y Donaji hicieron
en su trabajo fue desde una metodologia feminista, la cual, por un lado tiene pertinencia en
el modelo educativo y, por el otro, podria aportar en la solucién de la deuda que tiene la
educacién intercultural con las mujeres de pueblos originarios o indigenas, la estructura
patriarcal con las mujeres; y que tiene que ver también con la atencion que se le brinda al

abordaje de la diversidad sexual, la maternidad, etc.

Su metodologia es feminista porque el llamado movimiento feminista o feminismo(s), es
aquel en el cual se ha elaborado una perspectiva que permite vincular las desigualdades
sociales con las diferencias sexuales; y que ha documentado y denunciado las violaciones al
derecho a la vida digna de las mujeres, creando alternativas que favorecen su desarrollo

humano.
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El feminismo también da cuenta histérica de la lucha de mujeres para mujeres, o del
movimiento feminista, y en ese sentido la genealogia ha sido una herramienta valiosa, un
instrumento potente que ha brindado grandes aportes. Es una experiencia que a su vez ha
determinado histéricamente los rasgos propios del feminismo por la centralidad del sujeto
mujeres, la recuperacion histérica de sus saberes y el caracter personal politico de la
investigacion (Restrepo, 2016). En este tenor, es que considero que la investigacion de Elena
y Donaji es feminista. El modelo educativo deberia tomar en cuenta esta vision, caso

contrario podria estar dejando un elemento importante para su enriquecimiento.

La investigacidn que realizaron Elena y Donaji la nombraron “La vision ayuuk de dos
takmd’dyéty (abuelas) a través de su memoria oral”. En este documental presentan tres
temas principales de la vida de las mujeres ayuuk: la construccion del ser mujer ayuuk; la
vida de la mujer en el entramado comunitario; y, la construccién de una vision de la mujer a
través de la religiosidad y la espiritualidad (Entrevista a Elena Garcia, 2018). La “cuestion de
la religidn (risa nerviosa) es como lo mas fuerte porque hay como cierta manera de estas

creencias. Bueno cémo influye también en las familias” (Entrevista a Elena Garcia, 2018).

Las implicaciones de la genealogia feminista, estan articuladas con las emociones “fueron
cuestiones una parte muy bonita porque al momento de hacer el trabajo de campo pues
tuvimos que convivir con estas dos abuelas, tres dias en cada casa pues para empezar a
recabar o empezar hacer las preguntas” (Entrevista a Elena Garcia, 2018). Por lo que es
considerada, en palabras de Ana Laura Sudrez Lima, la dimension sensible de la politica

(2018).

Pues si, se me complico muchisimo, llegd un momento en donde decia, yo creo
que me voy a detener, voy a ver, voy a reflexionar, bueno ¢ hasta donde, no?
Entonces, digo, mi identidad cultural, mis raices, porque les comento Emilia es
mi mamd y la otra sefiora que es de San Juan Bosco Chuxnaban, pues también
es parte ya de mi familia pues porque tenemos como ciertas convivencias

(Entrevista a Elena Garcia, 2018).
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Ahora bien, si la genealogia feminista por su dimension sensible es complicada, lo vuelve

mas complejo aun, el que no se tome en cuenta en el modelo educativo alternativo.

Lamentablemente, el feminismo y las problematicas y necesidades que tenemos las mujeres
no solo no figura en el modelo educativo alternativo de intervencién ISIA, sino incluso habia
sido desdefiado por las ldgicas patriarcales que también resuenan en los espacios educativos

interculturales en México.

Actualmente, parece que la institucion ha decidido otorgar un mayor peso a los temas que
ponen en la mesa comun las mujeres que estudian y colaboran en la institucidon. En este
sentido, el pasado 19 de agosto del 2018, tuvieron que vincularse con las mujeres de la
comunidad de Exkatsp, al darse una movilizaciéon por las calles de la comunidad,
manifestandose contra el feminicidio de Camelia, una mujer de la comunidad y contra la

violencia hacia las mujeres. Sobre este tema ahondaré en el siguiente capitulo.

Maowilizacidn contra al faminicidio de Camalia yilaviolancia de'génaro, 15 de agocto de 2018
Jaltapec de Candayoc, Cotzocon, Mixe, Caxaca.
Archivo Luis Fernando Vargas Hermenegildo
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La intervencion de la investigacion de Elena y Donaji no sélo esta dirigida a las mujeres de

las comunidades ayuuk,

Esta investigacion pues abrio como estos panoramas, tanto para la comunidad,
la regidn mixe. Porque pues, es como el objetivo, que las mujeres ayuuk, pues
amplien como su vision, que pues un poquito analizar la vida de la mujer en casa
y la vida del hombre en el entramado comunitario, en este caso en la politica.
Bueno como se piensan esto, como ven las mujeres su participacion en la casa y
dentro de la comunidad y cdmo lo vemos nosotros, ya como jovenes, y sobre todo
estando en una Universidad en ddnde ya analizas estas cuestiones, como llegas
y dices tu, pues tienes que participar en la comunidad, tienes que dar como tu

servicio, bueno como ven esa parte las mujeres (Entrevista a Elena Garcia, 2018).

También pasé por una critica al interior del propio ISIA. Por ejemplo, durante las
exposiciones de los avances de los trabajos, en una ocasion una compafiera menciond que
realmente queria a su abuelita y que en su casa la trataban muy bien, que la violencia de
género sélo se aplicaba segun cada caso (Diario de campo 2017), intentando negar la

estructura de desigualdad para que se generen relaciones entre hombres y mujeres.

En esa primer exposicion, un comunero que fue invitado como parte de la comision lectora,
dijo que “no le daban cargo a las abuelitas porque las querian mucho y no querian darles
mas trabajo” (Diario de campo 2017), negando la diferenciacién desigual de género al
interior del pueblo ayuuk. “Desde ahi dices tu, bueno. O sea, son como cuestiones, son como
choques en donde dices hijole, es que si son temas complicados” (Entrevista a Elena Garcia,

2018).

Ante estos pensares, al interior del ISIA la intervencién esta en que

Ayudd mucho a que las demds compafieras de la Universidad se dieran cuenta,
empezaran también como a reflexionar, a analizar su vida de la comunidad, la
percepcion del ser mujer y, sobre todo, que una mujer de comunidad ya sea

ayuuk, mixteco, chinanteco, lleque a la Universidad, entonces como que llegar a
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la Universidad, como que hay toda una historia por detrds (Entrevista a Elena

Garcia, 2018).

Asimismo el trabajo de Elena y Donaji, interviene en la investigacion ISIA y su peculiar

Investigacion Accion Participativa.

Bueno en la Universidad, este trabajo fue como una semillita que se dejo ¢ Por
qué? Pues porque no se tocan como este tipo de temas, es intercultural su
nombre lo dice, bueno pero ¢ddnde participan las mujeres en esta
interculturalidad? Entonces, fueron también como un tema de andlisis, un tema
de reflexion, pues que también generamos como estos choques. Y dices, bueno
haber, espérate, pues porque hay mucho que analizar. (Entrevista a Elena Garcia,

2018).

Por ultimo, Emilia es un esfuerzo de mujeres para mostrar lo que no convendria seguir
reproduciendo, pues nos lastima profundamente como sociedad y no sélo como ayuuk. Un
tema que fue complicado para algunas compafieras. Pues “tocar este tipo de temas siempre
es como bueno tengo que agendar, pues para que me den un espacio. No, no hay como de
cierta manera oye venga vamos a hablar, sino mds bien es dificil porque de cierta manera
tienes que buscar lugar para que puedas reflexionar estos temas”. (Entrevista a Elena Garcia,

2018).

Emilia sin duda, una propuesta feminista que evoca en quien la mira, lo que al parecer

le implicd a sus creadoras y que es lo que nos sumerge en la historia.

Significé un encuentro conmigo mismay con mis ancestras (abuelas-madre) que
a pesar de un territorio geogrdfico, cultura y lengua distintas estamos
atravesadas por la misma historia, muchos puntos de la vida convergen con las
de ellas y con la mia, pero otros mds difieren, pero entenderlo me ayudd a
construir mi historia y la de las mujeres de mi vida, contado y visibilizado a través

de la memoria e historia de Emilia. (Entrevista a Donaji Quintas, 2018).
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Sobre Emilia

Ahora bien, el corto-documental “Emilia” pretende incidir sobre las situaciones y estados que
las mujeres ayuuk han experimentado con las narrativas de dos Takmd’dyéty, una de la

comunidad de Santiago Atitlan y otra de San Juan Bosco Chuxnaban, en la regién del mixe

medio.

Foto del corto-documental Emifia.
Archivo Donaji Quintas Aristas

El corto-documental Emilia estd realizado con los minimos apoyos tecnoldgicos. Es un

producto audiovisual que dura 15 minutos.

Sinopsis de la directora:

Emilia es una mujer que vive en la region Ayuuk, su forma de vida, estd marcada

por la historia de sus ancestras y ancestros. De esta forma, vamos entendiendo
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como es su vision del mundo, algunas veces volviendo al pasado y otras veces
percibiendo la nostalgia de tiempos modernos. Esta es la historia de la

generacion de una abuela Ayuuk que a través de su memoria nos regala vida.

Emilia, es un corto-documental completamente hablado en ayuuk, lo que implico el trabajo

de interpretacion y sus retos al respecto.

Las preguntas fueron elaboradas en espafol pero al realizarlas tuve que pasarlo
en la lengua ayuuk, y pues no es lo mismo hacer preguntas en espafiol que hacer
preguntas en ayuuk. Hay cuestiones muy fuertes, hay cuestiones muy delicadas
o son palabras que dices, hijole pues como hago para preguntarle, como por
ejemplo, su vida personal, su vida de pareja, su ser mujer. Entonces, son como
temas que no se hablan mucho en las familias, o a veces no puedes llegar y decir

oye mamd y icomo lo haces? No pues no.

Entonces, pues tuve que, como adaptar estas preguntas de una manera
respetuosa. Porque pues si yo llego y pregunto oye, pues no me va a decir, o sea

dqué te pasa? (Entrevista a Elena Garcia, 2018).

En este sentido, este trabajo incide en la valoracion de la lengua ayuuk y muestra la
diversidad cultural en nuestro pais que merece ser atendida en términos dignos, confiables
y horizontales al resto de pueblos y culturas. “Trabajarlo desde la lengua ayuuk fue un reto,
pues necesitas pensar toda la investigacion desde ella, entendi que cada lengua tiene sus
propios significantes y significados y buscar la interpretacion al castellano fue un acto

filosofico”. (Entrevista a Donaji Quintas, 2018).

Profesionistas de las comunicaciones: documentalistas formadas en el ISIA, egresadas que
dicen, “tenemos estas responsabilidades de darle sequimiento, de replicarlo y que no
solamente se quede asi, como una investigacion,” (Entrevista a Elena Garcia, 2018), su
pensamiento refleja el modelo educativo en su compromiso a partir de una (re) vinculacién
(re) comunitaria -vienen de comunidad- desde la investigacion. “Esta investigacion pues fue
eso, una semillita y pues nosotros lo logramos hacer, ya tenemos aqui los materiales. Pero

Yo creo que no solo se trata de eso, de tener. Bueno ya terminamos la carrera, ya pasamos,
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ya entregamos la investigacion. Si no mds bien icomo sequirle trabajando?” (Entrevista a

Elena Garcia, 2018).

Por ultimo, Emilia es un ejercicio de la comunalidad intercultural, lo que abona al modelo
ISIA, pues pone al centro lo comun y no la identidad. Por lo que la comunalidad o el hacer
comun no necesariamente pasa por la identidad abriendo la posibilidad a quienes no

pertenecemos a un pueblo comunal ancestralmente.

Realizar este corto documental significo un proceso lleno de aprendizajes, desde
el hecho de comenzar a trabajarlo en una comunidad distinta a la mia, con una
lengua y cultura diferente, pero sobre todo trabajar desde una perspectiva de
género, una que se ha trabajado muy poco en las comunidades indigenas.

(Entrevista a Donaji Quintas, 2018).

Y si, por el género y el trabajo, que es la propuesta tedrica de este esfuerzo académico, la

gue se pone a discusidn en esta tesis.

En el siguiente capitulo ampliaré la reflexion sobre las mujeres y el potencial politico de su
trabajo de reproduccién material de la vida cotidiana dentro del espacio intimo/doméstico,
para hacer de la comunalidad su concrecién social cotidiana, tanto en la fiesta como en la
defensa. Sobre como la comunidad se esfuerzan por no romperla y en este tenor cuales son
las caracteristicas de la lucha de las mujeres. Pues la consigna que ronda a lo largo de los
siguientes parrafos son las tensiones que se producen al conservar comunidad cambiando

el papel de las mujeres, segun ellas mismas, sus ideas y deseos.
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Capitulo 3 Las mujeres haciendo la comunalidad ayuuk: la cocina como espacio

politico.

No quieren ollas. Ni docentes manteniendo el fuego encendido y la
comida caliente.

Son peligrosas las ollas. A su alrededor se tejen lazos de empatia, de
vecindad, de mirar al otro y a la otra y al otro a los ojos, y reconocer
el mismo hambre, la misma rabia u el mismo dolor.

Huelen a revolucidn las ollas. Y a verdad. A esa verdad que nos
quieren ocultar con topadoras, cuadernos y discursos grabados,
pero que se les escapa cada vez que unas manos tienden un plato y
otras manos lo llenan, y las miradas se cruzan por sobre el borde de
la olla y se dicen que no, que asi no, que con el hambre no sé jode y
con la dignidad menos.

Cuantas verdades gritan esas ollas que quieren callar.

"Ollas no" le escribieron a Corina en el cuerpo. En ese cuerpo que
viene poniendo, a puro coraje y solidaridad, para que coman los
pibes y sus familias.

"Ollas no" dicen los que comen con la Legrand, y gastan millones de
pesos en sanguchitos y petit fours, para desayunos protocolares,
que nunca incluyen el cocido con leche que preparaban Sandra y

Rubén cuando los matd la desidia y la maldad hechas garrafa.

"Ollas no ", y ahora se llenardn de ollas las esquinas, las escuelas,
los acampes y las puertas de los ministerios. Alli, en esas ollas que
quieren callar, continuaremos cocinando el pais que nos

merecemeos.

Cecilia Sola?*

%4 Escritora y activista feminista argentina. Docente que forma parte del colectivo #NiUnaMenos
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Irma Manuel Rosas colabora en el ISIA -fue subdirectora de investigacion y vinculacion
comunitariay, actualmente, es la subdirectora académica- es ingeniero agrénomo?>, experta
en conservaciéon de maiz criollo, ayuuk originaria de San Juan Guichicovi en el bajo mixe o
mixe istmefio. La conexidn que Irma muestra con la comunidad de Exkatsp y las maneras en
la que materializa, me condujo a formular las siguientes preguntas ¢ Como se configuran los

sentidos en comun en el mundo ayuuk?y ¢ Donde radica la potencia politica del hacer comun?

Responderlas se convirtié en uno de los objetivos de la estancia de seis meses que realicé
en el 2014, y las visitas que desde entonces hasta la actualidad he realizado, me han
permitido tener un grado de inmersion en ‘la légica comunitaria” como le llama Irma, con
guien ademas estableci una relacién estrecha y que se convirtié en mi puente con el mundo

ayuuk y su hacer comun.

En este capitulo puntualizaré con algunos ejemplos la versién de la interdependencia
comunitaria de mujeres en la region ayuuk que generan el trabajo que sostiene la vida y que
es ajena al eje de explotacion-exclusién-dominacién (Tapia, 2008:) de la modernidad
capitalista. Lo que la posiciona como una propuesta que esta descolonizando en las practicas
cotidianas y no asi desde la academia. “Una [...] praxis social descolonizadora es un proceso
en curso, pero su verbalizacion esta por construirse; es aun balbuceante y dispersa. No esta
claro siquiera el formato que adoptard ese discurso, en un contexto de proliferacion y
democratizacion de las comunicaciones satelitales” (Rivera, Domingues, Escobary Leff, 2016:

a).

El eje de este capitulo versa sobre lo que significa el servir de las mujeres para esta
comunidad y su proceso barroco de hacer comun. Para ello, en la primera parte presento las
formas del trabajo de sostenibilidad de la vida que las mujeres configuran con la elaboracién,
cosecha, compra y entrega de alimentos para las mayordomias. En la segunda, cuestiono la

nocién de servicio que se define por la idea de llevar el plato, lo cual me permite argumentar

2> Todavia le tocd la masculinizacién de la ingenieria y, en general, de la educacion. Asi dice su titulo profesional.
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las formas espaciales del poder y una divisién del trabajo, un tanto flexibles, y fuera de lo

publico/privado, aunque con una colonialidad patriarcal.

3.1 Los rituales barrocos de comunalidad ayuuk: la mayordomia.

La mayordomia se caracteristica por ser un cargo en el cual se tienen que ofrendar los
recursos familiares. EI mayordomo, acercandose la fecha de la festividad, invita a otras
tramas familiares a que le apoyen para llevar a cabo las tareas y cubrir algunos gastos con su
excedente familiar en un ejercicio de donacion de reciprocidad para todas las personas de la

comunidad.

Utilizando una glosa de Luis Tapia (2008) se puede decir que al usar este excedente en la
produccion de relaciones de don vy reciprocidad y no asi en relaciones de produccion basada
en la explotacion, el efecto que se obtiene es el de un peculiar sistema de poder y prestigio:
el sistema de cargos, que para el momento de la fiesta articula practicas que cubren las
necesidades de reproduccién de la comunidad, en acciones ritualistas del orden social como

la mayordomia.

En la mayordomia se “gasta el excedente” -del mayordomo y las familias que le apoyan con
trabajo y productos- en la dimensién de lo trascendente, “aquella en la que los bienes y las
personas dejan de ser cosas, simples medios para la produccién y la reproduccién, y pasan a
ser elementos integrantes del fundamento y del fin, que desconocemos y reconocemos a la
vez,” (Tapia, 2008: 26) pieza basica en el hacer comidn o la comunalidad, pues exige y
desarrolla “la capacidad de consensar y una actitud de respeto y de conciliacion, de

reciprocidad y compartencia”. (Vargas, 2016: 8).

Puede decirse que la mayordomia se convirtid en la estrategia del ayuuk jddy para resguardar
y reproducir sus formas comunitarias antitéticas a las de la modernidad capitalista que

introdujeron los conquistadores, y a pesar de ellas la mayordomia fue enarbolada como un
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simbolo de resistencia cultural y un espacio para la accién politica. Este servicio esta
recomendado por la comunidad y es “desprenderse de lo material para ser vivido en

colectivo”. (Vargas, 2016: 9).

La manera en la que el pueblo ayuuk produce y experimenta la modernidad, es una
manifestacion contradictoria de aquello que constituye el hecho fundamental de la
economia capitalista: la contradicciéon. Una ldgica irreconciliable entre, por una parte, el

|II

sentido del proceso concreto del trabajo/disfrute -un sentido “natural”, proveniente de la

|II

historia del “metabolismo” entre el ser humanoy lo otro- v, por la otra, el sentido del proceso
abstracto de valorizacién/acumulacién —un sentido “enajenado”, proveniente de la historia

de la autoexploracion del ser humano. (Marx; Echeverria, 2013: 148).

La presencia dominante de una de estas dos dindmicas simultdneas y contradictorias que
constituyen la vida social en la modernidad se convierte en la especificidad histérica de la

modernidad: el hecho capitalista se imbrica con la modernidad.

A causa del conflicto de su contradiccion es que se han constituido varias maneras de vivir
eny con el capitalismo: formas multiples y en constante transformacion. Para Echeverria, el
ethos histérico de la modernidad capitalista se despliega en cuatro modalidades que buscan

resolver esta contradiccion: realista, clasica, romantica y barroca.

En el primero de los ethos se intenta neutralizar la contradiccion con una estrategia de
asimilacién. Hay una identificacién y total militancia con la pretensién basica de la vida
econdémica regida por la acumulacion del capital. Este ethos resuelve la contradiccién
tratandola como inexistente, borra la contradiccion. Se le llama realista porque afirma la

naturalidad capitalista del mundo de la vida. (Echeverria, 2013: 169).

El segundo de ellos confiere espontaneidad al hecho capitalista y a la inversa del anterior
éste niega la contradiccion, apareciendo solo como reductible al valor de uso. El ethos
romantico (por que no coincide con las cosas) afirma una visiéon del capitalismo que lo
idealiza en una imagen contraria a su apariencia (Echeverria, 2013: 169-170), surgiendo asi
ideas de lo heroico, porque hacen la historia una aventura permanente. (Echeverria, 2013:
39).
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El tercero reconoce la contradiccion y la acepta porque reconoce en ella la virtud de la
efectividad. La asume como la mejor aun percibiendo el sacrificio. A este ethos Bolivar
Echeverria lo denomind como el clasico, por su comparacion de las cosas con su propio ideal.
(Echeverria, 2013: 170-171). “Estd mas alld del margen de accion y de valoracion que

corresponde a lo humano”. (Echeverria, 2013: 39).

Y el Ultimo de los ethos es al que llamard barroco. Este “no borra, como lo hace el realista, Ia
contradiccion propia del mundo de la vida en la modernidad capitalista, y tampoco la niega,
como lo hace el romantico; que la reconoce y la tiene por inevitable, de igual manera que el
clasico, pero que, a diferencia de éste, se resiste a aceptar y asumir la eleccién que se impone
junto con ese reconocimiento, obligando a tomar partido por el término valor en contra del

término ‘valor de uso’. (Echeverria, 2013: 171).

Lo anterior, permite sefialar que el trabajo tanto de hombre, tequio, como de mujeres en su
forma cotidiana y de mano vuelta, construyen materialmente las tramas comunales, y estas
formas comunitarias o comunales “antagoénicas a las relaciones mercantiles de la
modernidad capitalista, al mismo tiempo, se hibridan tensamente con tales relaciones
configurando relaciones ambivalentes”. No puramente “antitesis”. “Desde que estaba nifia
me dedicaba a la cria de pollos, era mi fuente de ingreso, asi me ensefio mi mama”. (Ortega

2017. Entrevista; Garcia y Quintas, 2017).

Por eso, puedo sefialar a lo comun como una forma de manifestacion del ethos barroco que
parece ser una “afirmacion de la ‘forma natural’ del mundo de la vida que parte
paraddjicamente de la experiencia de esa forma como ya vencida y enterrada por accion
devastadora del capital”. (Echeverria, 2013: 39). Como se puede observar en la fiesta de la

mayordomia en Exkatsp.

La mayordomia es “una estrategia que acepta las leyes de la circulacién mercantil, a las que
esa corporeidad se sacrifica, pero que lo hace al mismo tiempo que se inconforma con ellas
y las somete a juego de transgresiones que las re-funcionaliza”. (Echeverria, 2013: 46). En
ésta, el trabajo de las mujeres ayuuk tanto el cotidiano como el colectivo, la mano vuelta, se

inscribe en “un interesante y tenso sistema simultdaneamente antagodnico -al régimen
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mercantil- y ambiguo en tanto se injerta con él y lo subvierte. En la fiesta ocurre y se expresan

con mayor claridad los rasgos antagonicos, la diferencia radical.

Por lo anterior, se puede considerar a las formas comunales como una expresion del ethos

barroco que se hace presente en el proceso necesario de estetizacion de la vida cotidiana.

Es la propuesta especifica de vivir en y con el capitalismo lo que lo hace un principio

ordenador de la vida. Por lo que otros ethos de la modernidad se han empefiado en relegarlo

al no-mundo de la pre-modernidad. (Echeverria, 2013: 48).

Algunas claves de lo barroco, en el mundo de la vida del ayuuk jddy a partir del trabajo de

servicio sostenido por el trabajo cotidiano y extraordinario de las mujeres son:

i)

La donacién de forma, el modo en el que se inscribe asi mismo. Un orden mental
o imaginario colectivo ayuuk desde la energia comunal.

La eleccion que hace de una figura particular para la donacion de forma. En este
caso, la comunidad.

La relacion que establece con el lenguaje (la representacion) y el ritual (la accién).
Principalmente, el ayuuk como lengua, el sistema de gobierno —kutunk, del cual
extiendo una discusion cuidadosa en el siguiente capitulo- y la mayordomia —en
la cual me centro en este capitulo.

La relacién que establece entre los contenidos lingliisticos y sus formas, y los no
linglisticos, etc. (Echeverria, 2013: 43). Para materializar estas, es fundamental
en el ethos barroco la ocupacion del espacio como lugar de representacion. Sobre
el territorio ayuuk y su construccion de lo comun hay mas informacion en el

primer capitulo.
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3.2 La cocina y la producciéon del comun: configurando cotidianamente la dimensién simbdlica

y material para la mayordomia.

El servicio que dan las mujeres para las mayordomias radica en preparar y dar de comer a las
personas y a las bandas de musica invitadas. Para lo cual, primero hay que preparar el
alimento y luego ‘llevar platos’ (Vargas, 2016:) con comida a todos asistentes. En este tenor,
creo que preparar el alimento es sencillamente el atributo principal del servicio que produce
relaciones de interdependencia comunitarias. Es decir, que desde la cocina se van tejiendo

los hilos de la trama comunal y se materializa la comunalidad.

La tarde previa a la noche de calenda, las autoridades municipales reciben a las bandas de
musica invitadas de otras comunidades. Por la noche, después de recibir a las bandas
invitadas comienza la calenda -actividad que inaugura oficialmente los cinco dias de

celebraciones.

Durante la calenda la comparsa va acompafiada de marmotas (monos de calenda®®) y
personas que llevan velas y faroles y, especificamente mujeres, que van portando canastas
arregladas con flores, carrizos y banderitas de papel, que en su interior llevan frutas y dulces
gue reparten alo largo del recorrido. Otro servicio que las mujeres prestan en la mayordomia
es durante el convite que va de la iglesia a la casa del mayordomo, conocida como “La regada
de fruta”, que es engalanada con musica de las bandas filarmdnicas invitadas que
acompafian a la local. Mientras las mujeres comparten lo que llevan en la canasta que va
sobre su cabeza, bailan al son de las bandas de viento, todas vestidas con el traje de la

comunidad mientras los varones invitan mezcal a la multitud.

En esta versidn de la calenda encontramos otra vez a las mujeres compartiendo alimentos,
lo mas terrenal y sagrado: la comida (frutas y dulces). Las mujeres se preparan con antelacion
econdmicamente para cubrir los gastos y se organizan para la elaboracion de los alimentos

(trabajo). Otro cargo que requiere del trabajo de mujeres es el de alférez. Este servicio en las

%6 Titeres gigantes empotrados en estructuras de carrizo. Desde el interior una persona dirige el mufieco.
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festividades principales del pueblo consiste en dar de comer en un dia de fiesta, tres veces,

a tres bandas invitadas.

De estas practicas presentadas proviene el papel de las mujeres como hacedoras de
alimentos al interior de las mayordomias, trabajo que no se agota en los espacios y periodos
festivos, antes bien, estas actividades son antecedidas por una serie de estrategias concretas
gue permiten a las mujeres contar con los recursos suficientes para solventar su servicio no
sélo en el tiempo de preparacién de los alimentos, sino para gestionar y administrar los

recursos requeridos para ello (trastes, despensas, verduras, ingredientes, carne). (Vargas,

2016:).

En estos ejemplos, en la elaboracién de comida ocurren un conjunto de relaciones que hacen
posible el acceso a diferentes fuentes de recursos para conseguir las frutas, el maiz, los
animales, los trastes y luego la preparacién del alimento. En este ejercicio hay interacciones
reciprocas o relaciones de interdependencia entre las personas en la distribucion de la
comida, antes, durante y después de la celebracion. En esta percepcion de la comida (su
produccion y elaboracion) no sélo es visible una forma de resistencia cultural, también se

resguarda el embridén politico del ayuuk jddy o pueblo ayuuk.

Trabajo de las mujeres para la mayordomia
Jaltepecde Candayoc, Cotzocon, Mixe, Oaxaca
Archivo Donaji Quintas Aristas
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3.2.1 Haciendo tamales y echando tortilla se construye la comunalidad para la fiesta.

Un dia previo a cada festividad las mujeres preparan la masa de maiz (cocer el maiz en agua
con cal (nixtamal) para después molerlo hasta obtener la consistencia de masa) que usara
para la preparacion de los tamales o las tortillas segun sea el caso. El dia de |a fiesta el trabajo
de elaboracion de los alimentos se realiza en la casa de la mujer que acompafia en el servicio
al mayordomo (la pareja, la hermana, la tia o la hija). Este espacio, que es intimo/doméstico,
durante la festividad se convierte en un espacio comunitario, donde todas las personas son
bienvenidas, sean de la comunidad o no, hayan ayudado o no, y sin distincion se les ofrece

alimento (tamales, caldo o mole).

En la fiesta comunitaria participan los hombres, pero también mi participacion
se percibe en la elaboracion de la comida, yo me pongo de acuerdo con mis
ayudantes, para ver lo que se va a preparar en el desayuno y en la cena. Ellas me
ayudan sin nada a cambio, solo convivimos y si hay comida eso le damos. No se

paga ni nada (Ortega 2017. Entrevista; Garcia y Quintas 2017).

El acuerdo establecido culturalmente es que las mujeres que sirvieron, como retribucién a
su servicio, se les permite llevar un itacate: comida para consumir en sus hogares o casas. De
tal manera, que su trabajo y el producto de éste, regresa a su propio espacio
intimo/doméstico a ser consumido por su trama familiar aungque no tenga reconocimiento

asambleario ni dé acceso a la estructura de poder que es el kutunk.

Por una parte, puedo decir que en tanto la division de trabajo no estd constituido desde una
nocién binaria excluyente, pues el trabajo de las mujeres hace que esta distincion se diluya
y mas bien aparezca una forma de trama comunitaria que comience en la espacio
intimo/domeéstico, la organizacion del espacio se amplia a otros espacios constituyendo asi
lo comunitario. En este caso, no se excluye a la sociedad ni a las personas que producen, sino
gue ellas mismas generan un proceso de consumo del producto y del excedente y saben lo
esencial que es eso que producen como el alimento. “Pues si es importante porque si no nos

alimentamos, nos vamos a enfermar, ¢no?, Idgico”. (Entrevista a Anita Garrido, 2017). Por
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otra parte, el trabajo de servicio de las mujeres no sé percibe siempre como tequio, como si

se le concibe a todo trabajo de varones.

Los tequios y la mano vuelta para las mayordomias son manifestaciones concretas de la
produccion de lo comun, practicas en tiempos extraordinarios que se coordinan desde lo
cotidiano y su configuracién simbdlica. La mayordomia son fiestas en honor de alguna figura
sagrada de la iglesia catdlica (santos, santas, advocaciones marianas o cristianas) que genera
gastos y obliga trabajo. Esta celebracion requiere de multiples preparativos y del servicio y
tequios de diferentes personas y tramas domésticas?’ o familias y por varios dias. En este
momento comunitario podemos observar el trabajo que sostiene materialmente la

comunidad y concretiza la comunalidad.

Trabajo de las mujeres para la mayordomia
Jaltepec de Candayoc Cotzocén, Mxe, Oaxaca
Archivo Donaji Quintas Anstas

27 Después de casarse uno tiene el poder creativo de producir hijos legitimos, el derecho de poseer
tierras, y el debery el derecho de asumir los cargos y responsabilidades comunales que representan un aspecto
integral de la existencia de la comunidad. (Canessa, 2006: 83-84; Gutiérrez, 2008: 109).
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El que patrocina y encabeza la fiesta es el mayordomo o carguero (emulando a las deidades
que “cargan” el peso de la vida a lo largo del tiempo), en el caso ayuuk es un comunero?® que
da servicio como retribucién a las tierras comunales que ha heredado. Todavia en esta
comunidad la herencia es casi siempre para los hombres y es de forma patrilineal (sobre este
tema discutiré en el capitulo tres). Por eso, el mayordomo usualmente es un varon, a quien

se le entrega el cargo en una asamblea.

Una de las condicionantes de este cargo es asumir previamente, a través de los afios, otros
cargos considerados “menores”, que van desde donar velas hasta ser alférez. Estos cargos
se hacen acompafar de otras responsabilidades en el sistema institucional de autoridades,
en el kutunk (del cual doy cuenta en el tercer capitulo de esta tesis). Estos cargos se combinan

en una estructura politico-religiosa.

Esta estructura o sistema de cargos se cred durante la Colonia. Cabe decir que tomo algunos
elementos de las esferas teocraticas previas a la conquista como el tequio, que también sirvid
para que los conquistadores obtuvieran la tributacion que habilmente tomaron de los
mexicas. Pero al paso del tiempo, los pueblos dejaron de pagar tributo (el excedente) y la
mayordomia se convertiria en una manera de deshacerse del excedente, de la parte maldita

(Tapia, 2008:) que (re) produce el capital: la acumulacién.

3.2.2 La cocina como espacio politico.

La cocina se encuentra en el espacio intimo/doméstico, es un lugar de transformacion de la
naturaleza en productos, cuya finalidad es la de cubrir una necesidad basica de la
alimentacion. Es el espacio mas evidente de reproduccion de la vida material: “En casa

siempre habia tortilla y siempre habia queso y siempre habia camarones, siempre habia

28 Definido por la posesidn de tierra comunal.
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pescado. Comida bdsica. Siempre habria salsa, siempre habia tomate, siempre habia chile,

siempre habia agua, siempre habia café” (Entrevista a Irma Manuel, 2016).

La cocina es un lugar donde el hacer -trabajo concreto- de las mujeres, genera valores de uso

y relaciones de interdependencia que estan mas alla del valor valorizante del capitalismo.

Porque llegdbamos con tanta hambre y qué haciamos, nos ibamos a cortar
nuestra chilpaya, ibamos a cortar la chilpaya, ibamos a cortar ese quelite asi
sazén como estuviera ya... yo... mis hermanitos hacian una salsa y yo guisaba ese
quelite y nos sentadbamos a comer [...] nos sabia deliciosa esa comida. [...] ese
momento de felicidad, ese instante de felicidad se te queda grabado para toda

la vida (Entrevista a Zulma Clemente, 2017).
En la cocina, lo producido, el alimento, toma un sentido comunal porque:

La felicidad son pequefias... pequefios recuerdos deliciosos en tu vida. Y yo me
acuerdo que... no hombre nos sentdbamos a dar una comilona pero comiamos
sabroso. Luego la naranja, habia tantisima naranja, cual mds tenia naranja
aqui. Y qué haciamos, antes salia tanta chilpaya peldbamos una cubeta de
naranjas y a desgajarlo, todo. No, no, andar aqui era como si tu ibas a la selva
porque habia mucho monte y me acuerdo que con mis hermanos nos ibamos
hasta alla atrds a los naranjales con mis vecinos, con los varoncitos porque las
nifias nunca venian aqui, eran varoncitos, venian por mis hermanos. Con los
chamacos siempre nos ibamos hasta alla atrds a jugar, no hombre, y a pelar
naranjas, las haciamos el famoso pico de gallo, que era destripar como medio
kilo de chilpaya madura en la bandeja echarle sal y revolverlo con las naranjas,

ya se me hizo agua a la boca.(Entrevista a Zulma Clemente, 2017).

a) al significar en comun los objetos producidos en la cocina, el alimento, el sujeto se significa
también; entonces, las personas a través de la cocina se significan comunalmente y con ello
se reinstala el ‘poder’ de quien da de comer, de quien nutre. Es e trabajo en comun que hace
el vinculo afectivo comun: la comunidad. No es sdlo la importancia de los resultados del

trabajo, sino también es el trabajo en si el que produce la comunidad.
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b) si en la cocina habita el valor de uso que se despliega en la reproduccién de la vida
material, entonces, las personas que la habitan reproducen la vida desde este valor que

disputa la forma social y de relaciones al capitalismo y su mercantilizacién;

c) si el valor de uso, por lo que se ha expuesto, es potencialmente politico, entonces la cocina
es un espacio politico en el que se resguarda un principio ordenador y reproductor de la vida

desde lo comun.

La cocina es el lugar en donde comienza el ordenamiento de la vida, el espacio
intimo/domeéstico. La forma social del trabajo de reproduccién de la vida cotidiana y sus
relaciones de interdependencia comunitarias, se producen en este lugar concreto en el que
se distribuye tanto el trabajo como el intercambio y el consumo. Por eso se genera una
expresion de afioranza en el relato de una entrevistada que termina diciendo “me voy

acordando de las comidas” (Entrevista a Irma Manuel, 2016).

La cocina es parte del espacio intimo/doméstico, el lugar de los asuntos generales, que
interesan en tanto afectan a todos quienes reproducen la vida en comun. Es en donde florece
y se expande el proceso de politizacién de las multiples tramas que se ocupan de la
reproduccién de la vida. (Gutiérrez, Navarro y Linsalata, 2015). Otra manera de entender lo
intimo/domeéstico es considerarlo el hogar o la casa en la que habita una trama familiar,
parental o filial y que estd conformado por los haceres o labores de las personas que en él
habitan. La participacion activa y consciente de éstas, lo que hacen/producen (objetos) y las
formas de consumo, es la que configura los sentidos comunes: la comunalidad, que también

serd entendida como trabajo colaborativo.

Ahora bien, si el ambito de lo intimo/doméstico es pensado desde la comunalidad que se
gesta en trabajo concreto cotidiano, puede ser visibilizado politicamente y nombrado como
el punto de partida de la actividad humana de reproduccion de la vida y de relanzamiento
reiterado de los ciclos que ésta exige. (Gutiérrez, Navarro y Linsalata, 2015). Asi, el espacio
intimo/doméstico se convierte en la garantia de las condiciones que brindan la posibilidad

de ejercer la capacidad de forma comunal.
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Ha pues un dia normal, a veces tengo ropa sucia, estoy lavando, me buscan lavar
ropa pues también ya voy pa’lld a lavar ropa y si no quiere ir pues le digo, pues
trae tu ropa aqui lo voy lavar, ajd, y al rato pues si no tengo nada que hacer
agarro mi servilleta ahi estoy bordando, agarro un ropa que me hace falta pa’
costurar ahi estoy costurando, asi paso mi dia, y ahi estoy ahi dando vueltas, voy
dar de tomar al cuche, voy traer el zacate o hoja haber que le doy, estoy buscando
para que el cuche también coma, y asi a cada ratito tengo que dar de tomar
porque ta’ cargada pa’que no mal pare, para que no pase nada, y al rato pues
va si ya, asi va el tiempo, y son a las dos ya son a la una pues ya me pongo a
atizar mi lumbre, estoy esperando a que hora llega mi marido, ya los chamacos,
mdads como ahorita va entrar a la escuela, si no llevaron lonche tengo que llevar,

cocinar. (Entrevista a Alba Narciso, 2017).

Todas las actividades y procesos que ahi se
llevan a cabo son los que adquieren una forma
ampliada en el espacio comunitario, en el cual
se generan las principales figuras politicas
comunitarias masculinas: el sistema de
gobierno y la asamblea y la mayordomia.
(Gutiérrez, Navarro y Linsalata, 2015).
“Trabajar en la cocina es mds fuerte que el
trabajo de un hombre, porque me tengo que
levantar de madrugada a preparar la comida,
para que mi esposo salga a trabajar. Cuando
termino en la cocina, tengo que darles de comer

a mis animalitos”. (Ortega 2017. Entrevista;

Garcla 'y Quintas, 2017). El espacio

. . . ) i Trabajo de las mujeres para la mayordomia
intimo/doméstico sostiene el espacio comun,  Jaitepec de Candayoc, Cotzocdn, Mixe, Oaxaca
Archive Donail Quintas Anistas

aungue sujeta a las mujeres y carece de forma

simbdlica explicita. Es lo negado dentro de lo negado.
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3.3 La comunalidad de las mujeres ayuuk.

Hasta aqui he intentado argumentar que el origen y sostén fundamental de la comunalidad
es el trabajo concreto en el espacio intimo/doméstico, como la produccion de alimentos en
la cocina. Ahora bien, abordaré otra de las figuras importantes en la reproduccion del hacer

comun, el lenguaje.

El lenguaje nos permite escuchar lo que el otro dice para después nombrar y transmitir lo
que se aprende, a través de los haceres tejiendo asi sentidos comunes, haciendo

comunalidad.

Es decir, una primera dotacion de sentido y de representacion de lo comun la genera una
figura femenina como la materna (porque todos los seres humanos nacimos de una mujer)
y adquirimos los significados de la vida a través del lenguaje de la madre. Me refiero al orden
simbdlico de la madre (Muraro, 1994). Este orden nos permite la primera conexion con el
otro y propicia el compartir con el grupo, lo que promueve pertenencia, la permite, crea

lazos hasta constituir una cultura, un pueblo.

3.3.1 El trabajo de reproduccion de la vida en el espacio intimo/doméstico como pilar en la

comunalidad: sobre el cuidado y la crianza.

En dos ocasiones?®, Irma Manuel, mujer ayuuk, subdirectora del ISIA, ha compartido lo que
para ella es hacer comun con el mismo ejemplo. Ha expresado que en un dia normal de
labores (cubriendo un horario de ocho horas) cuando su hija asistia al preescolar, fue a

buscarla a la casa de la persona responsable de su cuidado después del preescolar3°. Sin

2% La primera en una charla informal durante mi estancia en 2014 y la segunda en un simposio dentro del |
Congreso de Comunalidad en Puebla en 2015.
30 preescolar Bilingiie "Benito Judrez" de Jaltepec de Candayoc, Mixe, Oaxaca, México.
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embargo, su hija no habia sido recogida por dicha persona. Comenzé a indagar, se mantuvo
tranquila porque sabia que alguien la habia recogido y cuidado. En efecto, la directora del
preescolar, comunera de Exkatsp, y la profesora de la nifia, fueron quienes la cuidaron hasta
que se encontré con ella. Para las profesoras este acontecimiento no les generd mayor
extrafieza, pues manifestaron entender el trabajo de Irma y pensaron que, como ocurrio, a
la hora acostumbrada irfa a buscar a su hija con la persona a quien la tenia encargada de su

cuidado y por tanto llegaria a sus puertas buscando a su hija.

Con este relato Irma apunta a una idea de hacer comunidad que es poder hacer tus labores
para la comunidad (porque el ISIA para ella es saber y conocer para la comunidad -y diria que
este ejercicio es imposible sin la comunidad-) teniendo la confianza que otra persona se hara
cargo del cuidado (también trabajo comunitario) de tus hijos o hijas (de la reproduccién de
la vida). Es decir, construir relaciones de interdependencia para la vida. Irma coloca una

discusion sobre la crianza y cuidado comun.

En este sentido es importante mencionar que dentro del ISIA, cada vez mas son las
estudiantes mujeres que deciden experimentar la maternidad durante su formacion y
regresan al siguiente semestre o al afio para continuar con sus estudios. Antes abandonaban
en definitiva la universidad. En cierta medida esto ha sido posible por la colaboracion de las
mujeres de la comunidad que prestan sus servicios para cuidar a los y las hijas de las
estudiantes y profesoras, como es el caso de Irma, para que puedan ellas hacer sus labores

profesionales, que a su vez también son quehaceres comunitarios.

Escuché decir a una compafiera de la comunidad, “las chamacas tienen que terminar sus
estudios para que vean que las mujeres si podemos. Conchis le echa muchas ganas a la
escuela y es justo que alguien la apoye, por eso le cuido a su hijita”, (Diario de Campo, 2016),

dando razon del apoyo que le brindaba a la entonces estudiante y hoy egresada del ISIA.
El trabajo en el espacio intimo/doméstico

Es una responsabilidad que asumimos, un compromiso que asumimos, al tener
una pareja vienen los hijos, sin dejar de lado el trabajo, éste, pues que esa es la

responsabilidad de la mujer tener que preparar los alimentos para la familia,
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tanto los hijos como el esposo o toda la familia y si tiene un significado grande
porque es un compromiso que adquirimos, ahora si que sin ofrecer, sin decir yo
me comprometo porque no todos nos casamos por la iglesia [risas], yo no hice
ningtn compromiso [risas], entonces yo me siento responsable de que debe de
haber comida a la hora que lleque mi compafiero si me encontrd la comida hecha
qué bueno, si no pues que se espere porque también trabajo, él trabaja y yo
trabajo, pero si, es eso, la responsabilidad primeramente de tener todo, el agua,
la comida, el desayuno, comida y cena, yo si, siempre tiene que haber aunque

sea frijolitos, pero tiene que haber (Entrevista a Anita Garrido, 2017).

Sila reproduccion de la vida material, que en si es desde el valor de uso, se produce —aunque
no Unicamente- en el espacio doméstico y si éste estd depositado en las mujeres; entonces,
las mujeres resguardan el potencial politico de otras formas sociales y relaciones distintas al
capitalismo y su mercantilizacion: las comunales. “Me gusta mi trabajo, me siento feliz con
lo que realizo todos los dias, con mis pollitos, tenemos nuestras cosechas, con eso pasamos
tranquilamente la vida, ya me acostumbré, porque mi forma de vivir siempre ha sido asi,
desde que naci y hasta que empecé a formar mi propia familia” (Ortega 2017. Entrevista;
Garcia y Quintas, 2017). Es decir, las mujeres preservan la capacidad/posibilidad de hacer
comun, ellas contienen, en sus cuerpos y en su trabajo, la energia de la comunidad: la

comunalidad.

Esto se tensa cuando la responsabilidad doméstica les trae dificultades para conseguir
empleos fuera de casa. En este sentido, la pregunta es asi los varones y su voluntad para
involucrarse en el trabajo dentro del espacio intimo/doméstico, porque si no todo el peso

recae en la mujer.

La comunalidad es una propuesta de equilibrio en el orden de la vida ayuuk entre hombres
y mujeres siempre y cuando las mujeres sean incluidas de forma indiferenciada y no
jerarquizada. Es decir, la inclusion diferenciada que propone Gladys Tzul, no se niega con la

no exclusion selectiva en el ambito de lo comunitario, que admite la diferencia y la organiza
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de otra manera sino a la jerarquizacion. Dicho de otra manera, la diferencia no se contrapone

a lo indiferenciado, sino a la desjerarquizacion.

Lo cual, es una critica al feminismo occidental que convirtié las diferencias en jerarquias. En
la trama comunal donde se trata de equilibrios, lo que se propone entonces es una
desjerarquizacion -pues la jerarquia se basa casi siempre en capacidad de excluir parcial o
completamente-. No se trata de indiferenciacién sino de desjerarquizacién, de equilibrio de

diferentes, no de indiferenciar -que es similar a homogeneizar -asunto de la politica liberal.

Hay un feminismo que cuya propuesta sobre los cuidados es que no recaigan sélo en las
mujeres, en ese sentido, mi propuesta puede aportar una discusidon, puesto que propone
una resignificacion politica del trabajo en el espacio intimo/doméstico que permita a los

varones replantearse su participacion en éste.

Comparto con el feminismo del trabajo de cuidados que el problema de inequidad se
resuelve a partir de una transformacion concreta del trabajo tanto dentro del espacio intimo
domeéstico como a fuera de éste. En esta investigacion se apuesta por una division del trabajo
gue no se rija bajo el sistema capitalista, lo cual abre las posibilidades a otras formas de
significar el trabajo de reproduccion de la vida en tanto el género vy la etnia. Las zapatistas
han dado muestra de esto. En este tenor mi investigacién tiene en sus bases un didlogo con
los feminismos descoloniales, que ante la jerarquizacion advierte el desequilibrio de la vida,

poniéndola a prueba, como lo demuestra la crisis humanitaria mundial.

En este marco de la realidad social mundial, las disputas que le han ganado las mujeres de
Exkatsp ante la jerarquizacion, tiene como caracteristica la nocidon de que un comun entre
mujeres es una manera en la que podremos atacar la violencia a la que nos enfrentamos,
menciona una compafiera de la comunidad (Diario de Campo, 2018), al compartirme algunos
detalles de la movilizacidn que realizaron por las calles de Exkatsp el 19 de agosto de 2018
exigiendo justicia ante el feminicidio de la compafiera Camelia Manuel Cruz, quien fue
asesinada frente a sus hijos e hija por su marido, un avecindado. Los hechos ocurrieron en el

domicilio de la occisa.
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Movilizacién contra el feminicidio de Camelia y la
violencia de género, 19 de agosto de 2018

Jaltepec de Candayoc, Cotzocén, Mixe, Oaxaca.
Archivo Luis Fernando Vargas Hermenegildo

El feminicidio de Camelia generd profunda indignaciéon en las mujeres de la comunidad y del
ISIA, tanto en los profesores como en los estudiantes, hombres y mujeres. Con esta
manifestacion exigieron que se asegure la no repeticion de tan lamentable acontecimiento.
En su mayoria estaban asustadas por la reaccién de los maridos en algunos casos, por el trato
qgue la autoridad les daria, por la reaccién de los duefios de establecimientos de ventas
alcohdlicas y por el contrato que la comunidad cada afio hace con alguna cervecera -la sol o
la corona- para la venta exclusiva de su producto. Negociaciéon con la cual la comunidad
recibe un millén de pesos, dinero con el que se pagan los grupos que amenizan la fiesta

patronal mas importante de Exkatsp que es en el mes de mayo.
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Mowilizacién contra el feminicidio de Cameha y la
violencia de género, 19 de agosto de 2018
Jaltepec de Candayoc, Cotzocdn, Mixe, Oaxaca.
Archivo Luis Fernando Vargas HermenegIdo

Estos ejemplos de relaciones de interdependencia para la vida, invitan a pensar en algunas
caracteristicas del hacer comun, también desde la consigna feminista “si no luchamos juntas
nos mataran por separado”. Las formas comunitarias, a partir del trabajo de la reproduccion
de la vida como lo es el del cuidado, que por su naturaleza, y no por quien lo realice, se
extiende a lo masculino y se expande formando lo comunitario -pues hombre o mujer
requieren cuidado, ya que, en ambos casos se comparten las mismas necesidades para la
reproduccién de la vida. El problema es que si este cuidado solo recae en las mujeres, no hay
una justa y equilibrada distribucion del trabajo mismo, lo cual argumenta que estas formas

desequilibradas son coloniales patriarcales.
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3.3.2 La [dgica de lo politico comunitario: la interdependencia.

La idea del hacer comun basado en el trabajo de reproduccion (el cuidado y la crianza) y en
la caracteristica de interdependencia en las relaciones que configura, requiere una lectura
desde un orden social -politico y econdmico- distinto al de la modernidad capitalista. Un
sistema que ordene los significados y configure el modelo de unidades de reproduccion

doméstica desde lo comun y piense el poder mas alld del Estado y sus formas liberales.

El hacer comun que observé parece que se configura en el espacio intimo/doméstico. Para
dar sentido a este argumento apelo a una reflexién desde un modelo epistémico que permita
entender esta forma de orden social que no estd configurado desde la ldgica binaria
excluyente de la modernidad capitalista de lo publico y privado y la (re) produccién del
capital, y a abrir la posibilidad de otra forma de organizacion del poder y construccion de
relaciones interdependientes. En todo caso, en el bosquejo de una légica de binarios
incluyentes (Rivera, 2010), complementarios y corresponsables (Favela, 2014) que se

concreten en el trabajo de reproduccién, en el tequio.

En este sentido, voy mas alld e incluso diria que son formas que se contienen mutuamente y
gue abren la posibilidad a pensar la génesis y configuracion del poder en otro orden de
espacio social (el intimo/doméstico y comunitario) y bajo otras formas de relaciones (de

interdependencia comunitaria) que dislocan lo publico y lo privado.

Ambos ejemplos sobre la légica de produccién de lo comun en las dindmicas cotidianas no
concuerdan del todo, todavia, con la idea de que el Unico espacio social del trabajo del
cuidado vy la crianza sea el privado y que las relaciones de interdependencia en el espacio
intimo/doméstico estén determinadas por las limitaciones de la configuracion moderno

capitalista de los espacios sociales en publico y privado.

Ahora puedo dar cuenta de que el problema del paradigma civilizatorio de la modernidad
capitalista es que con sus estrategias identitarias divide, separa y rompe con el comun

(Federici, 2013) vaciando de historia y drenando los sentidos en comun, para imponer los
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suyos (individualistas) como verdad Unica (universal), y asi negar y expropiar éstas otras
formas sociales (totalizadora), como las que colocan en el centro el trabajo de la
reproduccién de la vida y cuyo potencial ha sido subsumido por el trabajo de produccion del

capital de la modernidad capitalista.

Este argumento confluye con las propuestas de algunas intelectuales feministas vy
latinoamericanas principalmente con Silvia Rivera Cusicanqui, tedrica contemporanea,
sociologa e historiadora, que se vincula con Raquel Gutiérrez y es citada por las feministas
descoloniales. Si bien, no se auto-adscribe feminista, su practica de emancipacién esta
determinada por la descolonizacion. Para Rivera Cusicanqui tanto el indio como la mujer
colonizadas tienen conductas contradictorias y descargan en su compafiera o en sus hijos e
hijas, las iras de su frustracion como personas sexuadas y como ciudadanas. “El haber
internalizado al otro -al macho, al jefe, al g"ara , al "decente"- como modelo de conducta,
equivale a admitir que son inferiores. Se esfuerzan entonces por parecerse al enemigo, por

aprender sus mafias y usufructuar sus privilegios” (Rivera, 2011:).

Se identifica con el pensamiento de Raquel Gutiérrez quien sugiere la categoria politica en
femenino haciendo alusion al comun entre mujeres. Categoria que se desarrolla y configura
desde la nocion del aferramiento del feminismo de la diferencia de Cigarini y el orden
simbdlico de la madre Luisa Muraro. La invitacion de Raquel es a entender las formas
masculinas de la dominacion, para después desmontar los dispositivos y configuraciones
sociales de opresidon. Dispositivos que al unisono son tan intensos y exhaustivos y en su
mayoria tan visibles, que terminan por inscribirse en nuestros cuerpos y grabarse en nuestra
psique. (Gutiérrez, 2010). Lo masculino que ejerce la dominacion, es capitalista y
heterosexual, pues tiene que reproducir la fuerza de trabajo y capturar un cuerpo que realice
el trabajo no remunerado para sostener el capital. Sefiala que este masculino serd la medida
del mundo. Gutiérrez instala el capitalismo como motor de las formas patriarcales en la
modernidad y a las formas comunales como una posibilidad de transformacion. Desde este
lugar se vincula con el pensamiento de Silvia Federici. Ambas nos invitan a pensar nuevos

horizontes de resistencia y lucha contra las légicas capitalistas desde la produccion de lo
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comun. Producir comun a la medida de cada convergencia compleja de mujeres y varones,

desde la plena autonomia.

Silvia Federici es una de las expositoras mas potente de lo comin como horizonte de
emancipacion ante lo colonial pensado desde Europa y Estados Unidos. Historiadora,
marxista y militante feminista desde 1960, impulsé fuertemente los debates internacionales
sobre la condicion y la remuneracién del trabajo doméstico. Durante la década de 1980
trabajo varios afios como profesora en Nigeria, donde fue testigo de la nueva oleada de
ataques contra los bienes comunes. Es cofundadora del Committee for Academic Freedom in
Africa, y es miembro de la asociaciéon Midnight Notes Collective. Hace criticas agudas al
trabajo de Marx -en tanto su invisibilizacién del trabajo de reproduccién de la vida- y a
Foucault -debido a que no coloca una distincion entre los dispositivos de disciplinamiento
para los cuerpos de mujeres y de hombres. La idea central de su critica era -y continta
siendo- exhibir que el trabajo doméstico en su implicacion con la sexualidad y en la relacion
con el cuidado y la crianza, tiene que explicarse como trabajo politico. En Federici
encontramos una critica fértil a las separaciones impuestas como mecanismo basico de la
dominacién y de la explotacién. Sistema de produccién de separaciones que el capitalismo -
y el Estado que es su forma politica por excelencia- introducen en la vida social: desde la
rigida separacién sexo-genérica moderna que consagro a los varones en el lugar de lo
publico, separandolos del mundo de la reproduccion donde se confind a las mujeres, hasta
la separacion entre propietarios y trabajadores, entre expertos y obedientes, entre

trabajadores manuales e intelectuales, etc. (Gutiérrez, 2015: 175).

Para Federici, la logica de divisidn y exclusion rompe lo comun al cercar los cuerpos, los
espacios y las acciones en binarios mutuamente excluyentes y significa lo que corresponde
a cada cuerpo, cada espacio y cada accién del sujeto. Asi dicta qué serda lo privado, qué lo
publico, qué sera considerado trabajo y qué no, qué se pagara y cuanto se pagara, qué sera

lo politico y qué no, qué debe hacer y ser lo femenino y qué lo masculino.

Lo anterior se produjo a partir de un proceso que tiene como finalidad:
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a) Desarticular la relacidon de los sujetos singulares y sociales con sus medios de produccion,

la tierra;

b) Generar una separacion, al parecer, irreconciliable entre hombres y mujeres con las

nuevas configuraciones de género;

c) Fracturar la sororidad entre mujeres, a partir de las nuevas formas de género (patriarcado

del salario) y;

b) Fisurar los vinculos entre mujeres y sus varones a partir de las nuevas significaciones que
se le dard a los espacios ocupan las mujeres y los hombres y al trabajo que realizara cada

quien.

Esta investigacion también encontrd fuente de inspiracion en las practicas feministas de
compafieras intelectuales guatemaltecas: Gladys Tzul Tzul, intelectual que se especializa en
la reflexion socioldgica de los sistemas de gobierno indigena en Guatemala, principalmente
la organizaciéon de los 48 cantones y sus relaciones de poder, asi como la pugna que se da
entre las formas de gobiernos locales y las del Estado. Su libro se titula “Mujeres y tramas de
parentesco en los sistemas de gobierno comunal indigena en Chuimeq’ena’.” (2015). Tzul
retoma la idea de Gutiérrez cuando sefiala que antes de feminismo lo que sucede en las
comunidades es un “hacer entre mujeres”. Una politica en femenino preocupada por la
organizacion de la vida intima y colectiva, desde el trabajo de reproduccion de la vida, que
se entiende como el soporte de la vida comunitaria, que va mas alld del uso que ha hecho el
Estado sobre laidentidad de las mujeres. [...] El Estado y muchos sectores de poder presentan
a la mujer indigena como su rostro, la utilizan, la folclorizan, le quitan valor politico y hasta
la criminalizan. El feminismo como un “hacer desde las mujeres” refuta estas condiciones

(Tzul; Hernadndez, 2014).

Aura Cumes (2014a) que retrata el colonialismo en el imaginario que lleva a que sean las
mujeres indigenas quienes realicen el trabajo de reproduccion de la vida, en su investigacion
“La ‘india’ como ‘sirvienta’: servidumbre doméstica, colonialismo y patriarcado en
Guatemala”, propone que ante la colonialidad patriarcal la descolonizacién debe comenzar

por “recuperar la capacidad usurpada de tejer los hilos de nuestra propia historia”, (Segato,
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2008; 2014a: 83) y hace énfasis en que “no es la repeticién de un pasado la que hace a un
pueblo, sino la deliberacién constante de lo que quiere ser, a partir de un didlogo que logre

trenzar su historia de una manera diferente a la que ha sido” (Cumes, 2014a: 83).

Lorena Cabnal, es una indigena y feminista con una apuesta por lo comun y un entre mujeres
de sanacion y contencidn, que potencie la resistencia y la lucha para alcanzar el horizonte de
emancipacion antipatriarcales, antirracistas y anticapitalistas. Originaria del pueblo Xinca-
maya de Guatemala. Socidloga que reivindica los Derechos Humanos (DH) de las
guatemaltecas, y se define a si misma como feminista y defensora comunitaria. Su trabajo
esta centrado en la disputa feminista del cuerpo como territorio y en la defensa de éste
desde el feminismo comunitario. Para ella la recuperacion del territorio cuerpo-tierra esta
situado en una relacién de armonizacion o desarmonizacion. Menciona que en la comunidad
no se habla de género, no hablamos del machismo, pero si plantea la desarmonizacién en la
red de la vida. (Cabnal; Godinez, 2015). Pensando el feminismo desde la practica feminista
en la comunidad, comparte Cabnal es que no podria nombrarse sélo feminista, tenia que
incluir el comunitaria. Porque es el sentir que nos nacié no sélo porque reconocemos la
comunidad, los cuerpos son comunidad, la comunidad es plural; es un cuerpo vivo en su
pluridimensionalidad y porque también la comunidad, si quisiéramos mencionarla, hoy por
hoy es patriarcal; y emancipar y liberar muchas de las relaciones de poder que se dan en las
comunidades indigenas pasa por la cosmogonia, pero también por una relacion politico-

feminista (Cabnal; Godinez, 2015).

3.3.3 Las relaciones de interdependencia comunitaria (la corresponsabilidad).

Regresando la atencién a las relaciones de interdependencia que se basan en la
correspondencia para hacer comun entre mujeres que posibilita el comun entre hombres y

mujeres y dan el sentido simbdlico al territorio, que en su conjunto hacen posible lo comun
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ayuuk, se puede decir que la corresponsabilidad se genera en contextos vinculados que se
afectan mutuamente. Es una forma de hilvanar la vinculacién entre sujetos, cuyo ritmo
depende de los sentidos que se procuren, los comunitarios por ejemplo. Asi puede
entenderse que cuando Soco, la compafiera comunera manifestara que cuando cuida a la
hija de Conchis, estd beneficidandose ella y su hija de estos cambios en la cultura patriarcal en
donde por el simple hecho de ser mujer, hay condiciones que no favorecen nuestro

desarrollo humano en su sentido mas amplio.

La corresponsabilidad es vinculacion imbricada entre sujetos diversos -la imbricacion se
entiende como “la cohabitacién de cada par en el otro” (Favela, 2014: 54). la
corresponsabilidad genera relaciones de interdependencia entre personas que construyen
desde una bilateralidad mutuamente reciproca, como la llama Rivera. En Exkatsp se produce

en el trabajo colaborativo, complementario como lo sefiala Irma Manuel,

En nuestro nucleo familiar era colaborativo porque toda la familia se dedicaba a
las labores. O sea, era como una integracion natural, no porque fueses obligado
sino porque eran parte de tus tareas. Después de salir de escuela, ya sabes comes
y haces tu tarea y después ayudas a desgranar el maiz, ayudas a darle de comer
a los pollos, ayudas a traer agua, porque es parte de las tareas. Tampoco se
cuestionaba en la vida tanto eso porque yo. [...], una de tus tareas es ir a la
escuela, pero también formas parte de esta familia por lo tanto hay quehaceres
en la familia. Entonces, hay que ir a traer lefia, porque se necesita ir a traer lefia.
La mamad, el papd, con los nifios, hay que ir a traer el maiz, hay que ir a traer el
tomate y la calabaza, hay que ir a traer el chayote, es ver quién se queda en la
casa a cuidar la casa y a cuidar al hermanito y quien se va a la parcela. O sea, es
distribucion de tareas, no es por ser mds chiquito, por ser mds grande. Era traerlo
porque ahi estd, eso se come, eso se vende, eso se usa. Entonces en ese sentido

forma parte de tu vida dentro de una familia (Entrevista a Irma Manuel, 2016).

En estos ejemplos va quedando claro que el trabajo tanto entre mujeres como entre

hombres y mujeres ayuuk generan un orden comun, con sus matices, pero que entre si se
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sostienen. “Uno estd chapeando otro estd levantando basura, otro lo estd tirando, otro lo
estd acomodando ahi si hay piedra, si hay palo, si hay botella a ver que, todo acomodadito,

entonces, los treinta padres de familia trabajaron junto” (Entrevista a Alba Narciso, 2017).

En estos términos puede ser pensada como la inclusiéon de la diversidad, que sélo puede
hermanarse desde la clave de lo comun y no tanto de la identidad -para la corresponsabilidad
la diversidad es condicidon necesaria (Favela, 2014). Las relaciones de interdependencia,
desde la corresponsabilidad incluyen lo simbdlico, celebrativo, rituales y lo afectivo, ello lo
acerca a ser un orden social cuyo centro o eje es “la actividad humana de reproduccion de la
vida y de relanzamiento reiterado de los ciclos que ésta exige y, por tanto, garantia y
condicion de posibilidad de la capacidad de forma” (Gutiérrez, Navarro y Linsalata, 2015: 24).

Como lo es todo lo que envuelve y configura la mayordomia.

Desde que matan las reses, en una mayordomia matan 4 o 5 reses, son los
hombres, pero ahi ayudan las mujeres a alimentar, a cortar la carne también, se
ayudan con los hombres, pero en el que tienen que jalar cosas pesadas, las tinas
llenas de tamales, llenas de carne, eh, ahi ya se combinan hombres y mujeres,

trabajan ahi combinados (Entrevista a Anita Garrido, 2017).

Las relaciones de interdependencia se gestan por mujeres ayuuk en el espacio social
intimo/doméstico en Exkatsp a partir del trabajo de reproduccién de vida -cuidado, crianza,
alimentacion, acompafiamiento emocional y defensa. Por su capacidad de forma, a este
trabajo se le percibe como un espacio naturalmente politico, que se extiende, alcanza y
define el ambiente de colaboracidn, el espiritu de servicio y las luchas que se dan sobre los

recursos ubicados en este territorio y que estan detalladas en el cuarto capitulo.

141



3.3.4 De las relaciones de interdependencia al espacio politico comunitario.

Como se puede notar en los casos antes compartidos, en el espacio comunitario se expande
el proceso de politizacion de las multiples tramas, de unidades familiares en espacios
domeésticos (relaciones de interdependencia), que se ocupan de la reproduccién de la vida.
(Gutiérrez, Navarro y Linsalata, 2015). Es decir, el espacio politico-comunitario en Exkatsp
podria entenderse como una extension o ampliacion del espacio intimo/domeéstico, en el que
se gesta la politicidad. Asi que lo politico no siempre es publico y puede no estar determinado

por el Estado.

A la forma estatal de lo politico que se ejecuta en las instituciones es a lo que Echeverria
denomina la politica (2012). Si nos quedamos en este nivel, es dejar que el ejercicio de lo
politico esté exclusivamente en manos de la clase politica partidista centrada en el estrato
mas alto de la institucionalidad estatal. Reflexionar lo politico Unicamente en esta dimensién
seria un reduccionismo que no nos permitiria mirar una légica mas general de la constitucion
y el ejercicio de lo politico y corremos el riesgo de minimizar las capacidades de lucha o
resistencia de otros sujetos y las posibilidades de aprender de éstos y sumar para construir

nuevos horizontes de trasformacion social.

Las relaciones de interdependencia en el hacer comun pueden considerarse el embrién
politico que se gesta en el espacio intimo/doméstico y que se extiende por el espacio
comunitario. Pero, cabe aclarar que, esta configuracion del poder y lo politico basado en la
interdependencia (corresponsabilidad), se ve penetrado e invalidado por formas tanto de

espacios como de relaciones moderno-capitalistas, por ejemplo el Estado y sus instituciones.

La vision ayuuk del trabajo, “hacer labor en comun para el comun” (Entrevista a Irma Manuel,
2014), corresponde a un trabajo para el espacio comunitario o para el espacio doméstico de
un comunero y su unidad doméstica o familia ampliada, en ese sentido estas practicas de
trabajo comunitario o tequio desbordan las limitaciones del espacio social de la modernidad
capitalista de lo publico y lo privado, en el que la capacidad politica estd ubicada

exclusivamente en lo publico.
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3.4 Configuracion de las relaciones de interdependencia comunitaria en la regidn del bajo mixe

en Oaxaca.

Rivera escribe respecto de la configuracion de los espacios masculinos y femeninos en el
mundo andino previo a la conquista. Refiere que mientras en los espacios masculinos se
definian las fronteras étnicas (la guerra), en los espacios femeninos se “configuraba un
sistema de alianzas interétnicas a través de las cuales se producia la endoculturaciéon del
extranjero, es decir, la incorporacién de nuevos grupos de referencia al universo comunal [y
la nocién de autoridad, de orden], a través de la pedagogia cultural de las mujeres” (Rivera,
2010: 183). Es decir, el trabajo de reproduccion de la vida y el espacio intimo/doméstico que
hace comun, no ha correspondido a los limites de la configuracién de lo privado como forma

politica de la modernidad capitalista que alcanzd a América Latina con la invasidon de Espafia.

Rita Segato, feminista e intelectual latinoamericana, afirma que con este acontecimiento los
varones conquistados sintieron muy amenazada su virilidad, hombria o masculinidad, por lo
gue asumieron la colonialidad de los imaginarios del poder patriarcal, conocido como bisagra
patriarcal, (Segato, 2011), y poco a poco fueron adoptando las practicas politicas liberales de
la modernidad capitalista apegadas a la configuracién de lo publico y lo privado, y sus

limitaciones.

Por lo tanto, el espacio social en el que se gestan las relaciones de interdependencia como
las del cuidado de la vida, delimitado como intimo/doméstico que se extiende a lo que sera
definido como lo comunitario, erosiona lo publico vy lo privado, y abre la posibilidad a una
forma politica con limites flexibles en binarios incluyentes y complementarios. Por ejemplo,

lo intimo/doméstico y lo comunitario.

3.4.1 Relaciones de interdependencia femenina, la reproduccion de la vida y el hacer comun.
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Para pensar el espacio intimo/doméstico desde una mirada que permita entrecruzar con lo
comunitario, y que reconsidere la valoracién en la divisién sexual del trabajo, asi como las
construcciones de género a partir de ldgicas bilaterales mutuamente reciprocas que
desarticulen la nociéon de lo masculino heterosexual capitalista como medida universal, habra
gue descolonizarnos como sujetos que le habitamos, para que podamos experimentar una
forma de conocimiento que nos permita descubrir a qué obedecen las formas politicas a las

que estamos sujetos dentro y fuera del espacio intimo/doméstico.

Descolonizar el espacio intimo/doméstico, es rescatar su politicidad, al reconocerlo como el
lugar en el que se da forma comunitaria a la reproduccion de la vida, como el lugar donde se
generan los sentidos en comun que se materializan cuando la conciencia implica al cuerpoy
se genera la accién: este tipo de trabajo y de haceres en comun (tequio, faena, mano vuelta,
barricadas —lucha o resistencia-) y el co-disfrute de lo producido (las fiesta o la lucha) es como
lo conciben y aprehenden pueblos indigenas como el de Irma, Anita, Avelina, Alba, Zulma y

Floray el ayuuk jddy.

Por lo tanto, la descolonizacion del espacio intimo/doméstico demanda mujeres y hombres
gue de forma equilibrada se corresponsabilicen en la reproduccion de la vida material: tierra-
territorio y su tenencia y la produccién y distribucién de lo que en ella se genera. Para ello,
mujeres y hombres habrd que replantearnos como complementarios equivalentes que

produzcan equilibrio. Es decir, horizontes de despatriarcalizacién desde lo intimo-doméstico.

Para este fin propongo reflexionar sobre la pregunta ¢Como hemos entrado hombres y
mujeres a habitar el espacio intimo/doméstico en la modernidad capitalista? En este sentido,
Rivera (2010) presenta una distincion que ayuda a comprender las construcciones del
espacio social y sobre todo la forma de las relaciones de interdependencia que se configuran

en comunidades indigenas como es el caso del pueblo ayuuk.
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3.4.2 Sistema de parentesco indigena comunal.

Por ejemplo, en su mayoria, los y las estudiantes y algunas profesoras y profesores del ISIA y
otras instituciones educativas que no son originarias de la comunidad, realizando tequio o
trabajo de mano vuelta han adquirido un espacio en la comunidad. “A veces hasta los
alumnos de aqui de ISIA ayudan también, echan muchas manos, ellos por qué, porque ellos
ya son grandes [...] a lavar carne, a traer agua, a levantar alli a coser, a ayudar, asi lo hacen,

acd, rejuntar platos, lavarlo, vasos, todo eso, cada cosa”. (Entrevista a Alba Narciso, 2017).

Con estas nociones se invita a pensar una logica bilateral mutuamente reciproca, sobre la
que se asentaban las formas de complementariedad que llevaron al mundo indigena
latinoamericano y también al pueblo ayuuk, a reconocer que “las reglas de parentesco que
regulaban el poder doméstico y familiar eran, al mismo tiempo, las que configuraban las

condiciones del poder politico y de la relacidn interétnica”. (Rivera, 2010: 183).

En este sentido, el texto anterior nos permite confirmar que el argumento de Rivera posee
una potente nociéon del hacer comun, que vemos validado en el ejercicio del trabajo entre
mujeres como el de dofia Meche, una avecindada originaria del estado de Guanajuato, de
Dolores Hidalgo, quien se casa con un comunero de Exkatsp y es integrada cuando realiza
trabajo de mano vuelta. Ella colabora con su trabajo, su masa, su maiz, etc. Lo que la ha
convertido en una mujer de la comunidad con validez en su opinidon y pudimos verla en la
manifestacion contra el feminicidio de Camelia y la violencia contra las mujeres en general y

exigiendo el cierre de las cantinas. (Diario de Campo, 2014-2018).

Las formas comunitarias andinas tenian algunas particularidades que las hacen distintas a las
mesoamericanas en tiempos previos al colonialismo. Al parecer, los esquemas de
organizacion de esa region sudamericana no distaron -en algunos periodos- de las de

relaciones de género diferenciadas que se reprodujeron en el mundo mesoamericano.

Cabe decir que en Mesoamérica el equilibrio entre género no quedaba tan claro como en los

Andes. En didlogo con Raquel Gutiérrez, considero que el sistema de parentesco andino es
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ligeramente distinto del mesoamericano. Por la bilateralidad y sobre todo, por la presencia
publica -y por tanto simbdlica- de la pareja que sostiene la unidad doméstica como eje de la
trama. En Mesoamérica no es igual, aca la negacion de lo femenino es todavia mas radical,

creo.

Sin embargo, en la nocion mas general, en ambas regiones podemos ubicar estructuras
sociales de coexistencia equivalente o equilibrada entre los sexos. Por una lado, “lejos de una
vision dicotdémica y excluyente de lo femenino y masculino como identidad irreductible, lo
gue hizo [...] fue dar una resolucién social y cultural a la desigualdad de atributos bioldgicos
de ambos sexos, al incorporar dos asimetrias complementarias en su sistema de

parentesco”. (Rivera, 2010: 186).3!

Por el otro, generd lazos de afinidad y un entre mujeres, mas alla de la descendencia o
relacion familiar consanguinea, que consolidé la reproduccién de la trama familiar y se
extendia para formar y fortalecer la propia comunidad. “Las mujeres se aliaban con su
familiar afin femenina, en el interior del ayllu bilateral de su esposo, y desde ahi co-

gobernaban en los distintos niveles de la organizacién social”. (Rivera, 2010: 183).

En este caso, puede decirse que las mujeres ayuuk y no ayuuk, producen sentidos de
inclusién practicos, como la participacién en la mano vuelta. Trabajo de mujeres que sostiene
la comunalidad, pues produce lo simbdlico comunitario que se concretiza en formas sociales
de lo comun. Sin embargo, en el orden comunal formal, hay una suerte de escalones de
exclusion de las mujeres al no tener acceso a la tierra, que es lo que produce los derechos y

la autoridad politica.

El problema radica en la poca claridad sobre la que se simboliza y regula “formalmente” todo
este trabajo de reproduccion de la vida comunal que se gesta en el espacio intimo/doméstico

en un sentido eminentemente practico.

31 Un primer rasgo del sistema de parentesco indigena comunal para los Andes, lo describe Rivera como la
orientacion bi-lateral y bi-lineal de afiliaciéon. (Rivera, 2010: 181).
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Trabajo de las mujeres parala mayordomia,
Jaltepec de Candayoc, Cotzocdn, Mxe, Oaxaca
Archivo Donaji Quintas Aristas

En la comunidad de Exkatsp, en los espacios de varones, se definen las fronteras. Podemos
pensar en las formas de lucha por el territorio de esta comunidad vy su figura nuclear que es
la asamblea, la cual se encuentra estrechamente ligada con la organizacion de la tenencia y
el uso de la tierra. Son los varones quienes han defendido con el cuerpo sus espacios. Como
el caso de un estudiante del ISIA, originario de Exkatsp, quien acudia a resguardar las tierras
gue querian ser expropiadas por el gobierno estatal. Manifesté que su tia y hermanas-primas
le resolvian la reproduccion de la vida material. Sobre la defensa de territorio se ahonda en

el ultimo capitulo.

En los espacios de mujeres se configura un sistema de alianzas interétnicas, a través de las
cuales, se produce la endoculturacion o integracion —se incluye al comun- del extrafio, el
extranjero. Como lo experimenté durante mi estancia en esta comunidad ayuuk, aun siendo
akaats (mestiza, no ayuuk), pude entrar a espacios intimos de lo doméstico y fui despedida
al final de mi estancia como parte de la comunidad. Otro caso es el de dofia Meche, que ya
es parte del mundo de la vida de Exkatsp o como los y las estudiantes del ISIA provenientes

de pueblos distinto al ayuuk y que por una estancia regularmente de cuatro afios dejan
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familias adoptivas aqui. También la comunidad fue formada por poblacion ayuuk migrantes,
hay un numero importante de familias que arribaron a estas tierras provenientes de la region

alta como Tlahuiltotepec, y de la media, del Cotzocdn y Otzolotepec.

Por lo anterior, considero que en Exkatsp, por conducto del espacio intimo/doméstico, a
través del trabajo colaborativo, “se incorporan nuevos grupos de referencia al universo
comunal y estatal a través de la pedagogia cultural de las mujeres”. (Rivera, 2010: 185). Por
lo que, se puede pensar el espacio intimo/doméstico, no sélo como un espacio de didlogo —
o de interculturalidad si se quiere ver asi-, sino como un lugar notable de integracién de la
otredad, desde la significacién humana y reconocimiento del ser, es decir, un lugar con
politicidad, donde los sujetos se configuran a partir del trabajo concreto y los valores de uso
que éste genera. Asi se puede observar como las mujeres resguardan la tradicién al mismo

tiempo que incorporan a la otredad.

El espacio intimo/doméstico de los pueblos indigenas, en este caso el ayuuk en Exkatsp, es
un lugar para el ejercicio del poder de las mujeres. Cuenta con madrgenes culturales
reconocidos, a diferencia de los determinados por el patriarcado del salario, cuyas formas
sociales producen un “esquema de simetrias asentado en la unién de dos estructuras

asimétricas complementarias”. (Zuidema, 1989: 82; Rivera, 2010: 186).

Cuando la comunidad ayuuk del bajo mixe gestiona la vida cotidiana por fuera, parcialmente,
de los circuitos y bucles de intercambio pautados por la acumulacion de capital, como es el
tequio y la mano vuelta, produce comun (con tequio cotidiano y reiterado para garantizar la
reproduccién material y simbdlica). Este hacer comun se realiza principalmente dentro de
los margenes del considerado espacio intimo/doméstico, que se amplia constituyendo el

espacio aqui denominado comunitario.

Esta forma social que va de lo intimo/doméstico a lo comunitario, y viceversa, denuncia una
division sexual del trabajo que intenta borrar la dignidad de las mujeres y dista de la
configuracién de la modernidad capitalista en donde sélo podemos leer lo social en términos

excluyentes entre lo publico y lo privado. Construcciones definidas por el Estado y el capital.
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En esta organizacion binaria de la modernidad capitalista en lo publico, se crean las
condiciones de subsuncion del valor de este trabajo y de su produccién, y en el espacio de lo
privado se concentra la produccién (con un salario se moviliza a una familia, por lo tanto, se

controla también la gran cantidad de trabajo no pagado) y se coloca a los hombres.

Lo publico/privado organiza la vida de tal forma que controla el cuerpo de las mujeres y los
hombres y se apropia de su trabajo, por medio del sistema salario. Es decir, lo
publico/privado es una condicién patriarcal porque somete a las mujeres y a los hombres a
construcciones de género en donde nosotras estaremos en una posicion disminuida en
relacion con los varones. Es un espacio de captura de los cuerpos de las mujeres, a través

del sistema familiar y matrimonial. (Engels, 1992).

Lo que estoy diciendo es que esta manera de la modernidad capitalista de reproducir vy
ordenar la vida es, evidentemente, una forma patriarcal, que confina a las mujeres al trabajo
para la sostenibilidad de la vida bajo una valoracién disminuida o nula e invisible en
comparacién con el trabajo y espacio publico eminentemente masculino, el cual es
reconocido como el Unico espacio del intercambio econdmico (entre produccién y consumo),

a partir de un salario. Y que esto, en la comunidad ayuuk, no opera.

3.4.3 El orden de lo comun y su division sexual del trabajo.

Rivera propone pensar que en el contexto latinoamericano —previo a la conquista- existian
|6gicas asimétricas también (gracias a la diversidad de textos producidos al respecto tanto
de Segato como de Rivera podemos argumentar esta aseveracion), pero cuya division sexual
del trabajo estaba basada en una orientacion distinta a las dicotomica excluyente capitalista;
gue la configuracion de mujeres y hombres podria considerarse mas igualitaria o equitativa,
pues la construccion de los espacios femeninos y masculinos tenian autonomia y politicidad

en si mismos, porque el trabajo que ambos hacian no estaban tensados por la versién del
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trabajo abstracto. Por lo que, sus espacios y haceres, eran igualmente importantes para la

reproduccién de la unidad étnica, de la comunidad: producciéon comun de las decisiones.

Sin embargo, cabe recordar que la redistribucion simbdlica del poder después de la
conquista, con el patriarcado del salario otorgd, (Federici, 2013:) a los hombres, nuevos
mecanismos de distribucion social de los recursos con fines publicos, a diferencia de las
mujeres, (Vizcarra; 2002:), y fue extrayendo el valor simbdlico y econdmico del trabajo de las
mujeres: la preparacién de los alimentos (la cocina); la elaboracién del vestido y los
bordados; la crianza, el cuidado vy la sabiduria en el manejo de la salud como la parteria, la
herbolaria, la ginecologia natural, etc., (temas que abordo en extenso en el capitulo tres) y
el prestigio que gozaban estas atribuciones. El patriarcado del salario convirtio a este tipo de
trabajos, que sostienen a la vida, en mandatos de género, devaluados y apoliticos, por ser
“cosas de mujeres” que poco a poco fueron perdiendo valor, pues algunos como los tejidos

tenian un valor de mercado en la colonia.

Es cierto que en la comunidad, estas actividades son de mujeres, pero no quedan marginadas
de la posibilidad de la practica politica, y no estan en total devaluacion, si bien hay una
relacion diferenciada, (Tzul, 2015a) no igualitaria, porque este trabajo esta colonizado en el

espacio intimo/doméstico y los varones no quieren entrarle del todo.

Hay cierta nocién de la importancia del trabajo cotidiano de las mujeres en esta comunidad,
se percibe que son ellas y sus quehaceres quienes sostienen la vida. “El hombre no puede
llegar y hacer las tortillas, ese es un grupo de mujeres que lo hacen, es un grupo de sefioras
quienes se ponen a cocer el nixtamal ya saben quiénes son cada quien ya tiene su

responsabilidad”. (Entrevista a Anita Garrido, 2017).

Lo que no implica que este trabajo sélo por ser de mujeres quede a la disposicion masculina,
asi como los cuerpos vy la sexualidad. En este sentido asumo una clara relacion diferenciada
entre hombres y mujeres en Exkatsp. Los anticonceptivos son uno de los temas que las

mujeres no dialogan con sus maridos, incluso hacen uso de ellos de forma clandestina.

Dice mi marido, que pendejada haces dice, yo pa’ que quiero esa madre dice, si

Dios te mandd mujer pues vamos a tener hijos dice, y si ya no quieres pues
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también hay maneras de que no tener dice, yo no sé, yo no quiero eso dice, él no
aceptd. Le digo, pues si tu quieres que te inyecte alld tu, pero no quejes dice, pues

ya le dije me voy a inyectar y me inyecté. (Entrevista a Alba Narciso, 2017).

Otro aporte a la disputa cultural que dan las mujeres ayuuk en las mayordomias es el traje
tradicional de la comunidad, que lucen en la calenda. Esta pieza se confecciond hace un par
de afios (se presentd para celebrar el dia del maiz, en 2011), en un trabajo entre las
profesoras del preescolar bilinglie y algunas madres de familia de aquel entonces. Entre ellas

se encontraban profesoras de otras instituciones educativas.

En el proyecto teniamos el 21 de marzo, cada 21 de marzo sacabamos a la reina
de la primavera y dijimos pues ya no vamos a sacar a la reina, si vamos a trabajar
saberes comunitarios pues vamos a sacar a la reina del maiz y a los padres les
gusto y se hizo, se corond a la reina, pero pues teniamos que ver quién hablaba
mixe y mds que la hija de la maestra Irma hablaba mixe, pues ella, de las otras
nifias no, fueron princesas nada mds y pues se les dio la libertad de que cada
quien disefiara un traje a las mamds, unas mamds lo hicieron tipo princesa el
vestido y aqui pintaron el maiz y aqui con vuelo el vestido, asi fue como se corond
a la reina del maiz, ella dio sus palabras en ayuuk. (Entrevista a Anita Garrido,

2017).

En conjunto decidieron que en los bordados del huipil y la falda de manta, se plasmaria (en
amarillo, café y verde) al frente y en el centro del huipil una milpa. “Si, maiz, el logotipo de
la lengua, café, el de la musica, asi fue”. (Entrevista a Anita Garrido, 2017). Estos son bienes

agricolas®? embleméticos de la comunidad.

32 Cabe sefialar que, en la Ultima década, ha cambiado la actividad productiva y se ha incrementado la
produccién ganadera extensiva. El proceso de expansién que en este sentido estan viviendo los paises de
América Latina, representa tanto una oportunidad como una amenaza para el desarrollo de la region. Porque,
por una parte, es una oportunidad para generar riqueza y disminuir la pobreza y, por otra, es una amenaza si
la expansion de la actividad continla sin considerar los costos ambientales y los potenciales efectos de
marginalizacion de los pequefios productores (FAO, 2017). Por las dimensiones territoriales de la ganaderia,
con esta actividad el sector que mas se trastoca es la produccién de maiz, café y limén. Por consiguiente, es
necesaria una planificacion del crecimiento y la intensificacion que pueda otorgar a la sostenibilidad y
competitividad de los sistemas de produccién agricolas y de ganaderia con correlaciones positivas que integren
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El preescolar en recibimiento de bandas
Jaltepec de Candayoc, Cotzocdn, Mixe, Oaxaca.
Archivo ISIA

Otra manera como las mujeres ayuuk prestan servicio, es con su aporte en las fiestas
particulares y los tequios escolares, para estos también se pide a los padres (varones) que
apoyen. El Plan para la Transformacién de la Educacion en Oaxaca (PTEQ) promueve desde

hace mas de 5 afios el constructivismo en la practica pedagdgica intercultural e indigena.

Un ejemplo de ello lo realizan las profesoras del preescolar desde su proyecto de aprendizaje

significativo a través de los saberes comunitarios.

A través de los saberes comunitarios, fuimos viendo qué saberes comunitarios
habian y entonces nos dimos cuenta de que, pues, la mayor produccion que hay
aqui es el maiz, se dedica la gente a cultivar maiz y llegd la temporada de siembra
de maiz, bueno, dijimos con los nifios, vamos a pasear, fuimos a ver algunas

milpas, asi fue como se empezd, una asamblea con los nifios, el didlogo y pues

las actividades agricolas, pecuarias y, eventualmente, las forestales. Porque si en las parcelas de los comuneros

se produce el alimento diario y para las fiestas, entonces lo que se arriesga es la auténoma sostenibilidad de la
vida.
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vamos a sembrar maiz, pero para sembrar maiz se necesita hacer un ritual, para
agradecer a la tierra habia que derramar sangre de los pollos, el sacrificio de los
pollos, pues tuvimos que ir a plantedrselo a las autoridades y a los padres de
familia y nos tomaron como a locas, los padres algunos dijeron que estdbamos
locas, pero le sequimos, nos apoyd la autoridad municipal, el comisariado les
gusto la idea y juntamos varios pares de pollos, creo que 10 pollos matamos y
ahi en el patio de la escuela sembramos, este, con los muchachos del ISIA
empezamos a remover la tierra, a hacer los surcos, ya con los nifios empezamos
a contar cudntos surcos, qué medida con el pie, qué medidas se toman con la
mano para, qué distancia de siembra para poder sembrar las semillas, todo eso

fue lo que retomamos a lo mejor nos hizo falta mucho.

Y asi fue se sembrd el maiz, se fue cuidando hasta que crecid, pero en esa siembra
hubo convivencia porque se mataron los pollos, ese es otro saber comunitario y
todo nos salié porque como era un primer trabajo no sabiamos exactamente
como, se nos fue alargando, se nos fue alargando mds y cada vez mds y salian
mds actividades hasta que crecio la planta del maiz, se recogid la milpa, la
cosecha y se desgrand, se hizo una desgranadora con puro olote, ahi

desgranaron los nifios, asi fue (Entrevista a Anita Garrido, 2017).

Alli otra vez, en algunos eventos escolares los varones estan al cuidado de los hijos e hijas
mas pequefios o mas grandes ajenos al evento, o bien cuando las compafieras estan

incapacitadas por asuntos de salud o al dar a luz.

Mi marido, ahi me demostrd que era hombre, que va cargar agua, iba a lavar
ropa, hasta me bafiaba en la casa, hasta pensaba, él se preocupaba. Aunque
antes nunca se preocupd por mi, nunca, nunca, nunca le preocupd si estaba
yo embarazada. Pero cuando fue mi Alex, a veces me decia, no mejor no te
hubieras embarazado mira como estds sufriendo (Entrevista a Alba Narciso,

2017).
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El trabajo que donan las mujeres es el que
sostiene la viday es lo que ha permitido a este
pueblo seguir dandose forma comun, lo cual
convierte a este trabajo, en uno de los
fundamentos y en el potencial politico de esta

comunidad.

Podria decirse que la elaboracion de los
alimentos para la fiesta y para la vida
cotidiana, los bordados y los vestidos y el
cuidado vy la crianza depende del trabajo
concreto. Por un lado, para la produccion

agricola del campo -el trabajo de hombres- y

éste a su vez depende de la cocina que lo

) ) Trabajo de las mujeres para la mayordomia,
transformay le da un sentido: el de lo comun Jaltepec de Candayoc, Cotzocén, Mixe, Oaxaca,

Archivo Donaji Quintas Aristas

—trabajo de mujeres-.

Siguiendo con la transformacién de la naturaleza y las formas sociales que las condiciones de
este proceso imponen, la preparaciéon de los alimentos, los bordados, los vestidos, el cuidado
y la crianza, son trabajos que sostienen la vida cotidianamente y permiten satisfacer las

necesidades y organizarse en tiempos ordinario al interior del espacio intimo/doméstico.

Este trabajo configura un modo de produccién basado en el valor de uso porque se
materializa una forma de riqueza de las mercancias (Marx, 1988) desde lo comun, generando
relaciones de interdependencia. Lo cual lo coloca en una posicion de lucha y resistencia al re

significar y vivir el hecho capitalista, en ciertas formas barrocas (Echeverria, 2013).

Es un reto para las formas comunales es que el trabajo cotidiano o haceres en el espacio
intimo/doméstico no se vea determinado por las alianzas y pactos patriarcales, que han
pretendido invisibilizar el potencial politico de este espacio mediante una division del trabajo

gue otorga roles exclusivos para hombres y para mujeres y que desvaloriza los de las mujeres
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convirtiéndole en un malestar para ellas. “Creo que los que estudiaron no es necesario que
trabajen asi, no tendrdn ninguna necesidad de sufrir en la cocina, digo sufrir porque estamos
siempre en el fogon, dia a dia, quemdndonos” (Ortega 2017. Entrevista; Garcia y Quintas,

2017)

Mi hija estd estudiando pero yo no quiero que trabaje como ama de casa, no
quiero que se queme las manos haciendo tortillas, mejor que trabaje de su
profesion y gane su dinero para poder vivir, no quiero que pase por el mismo
camino que yo pasé, vivi en esa circunstancias porque pagué mi ignorancia, no
fui a la escuela. Todos los conocimientos aprendidos, se pueden aplicar mds en

las ciudades. (Ortega 2017. Entrevista; Garcia y Quintas, 2017).

Silvia Rivera Cusicanqui manifiesta que, con la colonialidad, el capitalismo -y puntualizo- en
su forma de patriarcado del salario, intenta borrar de las mujeres ayuuk sus capacidades de
pastoras, tejedoras y ritualistas, es decir, sus capacidades de trabajo concreto y sus saberes.
“Yo no sé qué hiciste, pero es porque no notan el trabajo, como sucede con la comida. Y, es
que nuestro trabajo son los mismos todos los dias, con eso te acuestas y con eso mismo te

levantas”. (Ortega 2017. Entrevista; Garcia y Quintas, 2017).
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Capitulo 4 La mano que sostiene el kutunk: el trabajo cotidiano en el espacio

intimo/doméstico como la clave del poder comunal en Exkatsp.

Porque el servicio construye colectivamente condiciones
para la autodeterminacion material y ahi reside la

potencia de las grandes rebeliones indigenas.

Gladys Tzul (2015).
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Como lo he sefialado reiteradamente, Exkatsp mantiene un sistema de cargos, o mejor dicho
un sistema de gobierno -en palabras de Gladys Tzul- que ayuda a reproducir la organizacién
comunal. Este sistema estd regido por “usos y costumbres” entendidos éstos como modos
de vida o formas de reproduccién social que tienen los pueblos originarios como es el ayuuk
de la region baja. La tesis que defiendo en este capitulo es que dentro de esta organizacion
social-cultural estd la dimension econdmica, de la que deviene la organizacién politica.
Parafraseando a Tapia (2008), se produce para gestionar y se gestiona para producir. No hay
separacién plena entre economia y politica, al menos en un dambito amplio de la vida

colectiva.

Quiero ser cuidadosa de no ocultar o legitimar las situaciones de opresion, explotacion y
discriminacion de género, ni de encubrir el hecho de la feminizacién de la pobreza y el
traspaso de las responsabilidades comunitarias y estatales, a las tareas domésticas
femeninasy la autoayuda comunitaria bajo los efectos de las politicas neoliberales de las que
nos previene Massolo (Vargas, 2016: 91). “Cuando los vocales pasaban de casa en casa para
invitarnos a la escuela, mi mamd nos escondia. Ella pensaba que nosotras debiamos aprender
actividades de la casa, porque de eso vamos a vivir, mi madre situaba nuestras vidas a ser
“amas de casa”. En cambio hoy les digo a mis hijos que salgan, que conozcan, que se vayan.”
(Ortega 2017. Entrevista; Garcia y Quintas, 2017). El problema sigue siendo el de mantener
la produccion de lo comun vy llevar acabo cambios dentro de la comunidad. Gladys Tzul, tiene
una postura interesante sobre el tema que radica en mantenery transformar. Lo cual inspiro

este trabajo.

Invito a realizar un esfuerzo por dejar de observar las actividades “domésticas” desde la
mirada colonial donde sufren un proceso de extraccién de valor desde el punto de vista
economico. “vivir en el rancho es muy bonito, en la ciudad es algo complicado, pero si saben
leer, escribir y tienen un buen trabajo es bonito, pero si no considero que es mejor en una
comunidad, se puede criar pollo, perros, cerdos, trabajar en el campo, sembrar, limpiar, todo

lo gue tenga que ver con el campo.” (Ortega 2017. Entrevista; Garcia y Quintas, 2017).
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Para la comunidad de Exkatsp sin duda es importante el trabajo de las mujeres. Sin embargo,
en cierta medida sirve de elemento compensatorio respecto de otros dmbitos de las
actividades materiales y simbdlicas, en los cuales la presencia de las mujeres no alcanza aun
reconocimiento comunitario. (Castafleda, 2002; Vargas, 2016). Me refiero a los cargos

entregados en la asamblea, es decir, al reconocimiento y la autoridad que estos otorgan.

Por esta razon, hago énfasis en que el trabajo que realizan las mujeres en el espacio
intimo/doméstico en Exkatsp es el que produce las condiciones para que el tratamiento de
los asuntos politicos se efectlen. Pues para que el comunero que funja como autoridad,
asuma las tareas del cargo en el kutunk, es esencial el trabajo de las mujeres ayuuk, y ellas
tienen clara su importancia en la vida comunitaria. Lo que no han podido es mediar la
situacion entre ellas y la violencia doméstica y de género, el alcoholismo y la drogadiccion,
cada vez mas frecuente en varones de esta comunidad. El feminicidio de Camelia da cuenta
del nivel de violencia al que estdn expuestas las mujeres en Exkatsp. Parece que hay una

deficiencia en su sistema de justicia comunitario.

Ahora bien, hay una distincion entre la violencia hacia las mujeres en Exkatsp o cualquier
otro territorio de comunidad indigena o pueblo originario, y la violencia hacia las mujeres en
el mundo akdats. La violencia hacia las mujeres en el mundo indigena es producto de una
mediacién intrafamiliar deficiente, que se cuela entre las consecuencias de la colonialidad

patriarcal.

El orden simbdlico del mundo ayuuk, como el de la mayoria de pueblos originarios en
Ameérica Latina, estd en la dimensién de lo femenino. Colocan en el centro de la reproduccién
de su vida lo que nutre simbdlica -cultural y espiritualmente-, material —concrecién de la
vida- y directamente —alimento/agricultura-, el proceso que conduce a la concrecion social

colectiva, lo comun.

Ante esta imposicion colonial patriarcal, las mujeres disputan su lugar desde la paridad, o
mejor dicho, buscando el equilibrio en las relaciones con los compafieros varones al interior

de la trama comunal.

158



Nuestra lucha no es contra los hombres, nuestros hermanos, padres,
compafieros, esposos e hijos, es siempre contra los sistemas que aniquilan
la diversidad, oprimen, someten y nos sojuzgan y explotan”, y mas
adelante: “Como mujeres indigenas estamos conscientes y muy orgullosas
del don que tenemos de ser madres, pero también respetamos la decisién de
cada mujer y de cada pareja de decidir el nimero de hijos que pueda traer al

mundo, de decidir sobre sus cuerpos”. (Millan, 2013: 130).

Lo que la intelectual mexicana Margara Milldn Moncayo sefiala es que las mujeres zapatistas,
igual que las demds de los pueblos originarios], muestran al mundo que la
despatriarcalizacion, o mejor dicho, el equilibrio en las relaciones entre hombres y mujeres,
es viable y factible. No hablan de igualdad, sino de equilibrio y armonia entre el poder

entregado a cada género. Esta propuesta se ha convertido en una critica al feminismo liberal.

Millan da cuenta de esto con la narracion de algunas compafieras, “asi que hay gente que

piensa que la suerte puede ser otra, y que el hombre no va a pegar”. (Millan, 2013: 228).

Ya tiene nueve afios que estoy casada. ¢Y nunca te pegd?, le pregunto: “No,
igual que éste que era mi criatura (sefiala a su hijita ya de seis afios) me lo
carga, o si no me lo muele mi masa. Si, la muele”. ¢A poco has logrado que
vaya a traer agua? Le pregunto, sabiendo que éste es un punto algido, segin
me cuentan las mujeres: “Si, cuando era tiernita mi chiquitilla, va a traer su
aglita o lava mi maiz, muele mi masa y ya sélo la voy a tortear y ya estoy
torteando y ya va a cargar a mi hijita”. He convivido con Martino y Lucia a
lo largo de estos afios. Transparentan un trato equitativoy amable. En ellos
se une la Palabra de Dios y el discurso del neozapatismo con especial vigor.

(Millan, 2013: 229).

Lo anterior argumenta la viabilidad de la despatriarcalizacidon, de la mediacién intrafamiliar
para erradicar la violencia intramarital, como lo apunta Millan, refiriéndose a la violencia en

la pareja. Tal violencia, aun desde un orden simbdlico femenino, es letal por la colonialidad
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de la modernidad capitalista y dificulta la produccion de lo comun. El miedo que las mujeres

les tienen a los varones porque las maltratan complica la posibilidad de construir comun.

En este capitulo inicio discutiendo las tensiones entre el patriarcado y su forma moderno
capitalista y el patriarcado operando en un territorio en donde el orden femenino invita a
conservar la vida y las formas comunes, como las estrategias para tal preservacion, las cuales

se ven amenazadas por la violencia patriarcal de la modernidad capitalista.

Como lo presenta Millan, en Chiapas, las mujeres de las comunidades zapatistas tuvieron

miedo de los varones.

Me daba miedo, asi eran todos mis tios con sus mujeres, y pegando vy
pegando, yo me daba miedo por eso no me daban ganas de casarme, por lo
gue hace el hombre, porque qué tal que asi lo hace él y sélo van a estar
espantando y van a estar tomando”. El relato de Lucia dice que en el pasado
la violencia intramarital era una constante, y lo relaciona con el trago. La
organizacion ha hecho un cambio, ya que prohibe el alcohol. Otra de las

paridades impensadas de la revolucidon neozapatista. (Millan, 2013: 228).

Lo anterior, aunado a la experiencia que también Lucia relata sobre lo que le contaba su

abuela.

“Ay Dios, me pegaba mucho el difunto de tu abuelo, que porgue no me
levanté temprano a hacer mi quehacer. Yo tenia ya mi marido y el difunto de tu
abuelito, él tenia querida y ya sdlo me venia a pegar porque yo saliera de
la casa”. Asi que ella pensaba: “Que tal si asi tomaba mi esposo y me va a estar
pegando decia yo, porque si la gente asi era por favor de Dios, el bendito
trago ahorita por la organizacién, pero antes iban en Altamirano bien bolos y

sélo para pegar las mujeres”. (Millan, 2013: 228).
En ese sentido, encuentro un puente con las formas de violencia contra las mujeres ayuuk.

Yo me junté a los 20 afios, no fue mi decision, mi mamd fue quien le dijo a las

papds de mi esposo que su hijo se tenia que juntar conmigo, no queria juntarme
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con él, tenia miedo porque mi abuela [tdkma’ay] me decia, el dia en que te
juntes tu esposo ya no te dejara salir, puede ser que te golpee, y le tienes que

obedecer. (Ortega 2017. Entrevista; Garcia y Quintas, 2017).

Antes no habia nada, es mds, la persona se ponia feliz si se juntaba con una nifia
de 15 afios, decian que se habia encontrado una “virgen pura”. No se daban
cuenta que la mandaban a sufrir. (Ortega 2017. Entrevista; Garcia y Quintas,

2017).

La posibilidad de esta violencia ejercida sobre las mujeres ayuuk, como lo sefialo en capitulos
anteriores, tiene su origen en los pactos patriarcales de la colonialidad y se reproducen
estructuralmente con base en la titularidad de la posesion de la tierra, que paraddjicamente
también ha permitido la reproduccién comun de la vida. La cual requiere de una “suerte de
inversion del orden de las cosas, donde lo politico aparece justamente donde la politica no
esta, se acompaiia de un complejo proceso de descolonizacién cultural, de cuestionamiento
al modelo de desarrollo, de replanteamiento de la relacién con la naturaleza (tanto la
humana como la no humana)”, (Millan, 2013: 30), y de las relaciones entre hombres y

mujeres.

En este tenor, es indispensable colocar en el centro de la reproduccién material de la vida,
el trabajo de las mujeres; y sefialar que aunque no genere reconocimiento como autoridad
y no tenga acceso al sistema de gobierno o de cargos, kutunk, es el que sostiene la
produccion de lo comun cotidianamente, y potencia, al expandirlo en su forma mano vuelta,
en momentos extraordinarios de fiesta o para la defensa. Es decir, el trabajo de las mujeres

sostiene el kutunk.

En este capitulo la discusidn versa sobre la critica al trabajo de servicio masculino: servicio,
tequio y faena, que genera poder diferenciado entre hombres y mujeres. Esta es la expresion
mas dura de la forma comunal mesoamericana: la fragilidad del vinculo de la mujer a la
comunidad, a la tierra y su posesion, al estar mediada por lo masculino -el marido, el abuelo,

el papa o los hijos varones. “A las mujeres las nombran porque sus esposos estdn trabajando
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fuera, de esta manera cubren a su esposo mds no dan el servicio por ellas mismas, el servicio

es por los dos”. (Ortega 2017. Entrevista; Garcia y Quintas, 2017).

Cierro el capitulo con una detallada invitacion a la descolonizacién, desde la

despatriarcalizacion del trabajo-servicio de las mujeres para sostener el kutunk.

4.1 El trabajo que sostiene el kutunk: el de las mujeres ayuuk.

VOZ DE LA ABUELA

|

Dijiste que comid tierra

antes que yo naciera,

gue en ese dia,

en el filo del suefio

cayeron las noches hacia la barranca,
qgue fue mi ombligo corddn de sangre
donde se amarré el vuelo del raskaja’
gue vive en mufuiin.

Asi fue el tiempo,

nos enfermo el miedo,

nuestro vientre revolvié madrugadas

y guardd con recelo esa piedra de venado,
gue dijeron los abuelos,

traeria el aliento a nuestro pueblo.

Hubert Matiuwaa
(Del libro Xtambaa/Piel de tierra, Pluralia Ediciones, 2016)
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Las compafieras de Exkatsp sefialan que las mujeres participan en el kutunk. “Nosotros
participamos en la comunidad cuando mi esposo fue topil, comité, vocal, regidor, y en bienes
comunales dos veces, hablo de ambos porque yo también participo cuando le doy de comer,
no precisamente tengo que ir a las oficinas. Nunca he tenido un cargo politico como tal, a mi

si me gustaria”. (Ortega 2017. Entrevista; Garcia y Quintas, 2017).

El acceso de las mujeres al kutunk es por la via masculina: el marido, el padre o el abuelo.
“Porque cuando mi abuelo muridé a mi abuela le quitaron todas sus tierras. La gente le abarcd
todo lo que él ya habia limpiado, lo que él ya tenia, por eso no tenemos tierra.” (Entrevista a

Zulma Clemente, 2016).

Cuando por ejemplo enviudan, cuando son las
viudas o las personas, las mujeres que se van
sus maridos a trabajar al extranjero, al norte,
pues ellas se quedan al cuidado de sus
terrenos y todo, ya ocupan el lugar de los
esposos, en lo que ellos trabajan alld y, pues
las viudas son las comuneras o las personas
que empiezan a dar servicio desde abajo pues,
por ejemplo cuando son policias. (Entrevista a

Anita Garrido, 2017).

Si la mujer ya se murid su marido, tiene que

asumir, tiene que ser tesorera, tiene que ser

cualquier otro cargo, lo asume, claro, no han

d h . . h Trabajo de las mujeres para la mayordomia,
pasaago mucnas mujeres, casi muy pocas nan Jaltepec de Candayoc, Cotzocon, Mixe, Oaxaca.

Archivo Donaji Quintas Aristas

sido nombradas. (Entrevista a Avelina

Vasquez, 2017).
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Las mujeres en Exkatsp se dan cuenta de las formas en que estdn siendo tratadas vy las
condiciones en las que se les integra al kutunk y expresan que “hay un poquito de

discriminacion [Risas]”. (Entrevista a Avelina Vasquez, 2017).

Aqui el derecho lo tiene el hombre, la razon la tiene el hombre. Pero no la mujer.
A la mujer nada le garantiza su integridad fisica y emocional en este pueblo,

absolutamente nada. Eso es un problema. (Entrevista a Zulma Clemente, 2016).

El feminicidio de Camelia (Véase Capitulo 3) da cuenta de lo anterior y puso en juego comun
la percepcién de Zulma Clemente, pues las mujeres visibilizaron lo que ella denunciaba desde

afios atrds y exigieron condiciones minimas de seguridad para ellas y sus hijos e hijas.

La capacidad de movilizacidn y de didlogo de las mujeres en Exkatsp el pasado 19 de agosto,
muestra que ellas también tienen claras sus potencialidades cuando hacen comun entre
ellas, entre nosotras, entre mujeres (el cuidado de los y las hijas de las estudiantes y
profesoras del ISIA da también ejemplo de ello) y de las capacidades personales. “Es
complicado, como dicen, por ejemplo, si una mujer empezara desde abajo, asi como ellos que
son nombrados a los 18, 20 afios como topil, pues yo pienso que una mujer puede ir

aprendiendo”. (Entrevista a Avelina Vasquez, 2017).

Algunas takmd’dyéty (abuelas) sefialan que “han pasado por todos los cargos junto con sus
esposos”. (Diario de Campo, 2016). En esta aseveracion radica el potencial politico de ellas,
pues saben el valor de su trabajo, aunque a veces a los compafieros comuneros se les olvida,

y ellas no lo hacen evidente.

A diferencia de las mujeres akdats y el discurso “detras de un gran hombre hay una gran
mujer”, las mujeres ayuuk reproducen por un lado la comunalidad, no el capitalismo, y esto
las convierte en parte de la resistencia politica, pues junto a los varones disputan la forma
de concreciodn social, esto lo saben ellas y asumen su papel politico aun con las limitaciones
patriarcales. “Por lo regular tequio es trabajo de los hombres, no que, en la comunidad, dentro

de aqui'y en la mayordomia pues es ayuda mutua”. (Entrevista a Anita Garrido, 2017).
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Los hombres son los que van al tequio, yo sélo me encargo de preparar la
comida, cuando se van lejos, por ejemplo cuando es la apertura de la
colindancia yo me tengo que levantar a las 3 de la mafiana, para que toda la
comida esté lista. De esta forma ambos participamos en el tequio. (Ortega

2017. Entrevista; Garcia y Quintas, 2017).

Las mujeres reproducen la comunalidad con su trabajo, “el trabajo que yo realizo es
importante y es valorado, cuando mi esposo llega, se da cuenta que la casa y los trastes estdn
limpios, pide su comida, el café, la comida, las tortillas ya estdn preparadas”. (Bulfrano 2017,

Garcia y Quintas, 2017).

Las mestizas reproducimos el capital desde una légica patriarcal, donde estructuralmente
gueda nulificado nuestro potencial politico, el cual ha sido disputado desde el feminismo,
en algunos momentos hasta por el feminismo liberal, del cual me distancio, tanto en lo
tedrico como en la préactica. Principalmente, por su mirada sobre el espacio
intimo/domeéstico y el trabajo al interior de éste, por intentar cambiar las condiciones de
supresion de las mujeres desde el espacio de lo publico estatal; por una especie de miopia
ante otras formas de concrecion de lo social y de produccion y ejercicio del poder. Es decir,

por su mirada occidental.

4.1.1 Las condiciones para la reproduccion material de la vida en las tramas comunales y el

kutunk.

Las formas comunitarias del pueblo ayuuk, explican lo politico como un movimiento ciclico
de dignificacién de la vida, que comienza en las mujeres indigenas en sus entornos
inmediatos y se extiende a los comunitarios y viceversa. “Mi marido va matar la res y yo voy

a coser el maiz, va haber caldo. Un dia es caldo y al otro dia la carne, son tres dias. Al otro dia
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ya es para tamal. Simplemente ayudar, echar la mano, si a mi me buscan, me va buscar

porque mi marido va ir a matar res.” (Entrevista a Alba Narciso, 2017).

Con esta idea, pretendo manifestar que el esquema dualista de la modernidad capitalista,
que establece fronteras entre espacios considerados politicos y productivos y los que no,

gueda desmantelado con el trabajo cotidiano y comunitario de las mujeres ayuuk.

Convivimos, a veces por alguna situacion tenemos que estar juntos, convivimos,
comemos, cocinamos y estamos todos, si ve ella que éste, en circunstancias que
son necesarias, porque cuando hay trabajo pues cada quien por su lado, cada
quien le busca, le lucha y por eso, si, si hay relacion como se le puede llamar esa
convivencia de comunidad, pero en familia, aparte es cuando hay algtn
acontecimiento, una fiesta esa es otra convivencia comunitaria, si, también se
da, pero si, si hay convivencia, si, siento yo que si es en comunidad, a pesar de
que cada quien en su casa, cada quien en su mundo, si estas como aisladito se
siente, pero siempre estamos comunicados, te traigo comida o yo te llevo, o ya
traje esto, ya hice esto, al menos aqui con mis hermanas si. (Entrevista a Anita

Garrido, 2017).

Para mirar lo doméstico como uno de los espacios de participacion que dan vida a la dindamica
colectiva, y desde donde se sostiene y materializa la comunalidad, coincido con Vargas
(2016:), cuando advierte que de no reconocer las relaciones de género diferenciadas en
miras de ser modificadas, obviariamos los posibles valores simbdlicos, religiosos, sociales y
politicos que bien pueden ser parte constitutiva de los andamiajes de las formas de
organizaciones politicas y sociales no liberales/capitalistas de las comunidades indigenas

como el ayuuk jddy de Exkatsp.

Entonces te das tiempo y distribuyes tus tiempos de ir y ayudar y luego pues en
casa, atender. Ya sabes a qué hora es el desayuno, la comida y la cena, dejas la
tortilla hecha. Ademds cuando vas a ayudar pues te dan una racion de comida
que tu vas y dejas, y la dejas en las mesas. Cuando lleque tu familia pues ahi

tienen alimento y saben que tu estds ayudando. Entonces, pues a eso también se
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va. Por eso se va y se viene también a la casa y a la familia de quien se ayuda. Y
esa es como la corresponsabilidad, saber a quién ayudar pues también te va a
dar una racion de la comida que le vas a llevar a tu familia, porque estas todo el

dia ahi o estas gran parte del dia ahi. (Entrevista a Zulma Clemente, 2016).

Sin pretender caer en esencialismos de lo politico comunal, esta vision invita a ver lo
entretejido que esta lo cotidiano con lo politico, y lo doméstico con lo publico. (Céspedes,
2008:). Aunque, mi propuesta es mirar lo comin como un horizonte de transformacién y de
ejercicio politico akdats que va mas alla de la politica estatal. La finalidad es crear categorias
que den cuenta de la interrelacion entre lo intimo/doméstico y lo comunal, diluyendo asi la
nocién de publico y privado vy su relacion con la politica, y explorar la nocién de lo politico,

de acuerdo con Echeverria.

4.1.2 El trabajo masculino: servicio, tequio y faena.

Como se menciona en los capitulos previos, el trabajo de varones es considerado de servicio
y tequio. En tanto que al de las mujeres se le llama ayuda mutua. En ambos casos se
considera a éste “un servicio, ayuda, ayuda porque no es pagado, éste es un ayuda

voluntaria”. (Entrevista a Alba Narciso, 2017).

El servicio, tequio o mano vuelta es un trabajo “donde se practica la ayuda, el trabajo en
colectivo”. (Entrevista a Avelina Vasquez, 2017). “El tequio esta dentro de los servicios que se
dan enla comunidad” [...] “un trabajo compartido que nosotros en ayuuk le decimos kumunny

tsyuung”. (Entrevista a Anita Garrido, 2017).

En este sentido puede afirmarse que el trabajo es la base de la forma de organizacién
comunal de Exkatsp. Por lo que esta forma de organizacién va mas alld de una cuestion
cultural —simbdlica-identitaria-, pues se centra en el trabajo de reproduccion de la vida mas
alla de las formas capitalistas y de reproduccion de éste.
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Dentro de esta forma de trabajo que disputa la forma comunal al capitalismo, hay
distinciones entre el trabajo mano vuelta que hacen las mujeres, mismo que analicé en el
capitulo dos, y la faena que refieren como “cuando estdn haciendo faena es porque, van a ir
a fumigar o a sembrar o para hacer otra cosa, a eso le llaman faena” [...] “Y cuando dicen
faena, faena es; entre todos, todos van a cooperar, van ayudar, todos va a hacer faena, que
va sembrar o que va hacer”. (Entrevista a Alba Narciso, 2017). Es decir, ésta se vincula al

trabajo en el campo.

El tequio “es chapear, sembrar, rejuntar basura. Todo eso, lo que va el drea, que se quede
limpio, es un tequio. Ya estd haciendo tequio”. (Entrevista a Alba Narciso, 2017). Se trata de
un trabajo relacionado con la limpieza. “En el pueblo, en lugares publicos que pudiéramos
llamar en este caso de este pueblo es el corral, el campo, el drea verde que estd aqui en el
centro, alrededor de la agencia. Esa es una manera de hacer el tequio, chapear, hacer
limpieza, el otro es cuando hay que ir a componer el camino”. (Entrevista a Anita Garrido,

2017).

Otras compafieras dicen que el tequio implica también limpiar. “Mi participacion en la
comunidad es a partir de la limpieza en general”. (Ortega 2017. Entrevista; Garcia y Quintas,
2017). Por ejemplo, para limpiar la vereda que lleva a la carretera, en la terraceria, el otro es
cuando hay que ir a abrir caminos, brechas, en los terrenos, en la colindancia. (Diario de
Campo, 2017). Alba Narciso ejemplifica diciendo “si va a chapear esa drea de donde estd el
ISIA, usted va citar a los alumnos que tiene. Si se puede el tequio un domingo o si se puede un
viernes ¢ Por qué? Porque usted lo estd disponiendo: vamos a hacer un tequio. Asi hacemos

tequio aqui, donde estd la primaria o la secundaria”. (Entrevista, 2017).

Lo anterior deja ver que el tequio es una practica inscrita en la légica comunitaria y en las
l6gicas institucionales educativas, desde el preescolar hasta la universidad. “Por lo regular,
el tequio es trabajo de los hombres en la comunidad, dentro de aqui. En la mayordomia es

ayuda mutua”. (Entrevista a Anita Garrido, 2017).

En esta comunidad “la mayoria de las personas, los hombres que viven en un pueblo, nada

mds se dedican a su trabajo del campo y si tiene alguna comision en la agencia pues tiene
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que atenderla”. (Entrevista a Avelina Vasquez, 2017). Al referirse a alguna comisién se esta
haciendo alusion al trabajo de servicio, llamado por sus pobladores como lo comunal, mismo
gue esta estructurado en un sistema de gobierno regido por cargos, que materialmente es

trabajo de servicio.

4.2 El trabajo de servicio y el poder comunal en el kutunk.

El derecho de ser parte del territorio se gana cumpliendo con ciertas “obligaciones”, cuya
base es el trabajo: el tequio y el servicio. “Por lo reqular, el tequio es trabajo de los hombres
en la comunidad, dentro de aqui. En la mayordomia es ayuda mutua”. (Entrevista a Anita
Garrido, 2017). Tanto el tequio como el trabajo de servicio se organizan desde lo que llaman

sistema de cargos o kutunk.

El kutunk en Exkatsp esta dispuesto jerdrquicamente, y es accesible a todos los miembros de
la comunidad que cumplan el requisito para el reconocimiento como comunero: tener titulos
de propiedad personal dentro del territorio comunal. La herencia es patrilineal, asi que los
varones se ven ciertamente beneficiados. La rotacién de los cargos sera cada afio y se definira
en asamblea comunitaria; a la cual asisten todas las personas que detentan titulos de

posesion de la tierra llamados comuneros y gue en su mayoria son varones.

La caracteristica que define al cargo es la gratuidad del trabajo, por lo que es considerado un
servicio que se presta a la comunidad y que otorga prestigio a quien lo realiza. “Si, es servicio,
es un trabajo que se hace en la comunidad de manera general y que nadie percibe algun

pago. Es un servicio gratuito, se pudiera decir”. (Entrevista a Avelina Vasquez, 2017).

En Exkatsp, hasta el momento, sélo han sido varones quienes han recibido cargos en el
sistema que en ayuuk es llamado kutunk: palabra que devela el acto de “dar un servicio” y
estd legitimado por los nombramientos que se otorgan en la asamblea. Palabra, sustantivoy
verbo, que resguarda las bases politicas y filoséficas ayuuk que cada carguero asume al
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brindar el servicio. (Vargas, 2016:). “Cuando la comunidad, cuando hacen asamblea y los van
nombrando, la autoridad va decir, ustedes ya estamos aqui todos, ora a quien van a poner,
van a nombrar a aquellas personas que quieren ser topil y a quienes quieran ser agente. Pén

mtsojktep para tysunyp kutunk, tyunyp alcal, pén tsojtép”. (Entrevista a Alba Narciso, 2017).

Cabe sefialar que hay mujeres que son consideradas comuneras, son mujeres viudas o que
tienen maridos en Estados Unidos de América. Ellas ocupan el lugar de sus maridos en la
asambleay tienen qué suplirlos. “Lo que pasa es que como nosotras las mujeres nos casamos,
luego se va el marido o se muere, se dejan, no sé, pues entonces la mujer tiene que asumir
esa responsabilidad y entonces uno puede llegar directamente a ocupar un lugar donde ya,

éste, como le podria decir, de agente municipal”. (Entrevista a Avelina Vasquez, 2017).

El lugar de las mujeres dentro de algunos cargos no ha alcanzado mayor rango en el kutunk
-autoridad- mas que en los comités. “Ahorita acaban de nombrar a un comité del agua, son
puras mujeres”. (Entrevista a Anita Garrido, 2017). Sin embargo, siguen sin acceder a la

estructura de autoridad o el kutunk.
El kutunk en Exkatsp tiene los cargos:

a. Parala mayordomia: mayordomo vy alférez.

b. Con funciones de ayuntamiento: agente municipal, alcalde, comandante mayor y
topil (policias).

c. Paralos servicios de confianza: tesorero y secretario.

d. Para los servicios que se otorgan por decisién en asamblea: autoridad de bienes

comunales y comités, de vigilancia, prendido de bomba, alumbrado comunal y agua.

a. La légica de la mayordomia se ha explicado ampliamente en el capitulo anterior. Los
Alférez son las personas que dan de comer un dia de la fiesta todo el dia a una o algunas
bandas invitadas a la fiesta patronal principal de la comunidad, la de mayo, en honor a La

Ascension del Sefor.
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b. La agencia municipal es la estructura de justicia del pueblo ayuuk.
Lo que la comunidad quiere es que haya justicia, [...] esa es nuestra funcion, nos
apoyamos aqui con el agente municipal, su suplente y mis dos suplentes, esa es
nuestra funcion [...] asi, hacer enojar a los compafieros comuneros; si se
molestan cuando uno les hace justicia pues, pero pues, no es porque uno lo
quiere castigar, por ese lado, sino que, cuando hay faltas, uno tiene que actuar
como autoridad, pues, ya esa es nuestra funcion. (Pedro Neri, 2017, 8 de abril.

Entrevista; Vargas, Carlos, 2017).

En esta estructura se encuentran también el comandante y los topiles. El topil es la figura
correspondiente a la de la seguridad publica estatal: la policia. Don Lorenzo Vazquez, agente
municipal de la comunidad de Exkatsp durante el 2017 apunta que, para llegar al cargo de
agente “debe uno de haber pasado ya de topil, de vocal [...] ir subiendo, después de policia,
hasta mayor o comandante y después mayordomias también, ser alférez". (8 de abril.
Entrevista; Vargas, Carlos, 2017). Un camino de trabajo o servicio comunitarios, asi es para
un comunero y autoridad de Exkatsp, el servicio en el Kutunk o ser autoridad es “pensar

primero en el trabajo”.

C. El secretario tiene entre sus funciones actividades que van desde la redaccién de
oficios, hasta llevar en orden la agenda del agente municipal. En los ultimos tiempos se ha
observado que las personas que ocupan este cargo, son personas que han accedido a la
educacién superior, pues es importante que maneje algunas herramientas tecnoldégicas
bdsicas. Asimismo, cumplen una funcion de asesores pues también apoyan en “guiar a las
autoridades, de ver a donde se puede hacer algo”. (Vasquez, Lorenzo. 2017, 8 de abril.
Entrevista; Vargas, Carlos, 2017).

Eltesorero y el secretario tenian que andar muy ducho para todas las entregas

y salidas de los dineros. Ellos eran los que se encargaban [...] Todo el dinero

ellos lo manejaban, no me decia tenga don Rigo esto es para, no, tampoco lo

agarraba yo porque esa es cuestion de ellos, para que ellos hagan su corte de

caja”. (Rigoberto Vargas, 2017, 24 de marzo. Entrevista; Vargas, Carlos, 2017).
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d. La organizacion de la comunidad estd basada en un trabajo de colaboracién colectivo.
Todos los comités estardn creados para resolver necesidades concretas de subsistencia. El
kutunk tiene como objetivo "darle mantenimiento al pueblo, dirigir a la gente a los trabajos
colectivos que tenemos [...] estar al tanto de cualquier cosa que pase o que vaya a pasar, y
ver qué cosas estan mal, componer aqui, no ver alld, sino hay qué ver a ddnde vamos
caminando qué cosa hay, qué cosa hace falta, componer aqui, no ver alld, sino hay que ver a
ddnde vamos caminando qué cosa hay, qué cosa hace falta". (Rigoberto Vargas, 2017, 24 de

marzo. Entrevista; Vargas, Carlos, 2017).

Hay una segunda agencia, la de Bienes Comunales. La estructura estd encabezada por el
presidente del comisariado de bienes comunales. Tiene su secretario, su tesorero y tiene
otros auxiliares, cada secretario tiene un auxiliar e igual, ahi mismo, en ese cabildo est3 el
presidente del consejo de vigilancia, tiene también su secretario, su tesorero y sus auxiliares
o suplentes”. (Entrevista a Anita Garrido, 2017). En los cargos de suplentes "ahi es donde uno
se da cuenta cudl es su funcion de la autoridad; qué se hace, como es, qué hay aqui en la
oficina y ya después pasamos de ser suplentes”. (Pedro Neri, 2017, 8 de abril. Entrevista;

Vargas, Carlos, 2017).

El kutunk consiste en relaciones sociales materializadas, a través del trabajo concreto en “los
tequios, la asamblea, en los diferentes servicios que hay aqui en la comunidad. Como
deciamos, de vocal, de topil, de mayor, de comandante, alférez, ser mayordomo y servir en la
iglesia, ser del comité de la banda, comité del agua potable, de la unidad forestal." (Vasquez,
Lorenzo. 2017, 8 de abril. Entrevista; Vargas, Carlos, 2017). Las relaciones sociales deberdn
ser materializadas, nombradas y normadas. Esto les da existencia simbdlica y las vuelve

distinguibles.
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4.2.1 Las autoridades y el poder comunal: reflexiones sobre el trabajo de servicio como

trabajo concreto.

En el kutunk, “los topiles son los encargados de la cdrcel, el mayor, el comandante, de ahi va
a ser suplente del alcalde, va a ser suplente del agente, primer suplente o sequndo suplente,
es desde suplente para que llegue a ser el agente municipal”. (Entrevista a Anita Garrido,
2017). La palabra kutunk, siguiendo a Vargas (2016), estd formada por el prefijo ku que hace
referencia a la posesion extra o de abundancia de las cosas tangibles e intangibles de una

persona o familia, y con el sufijo tunk, que es trabajo.

Asi, en su primera acepcion significaria alguien que tiene mucho trabajo, en tanto que en una
segunda, podria decirse que “es el relevo de una persona por otra para realizar alguin trabajo”
(Vargas, 2016:138). Para clarificar la categoria trabajo, sefialo que el ser humano necesita
satisfacer necesidades materiales e inmateriales, por lo cual esta forzado a transformar la
naturaleza para cubrir la escasez. Para ello, las personas ponen en accién las fuerzas que
constituyen su corporeidad: los brazos y las piernas, la cabeza y la mano, para que de ese
modo asimilen, bajo una forma Util para su propia vida, los recursos que la naturaleza les

brinda. (Marx, 1988; Engels, 1985; Echeverria, 2012).

En otras palabras, la accion de las personas sobre la naturaleza, con el propdsito de
transformar su propia naturaleza, es lo que denominaremos trabajo. “Mi funcion pues [como
agente municipal es] de ver, de velar por los intereses de la comunidad, pues de ver [...]los
problemas que salen a diario aqui en el pueblo, los problemas que hay veces, pues tratar de
que se vaya caminando bien y que no haya mucho desorden|...]buscarle para el bienestar de
las instituciones[educativas] o del pueblo”. (Vasquez, Lorenzo, 2017, 8 de abril. Entrevista;

Vargas, Carlos, 2017).

Los bienes materiales que resultan de este trabajo de servicio en el kutunk son
intercambiados por otros bienes materiales. Por lo cual, este trabajo es considerado con

caracter de trabajo concreto.
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4.2.2 Sosteniendo la vida, compartiendo el trabajo en el servicio: i Has llevado el plato?

Un atributo concreto del trabajo de servicio o también llamado tequio es el de llevar el plato
(lugar por excelencia y literal donde se llevan y cargan los platos de comida para atender a
las personas invitadas). Forma concreta de representar el trabajo del servicio en

comunidades ayuuk. (Vargas, 2016:).

Preparacion de
alimentos para la
fiesta del aniversario

del ISIA.

X Aniversario, archivo ISIA 2016

Interpelar a alguien con un éacaso has llevado el plato? cuestiona, reclama y se convierte en
una defensa legitima ante un posible acto de desprestigio o agravio de una persona que
carece de autoridad. Esta pregunta busca apuntar al conocimiento de las dinamicas y reglas
comunitarias y al trabajo concreto que una persona ha invertido en el cargo, aunado al
consecuente desembolso econdémico. (Vargas, 2016:). Esto alude a una accion colectiva de
nutrir y crear. Sin embargo, el trabajo de las mujeres, como se viene discutiendo, no esta

simbolizado y distinguido con claridad.

Preguntar esto es invitar a que se compruebe que se ha cumplido con los cargos que la

comunidad ha confiado y que, sobre todo, ha aprendido del trabajo colaborativo que este
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servicio implica (Vargas, 2016). Es demandar capacidad de didlogo, reflexién y respeto.
Aptitudes que de estar ausentes pueden ser un reflejo de que efectivamente no se ha llevado

el plato.

Preparacion de
alimentos para
la fiesta del

aniversario del

ISIA.

X Aniversario, archivo ISIA 2016

Llevar el plato hace referencia al campo semantico de los cargos comunitarios y de los
procesos de aprendizaje no sdélo reducidos a la comisidn del festejo, sino de la vida cotidiana,
un hacer comun todos los dias. Es la accion de intercambio, es el momento de vinculacion
entre la producciény el consumo en el que se establecen relaciones sociales a partir del valor

de uso: relaciones de interdependencia.

éAcaso has llevado el plato? Hace referencia a ¢Acaso has dado de comer? Enuncia Liliana
Vargas en la investigacion que titula ¢7é m’uk texy kyiimyé? kutunk djtén [¢Has dado de
comer? Ser autoridad comunitaria]. En esta tesis, Vargas advierte que el trabajo que implica
la elaboracién de alimentos y dar de comer a toda una colectividad, es de muy alta
responsabilidad, tanto en ayuuk como en su comunidad del alto mixe Tlahuitoltepec, no
siempre significa sumisién y pasividad. Como también ocurre en Exkatsp, en donde la vida se

sostiene al dar de comer o brindar un plato de comida.
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Ante esta forma de plantear el trabajo de preparar los alimentos y de entregar el plato con
comida es natural que se presenten algunas interrogantes como ¢Los hombres no se
involucran en actividades referidas para la elaboracion de alimentos? ¢A las mujeres se les
confina a los espacios privados? En ambos casos, la respuesta es, no necesariamente.

(Vargas, 2016:).

En algunas comunidades de la region media de la sierra mixe, son los hombres los elegidos
para cocer el nixtamal y cargar el maiz. En éstas, son los varones los que tienen el encargo
de la festividad. Con lo cual tampoco pretendo afirmar que en esas comunidades existan
condiciones sociales igualitarias entre hombres y mujeres. Lo Unico que se demuestra es que
las condicionantes de género se configuran de tal manera que debemos evitar considerar los
roles de género como los determinantes de la posicién de las mujeres indigenas en la

sociedad, asi como en los lugares que ocupan en sus gobiernos locales. (Vargas, 2016:).

El gran reto es que no se desvalorice el trabajo de sostenibilidad de la vida, que significa el
desprendimiento personal de las mujeres hacia el comun, lo colectivo, (Vargas, 2016:), para
gue se abra la posibilidad a la participacion de las mujeres en los espacios comunitarios y
gue, en ambos casos —hombres y mujeres- sean conscientes de que el potencial politico esta
en el hacer comun. La comunalidad se constituye desde el espacio intimo/doméstico con el
trabajo cotidiano que sostiene la vida, como llevar platos, preparar alimentos, criar a los hijos

e hijas, sembrar en el traspatio, etc.

A este proceso Marx lo denomind metabolismo entre el hombre —las personas- y la
naturaleza. (Marx, 1988:). En ambos momentos, tanto en el trabajo como en el consumo, es
decir, tanto en la transformacién de la naturaleza, como en el intercambio de los productos
elaborados, las personas configuramos nuestras subjetividades, es un flujo en el cual se
generan significados. “En el uso de ese objeto, se acepta esa significacién porque se le
descompone y se le integra en la subjetividad, que resulta siempre transformada en el
proceso. Producir, al proponer un valor de uso determinado, es comunicar un mensaje que

se ratifica o se acepta en su consumo”. (Fuentes, 2015: 196).
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Es decir, el producir (trabajar) y consumir (disfrutar) transforma a la naturaleza con
actividades que implican para el ser humano la ratificacion de su vida social (Fuentes, 2015:)
como claramente lo es la mayordomia, aunque también se produce en el kutunk. Asi, en el
proceso en el que se trabaja y se disfruta de objetos de la naturaleza que es “transformada
mediante un cddigo, y es al mismo tiempo un proceso de produccién indirecto del sujeto, en
tanto que la praxis de produccién/consumo implica la reproduccién de las relaciones sociales

o politicas que lo constituyen”, (Fuentes, 2015: 196), se configura el sujeto social.

Entonces, este proceso de produccion de significado —de sentido- es también de
reproduccién social. Es decir, que la economia y la politica son esferas que pertenecen al
mismo. Son momentos distinguibles de la reproduccion, pero no escindidos. (Gutiérrez y
Salazar, 2015:). Lo productivo y lo politico son instantes que configuran la realidad social que

esta vinculada con el sentido del mundo. (Tapia, 2008:).

Dicho de otro modo, con el trabajo concreto -que genera valores de uso- de servicio en el
kutunk, se articula la capacidad de concrecion de la socialidad desde la interdependencia
entre los cargueros o autoridades, las unidades familiares de éstos y las de la comunidad, lo
gue posibilita la configuracion de la dimension semidtica de la cultura y de las formas

concretas comunales en Exkatsp.

4.2.3 Lo comun como el embridn politico en Exkatsp: el poder comunal ayuuk.

Bolivar Echeverria hace una distincion entre lo politico y la politica. Propone que lo que es
puesto en practica en el ejercicio de lo cominmente llamado “politica” sélo nos remite a lo
institucional estatal, en tanto que lo politico es previo a esto. Define lo politico como “la
capacidad de decidir sobre los asuntos de la vida en sociedad, de fundar y alterar la legalidad
gue rige la convivencia humana, de tener a la sociabilidad de la vida humana como sustancia

a la que se le puede dar forma”. (Echeverria, 2012: 77-78).
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De manera concisa, Echeverria (2012) sefiala que lo politico esta presente en los sujetos de

una comunidad de dos maneras:

La primera es el momento de re-fundacion y de reanudacién de lo interrumpido, es decir, en
la creacion de instituciones que se erigen en los momentos extraordinarios y que
resguardaran el ejercicio de lo politico en la vida cotidiana. Instituciones sociales surgidas de
lo politico, de las acciones transformadoras de la institucionalidad social que, en el caso

comunal ayuuk de Exkatsp, seria la asamblea en donde se recrea el kutunk.

La segunda estd en el plano de lo imaginario y es lo que él llama la actualizacion de lo politico
en la vida cotidiana, la naturaleza social. Esta forma se lleva a cabo en el dia a dia. Esta
integrada por las actividades y el disfrute permanentes, en experiencias como las Iudicas,
festivas y estéticas, por ejemplo. En el caso de Exkatsp esta forma es producida por el trabajo
concreto de las mujeres en el espacio intimo/doméstico y el de los varones en el campo y la
ganaderia, sélo que la mayor parte del producto del trabajo de varones es intercambiado por

dinero —valor valorizante- en tanto que el de las mujeres es puro valor de uso.

Quedarnos en el primer nivel de las formas de lo politico, el que se ejecuta en la asamblea y
el kutunk, es creer que el ejercicio comunal de lo politico estd exclusivamente en manos de
quienes detentan los cargos o en las autoridades: el kutunk, y que en Exkatsp estd en manos

de los varones. Se le daria asi entrada a las formas diferenciadas de género.

Reflexionar lo politico Unicamente en esta primera dimensidn seria un reduccionismo que no
nos permitiria mirar una légica mas general de la constitucion y el ejercicio de lo politico;
esto puede restar criticidad en el andlisis socioldgico y, sobre todo, corremos el riesgo de
minimizar, o hasta negar, las capacidades y posibilidades de lucha o resistencia de las
mujeres ayuuk que, si bien en Exkatsp no tienen cargos, su trabajo sostiene el kutunk y

cualquier servicio o tequio.

Centrar el andlisis del ejercicio politico de lo comunal sélo en esta dimension, seria dejar de
lado “una parte sustancial de todo el conjunto completo de actividades que modifican,
ejecutan o adaptan realmente la vigencia institucional de las formas sociales, y, adjudican la

efectividad politica exclusivamente a aquella que, desde su muy particular (y peculiar)
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criterio, redne las condiciones de ser, primero, una actividad ‘publica’ y, segundo, una

actividad “racional”. (Echeverria, 2012:).

Si el andlisis de la politica comunal quedara circunscrita en esta légica de lo publico racional,
aun cuando sea publico “no estatal”, estariamos teniendo una mirada occidental de
dislocacién y division. Por lo anterior, enfatizo en repensar la realidad a partir de la segunda
forma de lo politico en donde entra el trabajo cotidiano de las mujeres ayuuk en el espacio
intimo/domeéstico. Trabajo con el cual reproducen la vida comunal, es en este espacio donde
el pueblo ayuuk de Exkatsp afirma su donacion de forma concreta, y permite la expresion de

lo politico que se actualiza en la asamblea y el kutunk.

Dicho de otro modo, el proceso politico que comienza en el espacio intimo/doméstico es el
embrion comunal que da sentido y fuerza al ayuuk jédy, es pues el potencial politico en
Exkatsp. En este nivel realmente comienza la trasnaturalizacion del ser humano, a partir de

la cual reconfigura la comunalidad y se genera y pare el poder comunal ayuuk.

El poder comunal ayuuk en términos de Echeverria podria considerare una politica informal
qgue “proviene de las luchas por el poder que se gesta en el nivel natural de la sociedad [...]
una autoafirmacioén salvaje”. (Echeverria, 2012: 91). Menciona también que “es el ejercicio
periférico de la actividad politica espontdnea; una politica que no se deja integrar en ‘la
politica’, que mantiene su autonomia [...] una politica desautorizada, incluso clandestina”
(Echeverria, 2012: 91), que se disputa en la dimensién corporal con el trabajo de servicio o
tequio. La politica informal, dice el autor, es el resultado de la insatisfacciéon de la sociedad

ante la concrecion de una actividad politica estatalizada.

El poder comunal permite concebir el poder sin sometimiento, confirmando que “no todas
las relaciones de poder es una relacion de dominacion” (Gutiérrez y Salazar, 2015: 37). El
poder comunal es el poder para hacer en palabras de Holloway avalado por un trabajo

concreto, que genere valor de uso. (Holloway, 2011:).

En Exkatsp la forma social y cultural de transformacién a partir del valor de uso del trabajo
de servicio, solo puede integrarse en un cuerpo colectivo, de producciéon y consumo

interdependiente. Dicho de otro modo, el kutunk Unicamente cumple su funcién simbdlica
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en la medida en que la reproduccion de la vida en el trabajo de servicio se materializa en
beneficios concretos a la comunidad (koinonia), con el acompafiamiento de la comunidad,
dando como resultado una forma politica (polis) comunal cuya figura de autoridad es

otorgada en la asamblea.

Puede decirse que lo politico de la comunalidad ayuuk, como lo sefiala Echeverria (2012),
radica en que Exkatsp se organiza sobre una regulacion o donacién de forma que afecta a las
relaciones mas elementales de los cuerpos de las personas como miembros que forman
parte del corpus colectivo de la sociedad, de relaciones maritales, filiales, fraternales o de
parentesco ampliado que se extienden hasta la conformacion del pueblo. Luego entonces,

el trabajo es el embrién politico de la comunalidad ayuuk, como ya lo sefiald Floriberto Diaz.

De esta manera, se deja manifiesta la vigencia del trabajo generador de valor de uso para
tensar y disputar la capacidad/posibilidad auténoma de elegir una forma social como la
interdependiente comunitaria, que configura la comunalidad, y que dista de las forma
sociales capitalistas y sus relaciones mercantilistas —forjadas a través de los intercambios
monetarios, por trabajos abstractos, productos y servicios. Se puede decir entonces que el
trabajo de servicio en el kutunk aun con sus relaciones de género diferenciadas frena la

pretensién totalizadora del capitalismo.

Asi es como en la comunidad comienza la trasnaturalizacién del ser humano, a partir de la
cual reconfigura la gregariedad animal en cuerpos concretos que regulan la socialidad como
lo es la institucion comunal en Exkatsp: la asamblea, espacio simbdlico donde se designan

los cargos y se entrega el poder en su forma de autoridad.
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4.2.4 La asamblea y el trabajo para la produccion comun de la decision.

La asamblea es

Un didlogo, un didlogo entre todos los participantes, bueno en el caso de
la asamblea de comuneros, pues, ahi tratan temas importantes que
pueden beneficiar a la comunidad como también se tratan problemas,
problemas de la comunidad, problemas agrarios, problemas, este, con
otras comunidades que es lo que se da en estas regiones, no, entonces,

eso es una asamblea de comuneros. (Entrevista a Anita Garrido, 2017).

La asamblea es un reunion o junta de comuneros, varones principalmente. La que no tiene
marido va, y lo que tienen marido pues él, y cuando, por ejemplo si tienen hijos, pues tiene
que ir dos, la pareja, marido y mujer; porque la mujer va por su hijo, que no estd, si su hijo
estd al norte, y el marido estd por cargo de él, porque tiene que ir a la asamblea porque él
también estad en la lista, entonces la mamd va por el hijo, asi a veces van los dos”. (Entrevista

a Alba Narciso, 2017).

Participo en las asambleas cuando es aqui nada mds. También voy cuando es
la asamblea general, escuchan las participaciones de mis compaferas, es
aceptable, aunque a veces algunas dicen incoherencias y otras dicen la verdad,
son escuchadas porque ya formamos parte de la asamblea, ademds se dice
que la participacion de la mujer tiene el mismo valor o mds al de un hombre.
Esto comenzd hace 4 o 5 afos. (Ortega 2017. Entrevista; Garcia y Quintas,

2017).

La asamblea tiene dos funciones: sirve para reproducir lo comun al satisfacer necesidades
comunitarias con trabajo que sostiene la vida; y pues asistir a ella es parte de los
considerados servicios, lo que la convierte en un espacio para formular las negociaciones y
demandas al Estado en cualquiera de sus niveles, (Linsalata, 2014:), y al interior de la trama

comunitaria.
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La asamblea es la reunidn en la que se toman las decisiones colectivas sobre lo que acontece
en el pueblo o atafie a la comunidad. La asamblea es una figura politica ampliada en la que
se co-produce y expresa la voluntad del pueblo. En la asamblea se discuten problemas y
propuestas que resuelven complicaciones o, simplemente, que mejoren las condiciones de

vida de la comunidad. Cada comunero expresa la voluntad de su trama familiar.

En Exkatsp, las discusiones asamblearias van en distintos sentidos, desde los apoyos de
programas sociales hasta la demanda que interpusieron ante el gobierno estatal por querer
expropiar una parte significativa del territorio comidn denominado “la sabana”, pasando por
la discusion de la necesidad de tener una institucién educativa de nivel superior, los tequios,
las mayordomias, el hurto de ganado, el uso de las armas en la comunidad, la

comercializacion de sus productos agricolas tales como limoén, maiz, café y ganado.

Realmente si nos faculta decir, saber qué, y eso se tiene que hacer ante una
asamblea, sabes que aqui estas fallando porque no frenas un poco y vez eso no,
pero se requiere pues o sea, de que la mayoria de las asambleas |[...] den su punto
de vista no, por ejemplo, puede ser que en una asamblea un comunero diga,; sabes
que yo veo que nuestra autoridad estd fallando, antes esta persona sin ser agente
municipal no lo veia yo en la cantina, no era alegre [...] en cambio hoy si ya lo estoy
viendo [...] yo no lo estoy viendo de una manera muy adecuada no. (Lopez,

Emiliano, 2017, 19 de marzo. Entrevista; Vargas, Carlos, 2017).

En el caso de esta comunidad ayuuk de Exkatsp, sélo comuneros asisten a la asamblea
porque, todavia en su mayoria, soélo ellos tienen derechos agrarios: la titularidad de la
posesidn de la tierra; y deben cumplir con la contraparte de este beneficio: dar servicio o
asumir los cargos, ademas de acudir a los tequios comunitarios, lo cual convierte a la

asamblea en lo que podriamos llamar la “figura visible” de la politica comunitaria.

En Exkatsp, la asamblea estd presidida por el érgano regente de la vida comunal: el kutunk.
Integrado por el kutunk kajp (la autoridad de la agencia municipal) y el kutunk nax (la
autoridad de bienes comunales). Ambas autoridades estan al frente del ejercicio politico

asambleario. En la agencia municipal, donde se realiza la asamblea, en un sector especial se
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sientan los ancianos, que fungen como concejeros, y luego algunas mujeres y jovenes que

presencian como espectadores. En el resto del lugar se distribuyen los comuneros.

Si, voy a la asamblea cuando anuncian que también tienen que ir las mujeres, si
no pues no voy. Normalmente las participaciones de las mujeres se dan en el
nombramiento de las nuevas autoridades, el fin de afio. Estd bien que nosotras
las mujeres no participemos, porque es tedioso esperar y estar sentada, ademds
el trabajo en la casa se atrasa, queda pendiente, es mejor que no vaya. (Bulfrano

2017. Entrevista; Garcia y Quintas, 2017)

El Concejo de Ancianos o de los Principales tiene la potestad de “en algtin momento que
vieran algun error mio, ellos tienen la facultad de llamar la atencion a una autoridad, a un
representante de la comunidad no, ellos tienen esa facultad porque ellos ya son personas
caracterizadas no, entonces yo recurri a ellos, los llame cuantas veces se ameritaba el caso”.

(Lopez, Emiliano. 2017, 19 de marzo. Entrevista; Vargas, Carlos, 2017).

Cuando hay un problema muy grave, asi que uno no puede resolver, entonces
ya recurre uno a ellos o algo que vinieran, que vinieran a ofrecer o esto no,
entonces ya uno, pues dice vamos a recurrir con ellos y se hace la reunion y ya
ellos son los que dicen si si 0 no, o si ellos dicen no, pues hay que pasarlo a la
asamblea a ver que dice el pueblo entonces ya se pasa. Igual, también a los
problemas que son graves pues, igual, también, y ya si ellos lo pueden resolver
pues ya dicen; mira hdganlo asi, ya con eso ya tiene uno su respaldo pues.

(Vasquez, Lorenzo. 2017, 8 de abril. Entrevista; Vargas, Carlos, 2017).

Las asambleas en este pueblo ayuuk son reuniones que comienzan alrededor de las diez de
la mafiana. Se llama a los comuneros con campanadas desde la iglesia, ubicada a un costado
de la agencia. En la asamblea se tocan los temas previstos y si hubiese alguno de urgencia

también se atiende. (Diario de Campo, 2014-2018).

La comunidad es la forma politica en el fondo de la asamblea. Hay un nosotros que pre-existe

y sostiene a esta figura y lo comun es el imaginario y la representacion de este nosotros. La
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asamblea es la reactualizacion de lo comun, por eso hay cambio y transformacién en medio

de la conservacién y el consenso.

La obligacion de los asambleistas es poner mucha atencion, guardar cierta
disciplina y comportarse como lo que es uno no, mds si ya somos adultos no,
entonces, otra obligacion es de la participacion, analizar las cosas que estamos
escuchando, que nos estdn diciendo que nos estdn informando e ir ayudando a
nuestras autoridades no, a darles ciertas ideas , como podemos, si es un caso
que resolver, si es un problema que resolver bueno pues, irlos entre todos, o sea,
ahora si, este, ddndole el toque que requiere. (Lopez, Emiliano, 2017, 19 de

marzo. Entrevista; Vargas, Carlos, 2017).

Se puede decir que en esta comunidad ayuuk, las relaciones de interdependencia
comunitarias son el discurso de lo comun y estan sustentadas por el trabajo colaborativo de
reproduccién de la vida material —de produccién concreta y cotidiana de lo sostenibilidad de
la vida. Tapia sefiala que “la forma de las sociedades también esta definida por el modo en
gue las sociedades se imaginan y representan a si mismas, a través de los discursos que

elaboran para describirse, narrarse y proyectarse en el tiempo”. (Tapia, 2008: 95).

El momento asambleario de la comunidad es en el que se toman las decisiones, producto de
su deliberacion, tanto en lineas de accion concreta como en términos de administracién de
la justicia y del poder —autoridad. En la medida en que las formas comunitarias no tienen una
constitucion escrita, para tomar decisiones los comuneros proceden con base en un conjunto
de normas que estarian contenidas en su concepcion del mundo y serian transmitidas de
manera oral, de una generacion a otra. Tiende a prevalecer la practica de la reproduccion de
las normas por sobre la practica de la revision critica y autocritica en los mismos momentos

de la asamblea. (Tapia, 2006: 71).

En las formas de lo politico de la trama comunal ayuuk, también hay ciclos y se experimentan
tiempos de orden y desorden, de constitucion y destruccion, tiempos de recreacién. (Tapia,
2008:). En ese sentido, puedo decir que la asamblea es la cara de la recreaciéon, una de las

formas reales de la politica del pueblo ayuuk, que se concibe como la re-fundacién vy
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reanudacioén de lo interrumpido mediante instituciones surgidas de la vida cotidiana, en los

momentos de constitucion constante. (Echeverria, 2012:).

En Exkatsp las asambleas terminan después de las tres de la tarde, las cuatro o pasadas, que
es cuando los comuneros concluyen la actividad y se dirigen a sus casas a tomar alimentos y
descansar. Para que esto sea posible, las mujeres se quedaron después del desayuno, que
también elaboraron ellas, a preparar los alimentos de la comida y la cena y atender los

asuntos familiares o del espacio intimo/doméstico.

La particularidad del proceso politico ayuuk en Exkatsp, es que comienza en las formas
cotidianas y sigue por las formas asamblearias comunitarias que se organizan sobre una
regulacion o donacion, de forma que se produce a partir del trabajo de sostenibilidad de la
vida, cuyo valor de uso vuelve interdependientes a las relaciones mas elementales de los
cuerpos de las personas como miembros que forman parte del cuerpo colectivo de la

sociedad.

La politicidad que desarrollan
las  mujeres ayuuk jddy
(pueblo ayuuk) a partir del
trabajo de sostenibilidad de |a
vida en el espacio
intimo/doméstico, que se
amplia hasta lo comunitario,

se desarrolla segun el

imaginario del poder desde la  calenda.
Regada de fruta, fiesta Jaltepec de Candayoc 2018

. . . Archivo ISIA
modernidad capitalista en el """

ambiente de lo “apolitico”, en el espacio privado en donde el trabajo no es trabajo y el poder

y el ejercicio politico no son politicos.

185



4.3 Descolonizar y despatriarcalizar el poder y el ejercicio politico comunal.

Con lo anterior no quiero idealizar las formas comunitarias ayuuk, que si bien disputan al
capital la posibilidad/capacidad de forma, no hay una lucha del colectivo contra el
patriarcado. Durante mi estancia en la comunidad, observé que las asimetrias o relaciones
diferenciadas entre mujeres y hombres (Tzul, 2015a) definian la existencia de las mujeres en
la vida cotidiana. Me refiero a que existe “un sistema de reglas valido para hombres y otro
para mujeres, ambos encubiertos por una normatividad en apariencia igualitaria, pero cuya
diferencia es reconocida de un modo explicito y tajante, quizas hasta el punto de fundar una

jerarquia”. (Rivera, 2010:).

4.3.1 El kutunk como forma politica anticapitalista.

La totalidad de la forma social bajo el modo de produccion capitalista se determina de

|II

manera dual: como una forma primaria “social natural” y una forma secundaria “proceso
autonomizado de formacidn y valorizacién de valor”, contradictorias entre si, pero en donde
la segunda siempre traiciona a la primera. Por ello las relaciones de convivencia social se
vuelven sobre la “forma natural” y la obligan a de-formar su actualizacion bajo la logica de la
ganancia en su versién capitalista. Como consecuencia, las relaciones de convivencia

aparecen como unas entidades externas al sujeto, enajenadas de la vida, en lo que se

constituye la “forma social natural”. (Fuentes, 2015: 197).

En el capitalismo, la forma social que asume el metabolismo personas-naturaleza y su forma

|II

social “natural” desde la l6gica del valor de uso, es subsumida por el trabajo abstracto y sus
formas coloniales. El trabajo abstracto deviene en una “corrupcion del trabajo social que se

convierte en trabajo para el capital y que hace que ante nuestros ojos la reproduccién de la
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vida aparezca como un componente de la produccion de mercancias”. (Gutiérrez y Salazar,

2015: 31).

Las consecuencias politicas de la contradiccion entre el trabajo concreto y abstracto, las
manifiesta Holloway cuando sefiala que en el trabajo concreto que genera valor de uso -
nuestro poder para-hacer, como lo nombra él- es la sustancia del poder del trabajo abstracto

—del poder-sobre. (Holloway, 2011:).

Para Holloway el poder-sobre del capital depende, totalmente, de nuestro poder-hacer, o
sea que somos las personas las que creamos el poder que se ejercita sobre nosotras mismas.
En el capitalismo el trabajo concreto que genera valor de uso y formas comunales — el poder-
hacer- se vuelve invisible, en tanto que el poder-sobre del trabajo abstracto que genera valor
valorizante o de cambio se convierte en un sustantivo, sindonimo del poder del poderoso, el

poder del capital, el poder del sistema. (Holloway, 2011: 174).

En el capitalismo, el trabajo concreto y sus valores de uso y sus formas sociales comunitarias
guedan despojadas de su capital social, pues en este modo de produccién el proceso
reproductivo “Unicamente serd comprendido como un proceso de consumo y ya no como
un auténtico proceso de produccion, tanto de nuevos seres humanos, como de relaciones
cotidianas para garantizar la reproducciéon de la vida humana y no humana”. (Gutiérrez y

Salazar, 2015: 29).

Se puede decir, parafraseando a Thompson (2010), que en el capitalismo se suplanta
violentamente la capacidad colectiva de decisién sobre la produccion. En este modo de
produccion las relaciones sociales de-forman la reproduccion social derivada del trabajo que
genera valor de uso, las que son sustituidas por relaciones sociales surgidas en el trabajo

abstracto: relaciones sociales de produccién del capital.

Si el trabajo de servicio en el kutunk frena la pretension totalizadora del capitalismo, es
porque logra en los agentes una donacidn con fuerte proyeccidon social comunitaria. Es
totalmente contraria en su esencia a la acumulacién de capital. Esto es una diferencia toral

entre ambas visiones de la politica y de la vida. El kutunk se convierte en un sistema de
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gobierno comunal, como le nombra Gladys Tzul, el cual encontramos también en varios

pueblos latinoamericanos, como los 48 de Totonicapan, Guatemala.

Es decir, para realizar los cambios que necesitamos como humanidad, hay que percibir otras
formas de generar y gestionar el poder, para lo que precisamos superar las divisiones
dualistas y jerarquias de nuestras formas de conocimiento y practicas y, sobre todo, hay que
acentuar las conexiones o relaciones y las interdependencias entre ellas. (Gerbara, 2000;

Céspedes, 2008).

Para lograr lo anterior, requerimos salir del eurocentrismo del conocimiento y de las
diferentes dominaciones imperialistas y coloniales de la vida en el mundo akdats, y mirar
otras formas de ordenar el mundo y crear subjetividades, como las relaciones de
interdependencia comunitarias -que las mujeres ayuuk reproducen en el espacio
intimo/doméstico- cuya ampliacion establece lo comunitario. Y éste es un elemento
sustancial no sélo de la resistencia, sino de la transformacion, y representa un potencial en

la construccion de nuevos horizontes politicos.

4.3.2 La pertinencia de despatriarcalizar para descolonizar el trabajo de servicio y el poder

comunal.

éHas llevado el plato? Es una metafora de la accién concreta de la donacion de voluntad al
comun: sustancia de lo comunitario —comunalidad. Por lo que se demanda que en la vida
cotidiana todas las personas de una unidad parental o trama familiar puedan llevar el plato
al interior de su espacio intimo/domeéstico. Este es un llamado a despatriarcalizar este
espacio y el trabajo a su interior, para lo lograr un comun gque no disminuya ni a las mujeres

ni a ninguna persona por ningun estado ni condicién.
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El problema de la alianza patriarcal es que hace que el trabajo de servicio dispute el capital y
no asi las logicas que lastiman a las mujeres, no patriarcado es una forma comunal libre de

violencia hacia las mujeres y, lo considerado, femenino.

Todos mis hermanos crecieron con la ventaja de ser hombres pero no por eso
menos dificil. En cambio yo, tuve que superar muchos acosos, muchas
humillaciones, muchas caras [se refiere a muestras de desagrado o

desaprobacién]. (Entrevista a Zulma Clemente, 2016).

En este sentido, para dilucidar sobre la configuracion del sujeto politico-comunitario
“femenino” o de mujeres, los feminismos descoloniales y comunitarios son los que con
mayor precisiéon y sensibilidad han abordado las problematicas antes citadas. Se retoma el
feminismo latinoamericano por ser uno de los pensamientos que ha fundado las bases
epistemoldgicas, tedricas y metodoldgicas en el continente para re-pensar las logicas

capitalistas-patriarcales vy racistas.

Las intelectuales feministas latinoamericanas han visibilizado la violencia de la matriz colonial
y han puesto el cuerpo a través de sus practicas militantes para desmontar tales légicas por
un lado, vy, por el otro, han tejido relaciones tedrico-epistemoldgicas con otros feminismos,
como el de la italoamericana Silvia Federici para criticar y develar las estructuras coloniales
gue parecen ser la base de la matriz del poder multiple: el sistema capitalista y el sistema
patriarcal (patriarcado del salario), principalmente. Ambas, han penetrado a las légicas
comunitarias del pueblo ayuuk en Exkatsp produciendo estigmas sociales sobre las mujeres

ayuuk que no distan de los que se nos colocan a las mujeres akdats.

Ya estaba marcada mi vida por esa palabra: “puta”. O sea, tu sabes qué
provoca... esa palabra marcé mi existencia, porque cuando yo llequé a los 14
afos, dije pues voy a ser puta, pero me van a pagar. (Entrevista a Zulma

Clemente, 2016).

Para discutir y hablar de lo que es el espacio intimo/doméstico y el trabajo para la
reproduccién de la vida dentro de él, y todos los estigmas que se imponen a los cuerpos de

las mujeres ayuuk, es fundamental pensar éste espacio desde el feminismo. Porque, si bien
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este lugar es habitado por hombres y mujeres de diversas edades, son las mujeres a quienes
se les ha hecho el encargo de la reproduccion dentro de él, pero no de una forma que genere
bienestar, sino problematizado, por la significacion colonizada de las logicas y formas

capitalistas-patriarcales que se dan tanto en el espacio como en el trabajo dentro de él.

El feminismo latinoamericano es esencial para la reflexion que se propone, dado que la
apuesta académica vy, sobre todo, politica, del feminismo, estd en la experiencia como
epistemologia. Con lo cual, no sélo se da un giro a las formas de hacer ciencia, sino que

también es otra la forma de mirar, de-construirse.

Ahora bien, si el sujeto inicial del feminismo fueron las mujeres, actualmente hay una
ampliacién de la propuesta politica que ha tocado a los sujetos masculinos (varones), quienes
comienzan a cuestionarse también las estructuras de la matriz colonia, las légicas clasistas,

patriarcales y racistas, entre otras.

Del feminismo latinoamericano vy, principalmente, del comunitario, derivan propuestas de
nuevas masculinidades que critican las masculinidades “tradicionales”, configuradas por el
capitalismo-patriarcal, y sus violencias. De esta manera, formulan otras formas de
subjetividad, de ser hombre y ser mujer y de relacionarse con el otro, con la otra, con el

mundo: con los vy las infantes, los y las jévenes y con la naturaleza (tierra y territorio).

Las implicaciones de esta versién ampliada de los feminismos giran alrededor de la
generacion de puentes que vinculen a las mujeres y a los hombres en un didlogo que
construya estrategias que permitan desarticular el orden social patriarcal y racista de la
modernidad capitalista en Latinoamérica. Una de las propuestas que versan sobre esta

configuracion es el feminismo latinoamericano de lo comun.

El feminismo de lo comun percibe que la identidad es una construccion discursiva que se
materializa en practicas sociales concretas que excluyen y permiten entender los imaginarios
patriarcales de pueblos que disputan al capitalismo y su forma social, aunque siguen
produciendo discursos como “me acuerdo cuando iba a buscar a alguna de mis amigas decir,

con quien vas a salir - con Zulma - jAh, no! No te quiero por ahi con esa pinche vieja loca,
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después de esa palabra, no vas. Y asi todo el tiempo la gente”. (Entrevista a Zulma Clemente,

2016).

El feminismo de lo comun puede brindar claves para repensar nuevos horizontes de
resistencia y lucha ante los embates de la matriz colonial, principalmente del patriarcado que
genera relaciones diferenciadas por género. Una propuesta de Gutiérrez es pensar en lo
comun. Afirma que “hay seres humanos” y “todos los seres humanos hemos sido paridos por
una mujer” con lo cual se establece una primera condicion comun, mediante la
generalizacion multiple sin tener que reinstalarse en la dificultad de los universales.

(Gutiérrez, 2014: 94). En este sentido plantea su propuesta de politica en femenino.

La politica en femenino pretende separarse de una politica de las mujeres. Ella plantea el
femenino como un lugar donde caben diversos cuerpos, pues tiene que ver con hablar desde
un lugar simbdlico que no presenta simetrias con la dominacién. Para Gutiérrez la politica en
femenino puede dar cuenta del movimiento de mujeres o feminismos que va transformando
el mundo y que “estd empezando a ser una politica en otro tono de voz, en otro idioma, que
repudia las categorizaciones binarias, y siempre trata de estar buscando dispositivos de
pensamiento que sean dualidades o pluralidades no excluyentes”. (Gutiérrez, 2014,
Fernandez, 2017). Por lo tanto, la politica en femenino la concibe como una herramienta

cognitiva que permite pensar el devenir. (Gutiérrez, 2014; Fernandez, 2017).

Hacer politica en femenino, es reflexionar sobre lo que nos va pasando en la vida. Para
Gutiérrez, las feministas italianas de la diferencia lo vienen haciendo desde hace décadas y
es por ello que es el feminismo al que mas se acerca. Menciona que le gusta la idea del
affidamento, “esta cuestién de la prdactica del entre mujeres y del escucharnos decir.
Aprendemos y nos conectamos con nuestra propia experiencia a partir de la mirada de la

otra”. (Gutiérrez 2014; Fernandez, 2017).

Desde los feminismos de lo comun, se propone la despatriarcalizacion, sobre una base
anticapitalista y antirracista, con horizontes de emancipacién, en donde se pueda incluir e
integrar a cualquier persona. Por lo que, los feminismos de lo comun, categoria que

propongo para definir a lo que van mas alld de la identidad, incluso la desbordan,
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proyectando nuevas maneras de pensar lo politico, de ordenar el mundo y nos presentan
otras formas de practicas feministas que apuesta a la producciéon de lo comun, lo cual puede
permitir la presion politica sobre los cambios que los varones han de estar concretando para

la transformacion social material.

Por lo tanto, al despatriarcalizar se promueve la descolonizacion que lleva implicita una légica
racista. El discurso hegemonico de la modernidad capitalista instaura prdcticas sociales de
“identidades” de género permitidas y necesarias para mantener la matriz colonial, las cuales
se fundan en una légica de binomios excluyentes y asimétricos: no sdlo el androcentrismo

heterosexual, sino también el antropocentrismo de la blanquitud y el eurocentrismo.

Un dia alguien me dijo -creo que ese dia me hice trenzas- que parecia
Sanjuanera, porque asi le decian despectivamente a las de San Juan y respondi
iEs que si lo soy” [...] Mi cara y mis ojos son indicadores de que pertenezco a un
pueblo originario, ya se me habia olvidado, que con sdlo ver mi fisico pueden
decir que soy indigena, ya no me acordaba. Como de esas cosas que de repente
te llegan y no vas como con tu discurso pre elaborado para responder

(Entrevista a Irma Manuel, 2016).

La verdad [mi abuela] nunca nos considerd sus nietos, por qué, porque nosotros
éramos morenitos, éramos pelo lacio, éramos tipico mixe. Y ellos como son de
Oaxaca son buenos, otro color, sequn son personas refinadas. Nosotros éramos
los guajolotitos. De hecho asi le decian a mi mamd. Cuando mi mamd ya estaba
embarazada de mi hermano Tiberio o de Lalo, no recuerdo, yo estaba
grandecita. Siempre ibamos para alld [con la abuela], pero nunca nos recibid
con agrado, jamds nos dijo nietos, nunca. Y me acuerdo que un dia mi mamd
salio a la conversacion por una de mis tias, ya sabes mamd estaba otra vez
embarazada. Y mi abuela le contesto jAy! Esa guajalota quién sabe de donde lo

fue a recoger (Entrevista a Zulma Clemente, 2016).
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Dislocar estas practicas:

Claro, mi fisico nunca dejard de serlo [rie] pero entonces bueno, hay personas
que te quieren mirar cdmo quieren mirarte, entonces por mds signos o simbolos
que tengas indigenas. Si no quieren verte indigena no te verdn indigena. Si no te
quieren ver asi te dirdn que no te parezcas. Aunque te diré que no sabia
exactamente lo que me significaba a mi. Como ya te habia dicho, para mi no
habia diferencia en el dia. [...] Claro tiene que ver con el ser Ayuuk. El ser Ayuuk,
hablar Ayuuk y como tal tener el tono Ayuuk. [...] Si, no se me notaba en mi

hablar por supuesto (Entrevista a Irma Manuel, 2016).

Implica una articulacion mas alld de la identidad, o no reflexionar desde esta, o bien pensarla
pero desde otro lugar. “No me siento diferente a los demds. No daba cuenta de las
diferencias, como yo no me miro en el espejo las 24 horas, ni siquiera me acuerdo que tengo
facciones distintas a los demds. Sé que tengo ojos, sé que tengo nariz, tengo boca”.

(Entrevista a Irma Manuel, 2016).

La propuesta que ofrecen las compafieras guatemaltecas puede dar luces en el esfuerzo de

despatriarcalizar la disputa comunal que hace el pueblo ayuuk de Exkatsp.

Lorena Cabnal, originaria del pueblo Xinca-maya de Guatemala, se asume como feminista
indigena y hace una apuesta por lo comdn y un entre mujeres de sanacién y contencién que
potencia la resistencia y la lucha para alcanzar el horizonte de emancipacién antipatriarcal,

antirracista y anticapitalista.

Quien también promueve la dislocacion de la violencia y las légicas coloniales, es el
pensamiento del feminismo comunitario, asumido por las compafieras bolivianas Julieta
Paredes, Maria Galindo y Mdénica Mendoza, quienes en 1992 fundaron el colectivo Mujeres
Creando. Después de algunos afios dentro de mujeres creando, que tenia influencias del
feminismo auténomo y anarquista, se produjeron divisiones y Julieta organiza lo que después

serd mujeres creando comunidad o feminismo comunitario, como le llamo por ultimo.
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En su libro “Hilando fino desde el feminismo comunitario” instala la discusion sobre las
multiples opresiones actuales sobre el cuerpo de las mujeres en América Latina, en el
horizonte histérico de la modernidad capitalista. Agrega que es la colonialidad que se
introduce en los pueblos indigenas por acuerdos entre varones que sienten amenazada su

virilidad, hombria o masculinidad: patriarcado.

Paredes llama a la colisidon entre las formas de género prehispdnicas y las formas capitalistas-
patriarcales de la modernidad el entronque patriarcal. Invita a reconocer la existencia del
patriarcado previo a la conquista, porque asi se pueden recuperar las luchas histéricas de las
ancestras en contra de éste y mirar y construir nuevos horizontes de lucha para desmontar

las estructuras del patriarcado actual.

Paredes también hace énfasis en la dualidad complementaria entre lo femenino vy lo
masculino y en la necesidad de que los varones repiensen sus masculinidades y sus formas
de dominacion y opresién al interior de los espacios intimos/domésticos. Pues si nosotras
somos la mitad del mundo ellos son la otra, la que oprime y necesitan dejar de hacerlo. En

este sentido es que ella recupera la nocién de lo comdn.

Silvia Rivera por su parte sefiala que a diferencia del Occidente, la configuracién del género
en el mundo andino “lejos de una visién dicotdmica y excluyente de lo femenino y masculino
como identidad irreductible, lo que hizo la sociedad andina fue dar una resolucién social y
cultural a la desigualdad de atributos bioldgicos de ambos sexos, al incorporar dos asimetrias

complementarias en su sistema de parentesco”. (Rivera, 2010: 186).

Lo que Rivera nos propone es pensar que sobre la légica bilateral mutuamente reciproca de
género se asientan las formas de complementariedad que llevaron al mundo andino a
reconocer que “las reglas de parentesco que regulaban el poder doméstico y familiar eran,
al mismo tiempo, las que configuraban las condiciones del poder politico y de la relacion

interétnica”. (Rivera, 2012: 183).

Mirar, pensar y hacer desde esta logica posibilita la generacion de sentidos en comun que es
“la relacion que se tiene con todos, con las autoridades, con la gente del pueblo”. (Entrevista

a Anita Garrido, 2017) Y potencializa asi, la capacidad politica de los sujetos.
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Como que nos buscan mds los estudiantes porque necesitan investigar, necesitan
consultar con uno algunas cosas y, si tenemos esa relacion con ellos inclusive con
los muchachos de la universidad, de la secundaria, siempre andan buscando a las
maestras de preescolar (risas), para conocer algo del trabajo, que si sabe algo de

historia o anécdotas de la comunidad. (Entrevista a Anita Garrido, 2017).

Como se ha presentado hasta aqui, si bien las mujeres ayuuk no escapan de estas formas
coloniales, capitalistas y patriarcales, tienen formas de disputa distintas a las feministas
occidentales, principalmente las liberales, la distinciéon radica en la forma comunal que

brinda la comunalidad en el caso de las mujeres ayuuk.

Ello crea la posibilidad de una comunalidad femenina, un entre mujeres que permite la
integracion comunal mas alld de la identidad. Este fue mi caso y el de las mujeres que no son
ni ayuuk ni de Exkatsp pero que viven alli. “Las relaciones entre las mujeres son un medio
a través del cual se organiza y funciona el dominio masculino que prevalece en el orden de
género. Pero también son el conducto solidario de su transformacién”. (Millan, 2013: 231).

Como sucede en Chiapas con algunos pueblos mayas:

Cuando la mujer se casa, se va a vivir al hogar de la familia del marido. Ahi empieza a
formar parte de la economia doméstica de su nueva familia. Mucho de la suerte del
nuevo matrimonio depende de las relaciones entre suegra y nuera, asi como entre
las nueras. [...] “Las mujeres no se pelean, sélo hablan con su boca. Las mujeres si
tienen pelea con sus hombres, dicen en asamblea. Pasa mucho tiempo para hacer

asamblea de hombres y mujeres, pero si se hacen”. (Millan, 2013: 231).

Como lo presento en el capitulo anterior, entre el mundo andino y el mesoamericano el entre
mujeres crea lo comun intercultural o interétnicamente: la comunalidad intercultural de la

gue hablé con relacién al modelo educativo ISIA.

El hacer comun de mujeres o entre mujeres comunal —mas alla de la identidad- le disputa la
forma comunal al capitalismo, la division sexual del trabajo equilibrado al patriarcal, vy la
interdependencia interétnica o intercultural al racismo. El entre mujeres comunal disputa la

manera de ordenar el mundo a la matriz colonial no mediada por lo masculino.
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El entre mujeres comunal podria ser considerado un orden del mundo femenino con una

ejecucion que lo hace una propuesta feminista y descolonial.

El criterio de edad relativa estructura muchas de las actividades comunitarias,
si no todas, y acompafia al poder relativo a la division sexual del trabajo.
El poder de la suegra sobre sus nueras le viene tanto del eje de la edad
relativa, como del hecho que las nueras se incorporan al espacio de trabajo
femenino, donde manda la madre de su marido. El padre del marido nunca
interviene en la reparticion de tareas y responsabilidades domésticas. (Millan,

2013: 234).

Cierro este capitulo afirmando que el trabajo de las mujeres en Exkatsp sostiene el sistema
de gobierno o cargos —kutunk. Esta organizacién posibilita las disputas que como pueblo le
hacen al Estado en relacion tanto con el territorio como con la salud. Por ejemplo, el juicio
gue iniciaron en el 2013, ante la omisién del Presidente de la Republica, el Secretario de
Salud Federal, el Gobernador del Estado y el Secretario de Salud de Oaxaca para que les
brindaran servicios de salud de calidad, gratuitos y resolutivos, adecuados culturalmente y
sin obstaculos ni discriminacién, el cual ganaron en agosto de 2018 con un amparo ante la

Suprema Corte de Justicia de la Nacién.

En sintesis, los cuerpos son comunidad, la comunidad es plural. Exkatsp es un cuerpo vivo en
su pluridimensionalidad y con relaciones diferenciadas de género. Emancipar y liberar
muchas de las relaciones de poder que se dan en las comunidades indigenas pasa por la

cosmogonia, pero también por una relacién politico-feminista. (Cabnal; Godinez, 2015).

La invitacidn es a pensar una practica feminista con una nueva vision. “Para nosotras el
feminismo es fundamentalmente pacifista y antibélico (...) La guerra, en todas sus formas
y expresiones ha sido instrumento vertebral del poder, del (des)orden y del dominio del
sistema patriarcal...” (Bedregal, 1994: 43-44; Millan, 2013: 118). Otra practica en la que se
asuma la importancia del trabajo de las mujeres en sus versiones cotidiana y extraordinaria,

gue se nos considere como la mitad del mundo que necesita a la otra mitad, los varones, y
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gue ellos sean conscientes que nos necesitan en un ejercicio de interdependencia horizontal.

Un feminismo de lo comun, del cual di cuenta en el capitulo anterior.
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Conclusiones ¢ Domesticando lo publico o politizando lo privado?

Al realizar la disertacién sobre la configuracion y la materializacion del hacer comun desde
una critica feminista y latinoamericanista sobre el trabajo de las mujeres, concluyo que en el
tequio, como trabajo concreto generador de valor de uso, se concreta la comunalidad.
Categoria que han discutido intelectuales como Floriberto Diaz y Jaime Martinez Luna y que

constituye parte esencial de la cosmovisién ayuuk.

Haber llegado como profesora voluntaria al ISIA, me colocd en una posicidn con cierto grado
de confiabilidad para las personas de la comunidad, pues el servicio voluntario es visto como
un trabajo de servicio comunal, por eso es llamado tequio intelectual o académico. El tequio
al ser parte fundamental en el modelo educativo ayuuk -porque el ayuuk jédy sélo le solicitd
acompafiamiento a los jesuitas- me brindd, en cierta medida, la posibilidad de vinculacién
comunitaria; tanto con colaboradores y estudiantes del ISIA como con la comunidad de
Exkatsp. El ISIA para esta investigacion fungidé como el catalizador de la interculturalidad
comunitaria o mejor dicho, de la comunalidad intercultural que me brindo la posibilidad de

responder las preguntas que guiaron esta investigacion.

En los tequios convocados por la autoridad comunitaria o kutunk me apegue al trabajo
denominado de mujeres: echar tortilla, hacer tamales y servir y llevar platos. Con ello me
dieron su confianza y carifio varias mujeres de la comunidad y profesoras del preescolar,
compafieras colaboradoras -como Irma- y estudiantes del ISIA -como Elena, Donaji-. Asi me
di cuenta que el trabajo comunitario o de servicio otorga a todas las personas la posibilidad
de hacer comun, pues se genera valor de uso que se produce y consume en colectividad. Por
lo que, considero que es una practica concreta de disputa de lo politico-econdmico y
simbdlico al capitalismo desde la produccion de lo comun para la transformacion y justicia

social y no sélo de lo discursivo identitario-simbdlico, para la resistencia y el cambio social.

El tequio es la manera de tensar y disputar -en la medida de lo posible- la

capacidad/posibilidad colectiva de decision: materializa la comunalidad, permitiendo elegir
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auténoma y autodeterminadamente una forma social distinta a la del capitalismo y sus
relaciones mercantilistas, que operan al cefiir las relacion humana a la produccién del capital
y sus recursos monetarios. Cabe puntualizar que, entonces, el que se pague el tequio - para
no trabajar- puede tener el riesgo de generar relaciones mercantiles y ello va despojando a

esta practica de su politicidad, pues se va perdiendo la capacidad de disputa al capitalismo.

El tequio configura lo comdn a partir de que permite a las personas integrarse y ser
integradas por la comunidad, puesto que, el trabajo de servicio es la clave de donacion de
voluntad a la colectividad, que cada persona hace, en una especie de ritual de lo comun y
gue se expresa materialmente a la hora de cumplir un cargo en caso de los varones en el

kutunk y en las mujeres a la hora de ejecutar la mano vuelta con su pares.

Sin embargo, también considero que tal ejercicio de donacién de voluntad a la colectividad
en las mujeres, comienza desde el espacio intimo/doméstico con el trabajo de reproduccion
gue realizan cotidianamente, que es lo que también hacen en tiempos extraordinarios de

lucha o fiesta.

El problema radica en que, si bien el trabajo de servicio es lo que frena la intencién
totalizadora del capitalismo, en donde usualmente se ubica el potencial politico de los
pueblos o comunidades donde se efectla este trabajo gratuito, parece que en algunas solo
el servicio de los varones genera autoridad y acceso al sistema de gobierno propio, el kutunk,
en el caso de Exkatsp, porque sélo son ellos los que tienen acceso a la tenencia o posesion

de la tierra.

El kutunk consiste en relaciones sociales materializadas a través del trabajo concreto que son
nombradas y estan normadas. Lo que les brinda la posibilidad de existir simbdlicamente y las
vuelve distinguibles y diferenciadas de las relaciones producidas por el trabajo cotidiano, el
cual produce dinero —venden lo que producen en el campo o con ganado. Esto es distinto a
lo que ocurre con el trabajo de las mujeres que parece ser el mismo, tanto en los tiempos
ordinarios como extraordinarios, y que no es distinguible como el de los varones y no genera

autoridad ni posicion dentro del kutunk, ni da palabra en la asamblea.
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Por lo tanto, si hacer comun es la forma social y, por ende, lo politico de las comunidades
indigenas, como la de los ayuuk jddy, y éste se gesta a partir de relaciones de
interdependencia en el espacio intimo/doméstico, a través de los cuerpos femeninos;
entonces, las mujeres que reproducen la vida en interdependencia desde el espacio
intimo/doméstico son el potencial politico que se extiende, expande o amplia hacia el

espacio de lo comunitario.

El espacio intimo/doméstico es configurado desde el orden simbdlico o imaginario, cuyos
limites estan determinados por la corresponsabilidad, como nos lo presenta el testimonio, y
no por el Estado o el capital, que argumenta que lo intimo/doméstico es el lugar donde se

gestan o producen relaciones de interdependencia que permiten hacer comun.

En este sentido, aprender de quienes han resistido (cotidianamente) a la modernidad
capitalista y siguen dandose forma comun, principalmente de estas mujeres que desde lo
intimo/domeéstico (el adentro) sustentan el potencial politico de los pueblos indigenas (el
afuera), me llevé a considerar que la despatriarcalizacién del espacio intimo/doméstico es el
acto mas eficaz para transgredir, y hasta revertir, las formas patriarcales de la modernidad

capitalista.

Dicho de otro modo, el proceso politico a partir del trabajo concreto de reproduccién de la
vida de las mujeres, que comienza en el espacio intimo/doméstico, es el embrién comunal
que da sentido y fuerza al ayuuk jédy, es pues el potencial politico en Exkatsp. En este nivel
realmente comienza la trasnaturalizacion del ser humano a partir de la cual reconfigura la

comunalidad que gesta y pare el poder comunal ayuuk.

Ahora bien, las configuraciones axioldgicas del poder comunal, promueven otra practica y
concepcion del poder, que permiten analizar lo politico mas alla de lo publico definido por el
Estado-nacién. Por ello me atrevo a pensar que la configuracion del espacio politico en una
férmula complementaria: intimo/doméstico-comunitario, es la base de lo que considero el
poder comunal que comienza a organizarse y materializarse en el espacio intimo/doméstico

a partir del trabajo de las mujeres expresado como corresponsabilidad, todavia no nombrada
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ni normada por las autoridades por lo que la hace una especie de ética o ritual de hacer

comun sin obtener algo a cambio.

También, confirmé que asi como el trabajo de servicio o tequio comunitario, el servicio en el
trabajo del espacio intimo/doméstico, permite un grado de confianza y de aceptacién que
posibilita la inclusién a la trama familiar o unidad doméstica. En ciertas ocasiones, me
compartieron sus espacios familiares algunas compafieras rardmuris en la regién de la Sierra
Tarahumara en Chihuahua, Hfia-hfius/otomies en el Estado de México y chinantecas en

Oaxaca.

Con ellas, en sus espacios familiares, doné mi voluntad y me abri a un proceso de
comunicacién mas allad de lo oral, pues en sus casas “espacios intimo/domésticos” no se
habla espafiol. Me di la oportunidad de descolocarme de mi centro de construccién
occidental y pude articular una vinculacion y relacion desde otros lenguajes, usando mi
cuerpo y mi silencio como el articulador de la comunicacion. Otro elemento que ayudo a la
inclusion que ellas me proporcionaron fue el de brindar mi trabajo, limpiando la casa,
lavando los trastes, echando tortilla, haciendo tamales. Esto permitié que vieran en mi una

persona cuya voluntad era la de entablar un didlogo y no asi imponer con su presencia.

Para mi la experiencia del silencio, del trabajo y de ser la que no entendia el didlogo familiar
mientras cendbamos o comiamos, o de la manera condescendiente en la que me miraban
las mujeres cuando les respondia —en espafiol mientras alguien me interpretaba- que vivia
sola, me produjo una sensacion de extrafieza que no puede explicary que, sin embargo, esta

sensacion fue la que posibilitd el didlogo y la comunalidad con ellas, un entre nosotras.

Luego entonces, el orden simbdlico del poder comunal, es el de la corresponsabilidad y, éste
H o H ” H H

por ser trabajo de “mujeres”, es lo que permite pensar que dicho orden corresponde a un

orden femenino -y de madre- que nutre el comun, que pueden desarrollar también los

varones. Por lo que, el espacio intimo/doméstico se convierte en un lugar no sdlo politico,

sino como incubadora de lo politico en los sujetos mediante el trabajo de reproduccion de la

vida; es el nucleo de la vida en comun y de la configuracion de estos sentidos en el sujeto, en

el gue habita el potencial politico de las luchas y defensas de estas comunidades.
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Por lo tanto, en el espacio intimo/doméstico habita el potencial politico que se extiende,
expande o amplia hacia el espacio de lo comunitario. Dicho de otro modo, el espacio politico
comunitario que se manifiesta en la asamblea, es una ampliacion del espacio
intimo/doméstico y tanto la asamblea como la reproduccion de la vida en el espacio

intimo/domeéstico estan sostenidos materialmente por el trabajo de las mujeres.

Penosamente, este espacio ha ido siendo colonizado por el patriarcado —bisagra o entronque
patriarcal-, por lo que habra que diluir las asimetrias en la valoracidn de las diferenciaciones
de género en el poder comunal. Dicha bisagra de privilegios o el entronque patriarcal es la
forma de colonizacion mas efectiva de los pueblos indigenas, pues asi se instaura el orden
simbdlico del patriarcado del salario, con el cual se confina lo femenino y el espacio

intimo/domeéstico a lo privado, y asi lo captura y despolitiza.

Las diversas consecuencias que trae consigo el poder colonial, la divisién-exclusién es la que
promovera el costoso y precario equilibrio entre los géneros, como le nombra Rivera, que
confirma que el poder colonial, es patriarcal. Consiguientemente, esta divisién-exclusién del
poder colonial se expresa en los imaginarios de los espacios: la creacion de lo publico y
privado, espacios en los que habitaran las asimetrias de género en los cuerpos, espacios en

los que se configuran los sujetos.

Por estas razones, también concluyo que el espacio privado es un espacio construido
simbdlica y materialmente para asegurar que las mujeres no minen el orden politico racional
masculino en lo publico. El orden politico de una sociedad se estructura con un orden
simbdlico. Entonces, como he venido ilustrando, el orden simbdlico de la modernidad
capitalista es patriarcal. El orden simbdlico que significa lo publico y privado como forma de
organizacion socioespacial que divide y rompe lo comuin puede ser la forma simbdlica del

patriarcado del salario.

La privatizacion del espacio del trabajo doméstico es una estrategia del capitalismo, para
asegurar la (re) produccion de la fuerza de trabajo con base en los privilegios de los varones.
Al instituirse la légica de binarios excluyentes que configura lo privado, el espacio y trabajo

domeéstico son capturados. La construccidon simbdlica y material del espacio publico y privado

202



es la forma politica del patriarcado del salario (formas politicas de la modernidad capitalista),
que a su vez configura y coloniza al sujeto que habita estos espacios. Lo publico y privado es

la colonizacion del patriarcado del salario.

Los limites de la configuracion de lo privado concentran la produccion (con un salario se
moviliza a una familia, por lo tanto, se controla también la gran cantidad de trabajo no
pagado) y los de lo publico las condiciones de subsuncion del valor de este trabajo no pagado
y de su produccion. En este sentido, la configuracion de lo privado puede considerarse una
necesidad del patriarcado del salario para despojar a las mujeres de su trabajo y su capacidad
politica a través del sistema familiar y matrimonial. Estas formas politicas y su construccion

simbdlica, pretenden configurar la subjetividad y colonizar todas las formas sociales.

Lo que observé de las compaferas ayuuk me llevd a cuestionar mi propia construccion social
occidental de mujer mestiza urbanay mi reproduccién de la vida cotidiana, confirmando que,
yo y las mujeres que son como yo -agkdats y urbanas- estamos atrapadas en esta accién de
igualacion en una especie de ficcion de indiferenciacion en relacién con la divisiéon sexual del

trabajo montado en las estructurales mercantiles del capitalismo.

Ante esta expresion de la realidad, la despatriarcalizacion del espacio intimo/doméstico se
vuelve una condicion para las disputas y los movimientos sociales no indigenas, pues nos
permite abrir lo privado parar detener la expropiacion del trabajo y el despojo politico por
parte de lo publico estatal y ampliar los horizontes de resistencia, lucha y transformacién

social.

La despatriarcalizaciéon es desarrollar una matriz social muy diferente a la de la vision liberal
del poder. Es una fuerza social que existe, estd ahi y necesita visibilizarse, verbalizarse y
articularse en un proyecto cultural y politico, cuyo desafio es la capacidad de poner en
cuestion las estructuras de dominacion, sus logicas y los sentidos de todas y cada una de sus

instituciones.

He planteado lo anterior para dar respuesta a la Unica pregunta en este apartado. Considero
gue hay que crear nuevas categorias, que permitan enfocar la mirada a otras formas de

ordenar al mundo, que se descolonizara despatriarcalizandose, por lo que se tiene que tensar
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lo privado, y reconocer lo politico, y la fluidez del poder en espacios y acciones no definidos

por el Estado-nacidn y sus nociones del poder.

Cierro asumiendo mi lugar de enunciacidon, me puse en juego en esta investigacion y la
realidad y las formas comunales me descolocaron, me llevaron a pensarme no desde el otro
si desde en mi en una estrecha relacion con la otra. Esta investigacion busca hablar de mi
proceso de descolonizacion al hacer comun, de lo que la comunalidad puede significar para
los akdats, y de lo que el trabajo de servicio o tequio me dio: la posibilidad de disputar la

forma social de la comunalidad.

En esta investigacion me miré y me reconoci a mi misma y a mis circunstancias. Concluyo
gue las mujeres akdats que habitamos la ciudad y que no tenemos trama comunitaria,
aunque la intentamos construir, nuestros lazos comunes son fragiles porque estan montados
sobre la mercantilizacion capitalista. En los sectores considerados “populares” se pueden
observar intentos de recreacion de lo comun. Lo cual, en sectores de “clase media” (cuyas
caracteristicas son: familia nuclear, individualismo, espacio-tiempo de no encuentro,
cuidados mercantilizados, soledad permanente) es mas evidente la ruptura de la comun:

descomununalizacion o descomunitarizacion.

Por ultimo, nuevamente me disculpo como lo he hecho en la introduccion si se considera
gue hay un tono colonial en esta investigacion. Mi intension jamas fue de someter o dominar,
sino de entender mis propias limitantes y carencias a partir de quienes han podido resolver
los vacios existenciales consecuencia del individualismo exacerbado del mundo occidental
en gue me construi subjetivamente y ante la necesidad de generar una posibilidad de

transformacién social y justicia colectiva.
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ANEXOS



Cuadro 1. Ingreso desagregado por Generacion, Licenciatura y Género.

TOTAL NUEVO
ADS TOTAL ADS CDS TOTAL CDS EIN TOTAL EIN INGRESO
H | M H | M H | M

ENE-JUN 2007 | 4 | 8 12 11| 9 20 32
2007 6 | 6 12 6 | 5 11 23
2008 11 ] 3 14 5 |11 16 30
2009 2 | 4 6 3| 4 7 13
2010 3 110 13 5 11 4 |1 6 10 34
2011 10| 9 19 10 | 8 18 6 | 8 14 51
2012 7 |13 20 6 | 6 12 10 | 10 20 52
2013 10 | 5 15 316 9 5 |11 16 40
2014 11 | 12 23 51| 7 12 2 | 2 4 39
ENE-JUN 2015 | O | 2 2 4 | 3 7 110 1 10
2015 10 | 12 22 7 | 3 10 4 17 11 43
2016 13| 8 21 4 1 3 7 510 5 33
2017 12 | 10 22 0| 3 3 2 | 4 6 31
2018 5 110 15 0| 3 3 2 | 4 6 24

455

Elaboracion: Control Escolar, ISIA 2018.
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