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Resumen

En este articulo se explora c6mo el avance de la mineria en la Sierra Mariscal (frontera México-Guatemala)
ha unificado varias perspectivas religiosas presentes en la regién y ha exacerbado su presencia, en un con-
texto de defensa del territorio. Diversos conflictos graves, derivados de la actividad minera transnacional
en la zona de estudio, alentaron entre el pueblo mame el interés por reavivar practicas rituales consideradas
tradicionales. Estas, junto a otras practicas politicas arraigadas en la region, configuran lo que denominamos
los didlogos de la tierra, los cuales incorporan significados afiadidos a las estrategias de resistencia politica
frente a la actividad extractivista.
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Abstract

This paper explores how the growth of mining in the Sierra Mariscal (Mexico-Guatemalan border) has
unified various religious perspectives present in the region and has exacerbated its presence, in a context of
defense of the territory. Several social conflicts, derived from the transnational mining activity in the study
area, encouraged among the Mame people the interest in reviving ritual practices considered traditional. In
addition to other political practices rooted in the region, these shape what we call the dialogues of the land,
which incorporate added meanings into the strategies of political resistance against the extractive activity.
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Introduccion

El negativo impacto socioambiental de la llegada de empresas mineras internacionales
a territorios indigenas del centro y norte de México ha sido ampliamente documenta-
do. La fastuosa vestimenta de los pueblos que alli habitan, su tan registrada ritualidad
y el hecho de que hayan sido objeto de estudio de la Antropologia ha favorecido la
difusién del conflicto. Sin embargo, contamos con pocos documentos etnograficos
sobre el caso del sureste mexicano, que nos permitan dimensionar las contradicciones
generadas con el encuentro de al menos dos l6gicas de pensamiento, las cuales operan
directamente en la materialidad del territorio y de las dindmicas sociales. Como punto
de partida, podriamos ubicarlas dentro dos grandes categorias, las mds evidentes: “de-
sarrollo neoliberal” vs “racionalidad espiritualmente orientada”.

Por la primera entendemos una légica econémica neoliberal orientada a la creacién
de nuevas mercancias. En este caso, hablamos de la transformacién de la naturaleza
en productos para el mercado global, a través de plantas edlicas, represas y minas. Me-
diante la segunda categorl’a, nos referimos a las actuaciones sociales racionales que los
actores definen y perciben como religiosas o espirituales. Son actuaciones o pricticas
que pueden sistematizarse, en apariencia inconexas o incluso mutuamente excluyentes,
pero que el actor las incorpora en sus sistemas de creencias religiosas, al ejecutarlas.

Los encuentros entre ambas categorias se han exacerbado, toda vez que el modelo
econdémico se manifiesta de maneras mds agresivas, y en la ltima década se ha orien-
tado mds al extractivismo. Por ejemplo, la mineria a cielo abierto es una via més en la
que el capitalismo del siglo XXI busca reproducirse. Dado su cardcter multidimen-
sional y global, nos inclinaremos por una perspectiva local, mediante un estudio de
caso. Esto permitird, por un lado, explorar algunos aspectos poco conocidos sobre el
pueblo mame y, por otro, establecer cémo se configuran los elementos identificados
en el trabajo de campo.

Se aportard a la discusién amplia sobre una de las formas posibles en que una
comunidad moviliza sus recursos cosmoldgico-politicos ante el conflicto territorial.
Entre las posibles lecturas del caso presentado figuran las relevantes discusiones sobre
ontologia politica (Blaser 2013). Sin embargo, al ser uno de los pocos trabajos sobre
la cuestiéon mame contempordnea, no quisiéramos presentar conclusiones rotundas
sobre los procesos que se viven alli. Tampoco podemos afirmar categéricamente que
la dimensidn religiosa de las creencias mames contempordneas son procesos impolu-
tos y pristinos, precolombinos. Son, por el contrario, parte de un continuo proceso
colonial, como en muchas regiones de México. Eso significa que, al igual que otras
creencias religiosas, se nutre de aquellas con las que se va encontrando histéricamen-
te. En este articulo presentamos un ejercicio exploratorio sobre la forma en que se
estd manifestando y expresando lo cosmogdnico, que aparentemente no estd separa-
do del mundo de lo politico.
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Antecedentes

Como resultado de la expansién global de las politicas neoliberales en los afios 90, la
modalidad minera de explotacién a cielo abierto se establecié por primera vez en la
Sierra de Chiapas, en el afo 2000. El pueblo mame, que vivia de la actividad campe-
sina, siempre mostré oposicién abierta a ese proyecto. El conflicto por la extraccién
de barita entre el municipio de Chicomuselo (lugar de los siete jaguares) y la empresa
canadiense Blackfire alcanzé su punto mds alto con el asesinato del lider ambienta-
lista Mariano Abarca Roblero en 2009. El hecho desaté una serie de movimientos
de resistencia, en un contexto de incertidumbre ante el despojo del territorio y el
deterioro ambiental.

La particularidad de esos movimientos sociales es que reavivan e incorporan as-
pectos de la cosmovisién maya, expresada en una variedad de actividades agroecolé-
gicas, religiosas y narrativas (Velasco 1979; Hermese 2014). En el caso de los mames,
menos conocido, se reavivan creencias como el Sefior del Monte y el concepto de
Madre Tierra, que buscan frenar de alguna manera la actividad minera y el concepto
de mercantilizacién del territorio bajo el que opera.

Tradicién y modernidad, en palabras de Toledo y Barrera Bassols (2008), son dos
polos opuestos de visién del mundo. Si bien para los mames el territorio encarna
el papel de una madre que requiere el cuidado de sus hijos, para las empresas, es
evaluado en términos de costo/beneficio. Ambas visiones se enfrentan en una arena
conflictiva creada por la mineria. En este ejercicio tratamos de sefialar las estrategias
de proteccién del territorio practicadas por los mames, presentes en sus modelos de
vida indigena y que fungen como aspectos politicos de ejercicio del poder.

El 4rea de estudio se ubica en los municipios fronterizos de la cordillera de la
Sierra Madre de Chiapas, que corresponde a la regién socioeconémica XI, Sierra
Mariscal (en adelante SM). El territorio se caracteriza por su alta vulnerabilidad am-
biental, pues es propenso a deslaves, lluvias torrenciales, sequias, inundaciones y hu-
racanes. Algunos estudios coinciden en que la vulnerabilidad particular se debe a las
siguientes condicionantes geofisicas: montanas agrestes no aptas para la agricultura
y ganaderia, ecosistemas semidesérticos o neblinosos, recurrencia de huracanes y alta
sismicidad. También a las actividades socioecondmicas, la escasa diversidad agricola
y la estructura de la poblacién, asi como al olvido estatal (Basail 2010).

El andlisis del neoextractivismo minero en Chiapas y sus impactos socioambien-
tales capta la atencién de los actores comunitarios y de organizaciones ambientalistas,
debido a las transformaciones territoriales que implica, en lo econémico, politico e
ideolégico. Durante y después de la realizacién de esta investigacién, nos percatamos
de que la falta de estudios en el drea se debe principalmente a los obstdculos para
acceder a la regién. La falta de conocimiento del paisaje y de las dindmicas comuni-
tarias se suma a la alta conflictividad social. Por tltimo y no menos importante estd
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la falta de herramientas metodolédgicas para el anilisis de estos fenémenos que no
son nuevos, pero que en cada region revisten sus particularidades culturales.

Estratégicamente desarrollamos recursos metodolégicos variados, para trabajar
en un contexto conflictivo, caracterizado por la criminalizacién de la protesta social
y la incertidumbre comunitaria por un futuro desastroso. Esto se refleja en el temor
de los entrevistados de que pudieran ser reconocidos a través de sus testimonios. Asi,
la negociacién con los implicados fue una constante. Ello nos obligé a decidirnos
por un posicionamiento situado, que en este contexto significé abandonar la preten-
sién de la externalidad del investigador. La prolongada presencia en el campo nos
permitié explorar el tema.

Nos decantamos por el enfoque que ofrece de la ecologia politica latinoameri-
cana (Gudynas 2013), la cual ha mostrado ser una herramienta util en el andlisis
de los conflictos ecoldgicos relacionados con el neoextractivismo en la region. El
documento se construy$ a partir de informacién recopilada en los municipios de
Chicomuselo, Comalapa y Motozintla, durante el periodo 2011-2016. Lideres indi-
genas ambientalistas y habitantes de las comunidades nos regalaron su tiempo para
entrevistarlos, y también participamos en talleres comunitarios sobre el territorio y la
minerfa. Nuestro trabajo implicé vivir la cotidianidad con los actores involucrados,
ya que el conflicto llegé a formar parte de sus rutinas comunitarias. Po tltimo, reali-
zamos recorridos de campo en las zonas impactadas por la mineria.

La dimensién ecoldgico-politica del conflicto pueblo mame vs neomi-
neria

El concepto de ecologia politica aparece en la literatura antropolégica con los tra-
bajos de Erick Wolf, en 1972. Décadas después se encuentra en los escritos de Joan
Martinez Alier (2015) y Arturo Escobar (1995), debido a la conflictividad social des-
atada en América Latina por la actividad neoextractivista. El enfoque se ha converti-
do en una herramienta indispensable y flexible para analizar problemas ambientales
actuales, seguin la cual lo ecolégico se vincula a lo politico. En esta investigacion, nos
adherimos a los postulados de la ecologia politica latinoamericana que senalan a la
historia ambiental como una especificidad de América Latina, y a la colonialidad
como un eje que configura la historia y el territorio.

Ese enfoque debe entenderse como un campo de discusién inter y transdisciplinario,
que discute las relaciones de poder en torno a diversas concepciones de naturaleza, en
términos de construccién social, apropiacién y control por distintos agentes sociopo-
liticos (Palacio 20006). El objeto de estudio son los conflictos ecolédgicos distributivos,
definidos por Martinez Alier (2015) como los patrones sociales, espaciales y temporales
de acceso a los beneficios de los recursos naturales y a los servicios proporcionados por
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el ambiente, como un sistema de soporte de la vida, en espacios territoriales.

El concepto de extractivismo se ha usado desde 1950 para referirse a la obtencién
de grandes volumenes de bienes naturales de un territorio, para la exportacién de
materia sin procesar o escasamente procesada (Gudynas 2013). El Observatorio de
Multinacionales en América Latina (OMAL) afade que el extractivismo es un pa-
trén de acumulacién basado en la sobreexplotacién de bienes naturales cada vez mds
escasos, no renovables (como los minerales), asi como en la expansién de las fron-
teras de explotacion hacia territorios considerados improductivos (Svampa 2011).

El concepto de neoextractivismo comienza a usarse en 2008, para explicar una
segunda fase del extractivismo convencional. Esa modalidad crece de manera alar-
mante en América Latina, a partir de la primera década del siglo XXI, y se carac-
teriza porque las actividades extractivas son realizadas por empresas estatales o
mixtas, que incrementan las regalias y tienen un alto control de la produccién.
El Estado actiia como promotor de los proyectos mineros con un discurso de
“desarrollo y progreso”, el cual senala que la sociedad serd beneficiada con una
fuerte “derrama econémica” (Gudynas 2013). Los altos costos socioambientales y
las ganancias de las empresas generan fuertes conflictos, que pueden derivar o no
en resistencias campesinas, con diversos desenlaces. Si las resistencias pierden la
contienda, se consuman los despojos territoriales; si son muy fuertes, los megapro-
yectos se estancan o cancelan.

En el caso de la SM, la resistencia antiminera busca articularse con otras resisten-
cias nacionales o internacionales. Tiene en comtn con otros movimientos latinoa-
mericanos el uso de elementos genéricamente llamados “tradicionales”, con tres ejes
transversales: cultura, memoria histérica y religiosidad.! En un contexto de despojo
y alta conflictividad, la categoria cultura se instrumentaliza como el basamento de
un discurso politico que busca detener la imposicién de programas de desarrollo en
los territorios. Su constante reutilizacién genera nuevos sentimientos, constituye una
dimensidn estratégica de produccién de consenso y se convierte en un mecanismo de
resistencia (Romero 2005) para los movimientos sociales indigenas.

Para Macleod (2015), la cosmovisién es definida como una forma de percibir
el mundo y su realidad; es una actitud, un planteamiento, un sistema de vida
individual y comunitaria, base de la interrelacién con el entorno. En esta, que se
renueva continuamente a través de la memoria histérica, todos los elementos estin
vinculados, interrelacionados e integrados. La reconstruccién de eventos pasados
se construye a partir del recuerdo de sucesos, especialmente de aquellos que mar-
can etapas de las historias de los sujetos. Las interpretaciones de los hechos estin
mediadas por las cargas culturales e ideoldgicas de los individuos o comunidades

1 Fenémeno mencionado por Ratl Zibechi (2006). Zibechi sefiala como componentes: a) las comunidades eclesiales de base vinculadas
a la teologfa de la liberacién, b) las cosmovisiones indigenas distintas de la occidental y c) el guevarismo inspirador de la militancia
revolucionaria.
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(Martinez 2009). Frente a una amenaza externa, son borrosas las fronteras entre
la realidad y el mito presente en la historiografia indigena de los movimientos so-
ciales. En parte, esa historiografia es una prdctica politica contestataria (Mohanty
2008).

En las contiendas politicas, juega un papel muy importante la religiosidad maya,
influenciada por otras tradiciones religiosas occidentales enraizadas en la regién. Esta
permite de manera arbitraria la interaccién de los espacios considerados sagrados
y profanos. De las formas emergentes de religiosidad politica, resaltan las de los
mames de la SM, pertenecientes o no al Movimiento del Pueblo Creyente®. Las
précticas de este estdin enmarcadas en cuatro ejes de la teologia de la liberacién:
interpretacién de la biblia desde un contexto social especifico, inclusién de teorfas
sociales como sustento (marxismo), transformacion social liberadora y liberacién de
los pobres de la exclusién espiritual y econdémica. Esos aspectos fueron discutidos
en Medellin (1968) y Puebla (1979) e impulsados en Chiapas bajo la direccién del
obispo Samuel Ruiz Garcia (Lerma 2019). Las resistencias indigenas frente a los
megaproyectos pueden tener tres modalidades: pasiva, donde los sujetos no estin
de acuerdo con la imposicién o dominacién, pero no se hace nada; activa, donde
los sujetos realizan acciones para contrarrestar la fuerza del oponente y propositiva,
donde los sujetos generan formas o modelos de vida como alternativas alternas a la
imposicién de los sujetos dominantes.

La region Xl Sierra Mariscal: frontera politica y natural entre México
y Guatemala

La SM o Sierra de Chiapas tiene una extensién de 4017,42 km? (el 5,47 % de la
superficie estatal) y una poblacién de 303 654 habitantes en 10 municipios (INEGI
2015a). Estd enclavada en tres subprovincias fisiograficas: a) Depresiéon Central de
Chiapas (990,38 km?), conformada por Frontera Comalapa y Chicomuselo; b) Sie-
rras del Sur de Chiapas (2680,87 km?), que abarca Amatenango de la Frontera,
Bella Vista, Bejucal de Ocampo, El Porvenir, La Grandeza y Siltepec® y ¢) Volcanes
de Centroamérica (342,30 km?), que abarca Mazapa, Motozintla y parte de Amate-
nango de la Frontera, con montanas semidesérticas

En la regién, la migracién presenta tres modalidades: expulsién de campesinos
locales, recepcién y trdnsito de migrantes centroamericanos. Esto conforma una po-
blacién pluriétnica, en la que se acrisolan y diluyen sus identidades, especialmente
en las cabeceras municipales de Chicomuselo, Comalapa y Motozintla, donde la ma-
yoria de la poblacién serrana se autocalifica como “mestiza” o “campesina’, aunque

2 Impulsado por el obispo Samuel Ruiz y la teologfa de la liberacién, a finales de 1970.
3 Poseen tierras con pendientes, aptas para el cultivo de café y hortalizas.
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hay cierto sector que se autoidentifica como indigenas mames.

Los mames han habitado histéricamente lo que hoy es el espacio fronterizo de
México y Guatemala. En el censo de poblacién de 1895 se contabilizaron 9732
hablantes de esa lengua y en 1930, 3098. Después de esa fecha, no se registra su pre-
sencia en el censo. Sin embargo, Andrés Medina (1973) menciona la existencia de
13 245 mames en ocho municipios. En 1980, el Instituto Nacional de Lenguas Indi-
genas (INALI 2012) consideré a la lengua mame “en peligro de extincién”, con tan
solo 3711 hablantes. Llama la atencién que nuevamente en el ano 2015 se reportan
11 387 hablantes de la lengua (INEGI 2015b). A pesar de esas inconsistencias, en el
trabajo de campo hemos encontrado una cultura mame que se fortalece y adapta a
las nuevas realidades, para enfrentar el despojo territorial.

Neoextractivismo minero en la Sierra Mariscal

En los afios 90, las politicas neoliberales se manifestaron en México con los llama-
dos ajustes estructurales. Promovian la inversion extranjera directa, particularmente
en el sector minero, incentivadas por el creciente consumo de materiales (Delgado
Ramos 2010). De ese modo, territorios como la SM adquirieron gran importancia
estratégica para las trasnacionales interesadas en extraer materias primas como ti-
tanio y barita a granel. Las inversiones coinciden con el abandono total del campo
mexicano, a partir de la modificacién del art. 27 de la constitucién mexicana en
materia referente a la tenencia de la tierra, pero al caso de la SM se le deben sumar
los efectos causados por los huracanes Mitch, en 1998 y Stan, en 2005.

Para empeorar la situacién, los cafetaleros fueron afectados por la llamada roya
del café (Hemileia vastatrix) y la broca (Hypothenemus hampei), que terminaron con
las cosechas del grano y detonaron las migraciones masivas hacia Estados Unidos.
Todas esas situaciones, mds el debilitado tejido social, provocaron que a primera
vista la minerfa pareciera una opcién viable para los que se quedaban. Ese periodo
fue el mds trégico en términos socioambientales, pues en el afio 2000 se otorgaron
las primeras concesiones mineras para extraer minerales a cielo abierto, las cuales se
incrementaron a 111 en 2015. Tales cdlculos nos permiten hablar de un 15,98 %
del territorio destinado a la extraccién minera, con un aproximado de 122 991,42
hectéreas. Diversas fuentes oficiales y el trabajo de campo nos permiten contabilizar
194 concesiones mineras, entre activas e inactivas.
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Mapa 1. Municipios con concesiones mineras en Chiapas durante 2015

GUATEMALA

Elaboracién propia.

Segin datos oficiales del Sistema Integral de Administracién Minera (SIAM), en
2015 la SM contaba con 43 concesiones mineras, entre activas y no activas, en una
superficie de aproximadamente 245 216,832 hectdreas. Estas habian sido otorgadas
a 14 empresas y diez prestanombres* para la extraccién de oro, plata, cobre, plomo,
zing, barita, titanio, antimonio, magnesio, molibdeno, blenda, zirconio, ilmenita,
rutilo y hemetita. Un niimero indeterminado de esos proyectos ha extraido o extrae
minerales a cielo abierto de manera legal o ilegal, bajo el método de “extraccién hor-
miga” y con maquinarias, disfrazadas de graveras o areneras. Entre las m4s relevantes
se pueden mencionar las siguientes:

1. Compania Minera el Caracol (titulo 22 2117 otorgado el 24/07/2003, 1050
hectdreas, con vigencia a 56 afios). Entre 2003 y 2005 estuvo extrayendo barita
(Ba) en el cerro La Gloria (1419 msnm), en el lote denominado “Ampliacién la
Revancha’, en el Ejido Grecia, Chicomuselo.

4 Atenmov, Blackfire, Codelco, Compainia Minera de Suministro de Minerales, Compafifa Minera la Parrefia, Geometales del Norte,
Grupo Minero Malé, Grupo Minero el Puntal, Lineard Gold Corp. (México), Minera Phelps Dodge (México), Minera Tep Comin-
co, Obras y Proyectos Mazapa. Entre los prestanombres figuran: Alvaro Martinez Rios, Eduardo Sotomayor, Neftali Bruno Sénchez
Gélvez, Oscar Jestis Hidalgo, Pedro Palmas Echeverrfa, José Israel Gonzales Garcia, Ricardo Carraro Pefialoza, Valentin Zarate Mar-
roquin, Victor Manuel Ramirez y Walterio Muller Garcia.
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2. Blackfire Explorations México: empresa canadiense que entre 2006 y 2009 es-
tuvo extrayendo barita, con una inversién inicial de 15 000 000 de pesos, un
aproximado de 25 empleados y una extraccién anual promedio de 350 000 a 400
000 toneladas de minerales (Minuta de Acuerdos del Ejido Grecia 13/12/2007).

3. Victor Manuel Ramirez Diaz y Socios (titulo 240410, agencia 109, expedicién
1337731200000, expediente 225). El Lote Nuevo Carrizalito, en Motozintla, es
un proyecto activo con vigencia de 2012 a 2061. Posee yacimientos de Au, Ag,
Pb y Cu en una superficie de 500 hectdreas (SIAM 2015).

4. Lote Casas Viejas (titulo 233435). Tiene una superficie de 500 hectdreas con
yacimientos de Au, Ag, Pb, BAR y TSP. Se encuentra ubicado en el ejido Costa
Rica, Fra. Comalapa (junto a una zona arqueoldgica).

5. Lote Casas Viejas 2 (titulo 233367, agencia 109, expedicién 1234828800000,
expediente 205). Tiene una superficie de 500 hectdreas, con yacimientos de Au,
Ag, Pb, BAR, TSP, Ba, Ti y Fe. Ambos lotes pertenecen a Valentin Zarate Marro-
quin y tienen vigencia hasta 2059. Se extrajo barita durante 2009; las actividades
fueron clausuradas ante el rechazo de campesinos inconformes (testimonios de

habitantes del ejido Santa Rita, 5 de marzo de 2011; SIAM 2015).

Existe también un nimero indeterminado de mineras que realizan “extraccién hor-
miga”. Por ejemplo, en Motozintla se pueden observar pequenos grupos de personas
extrayendo piedras a lo largo del lecho del rio Xelajd. En las montafias opera el
Grupo Minero Malé, con extraccién en los lotes La Nathalia y La Fernanda (Calixto
2015) y en Chicomuselo se encuentra el lote La Pera, en el e¢jido Santa Maria.

Ante la complejidad y falta de regulacién de la actividad, se desconoce el total de
minas activas. El Servicio Geolégico Mexicano (SGM) sefialé que en 2015 habia mds
de 100 mineras en operacién, pero se desconocia qué tipo de recurso era extraido. De
acuerdo con los pobladores, el titanio parece ser el mds explotado, seguido de la barita.

La ola de invasién minera estd dejando a su paso diversos eventos violentos en
la regién. En el ano 2013, los pobladores de 11 municipios de la Sierra y Costa de
Chiapas (78 ¢jidos), armados con machetes y palos, formaron guardias civiles para
impedir el saqueo de minerales en sus ejidos. Ellos afirmaban que aplicarian la justi-
cia por su propia mano debido al desinterés de las autoridades por atender la deman-
da de proteccién a los recursos naturales y el medio ambiente. Ante ese panorama,
la resistencia antiminera ha aumentado, lo que se ha expresado de muchas maneras
y por diversas vias. Mds adelante ahondaremos en estos aspectos.

Naturaleza y territorio

De acuerdo con Martinez Alier (2015, 381), “las sociedades acttian sobre el ambien-
te segun las representaciones que se hacen de sus relaciones con éI”. Veremos ahora
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cémo una renovada religiosidad mame, centrada en figuras como la Madre Tierra y
el Sefior del Monte, recurrentes en los testimonios obtenidos en el campo, es cen-
tral en las pricticas de uso del territorio. La naturaleza o Madre Tierra es el espacio
donde ocurren todos los eventos, profanos o sagrados. Esta es concebida como un
ser viviente, con emociones y sentimientos. Tal como lo describen los campesinos de
Motozintla, segtn los cuales ésta debe ser respetada, cuidada y alimentada por sus
hijos. Ya que de acuerdo a su tradicién ella es una madre piadosa, que amamanta a
los hombres. Pero también es un monstruo devorador, la cual, segin el pensamiento
popular, es la responsable de proveer la despensa bdsica, ya sea a través de la siembra
de la milpa, café, hortalizas o a través de la recoleccién de frutos, hiervas silvestres,
semillas y bulbos depositados en su vientre.

Segtn la cosmovisién popular la tierra es sagrada, de ahi nos alimentamos, de
ahi obtenemos materiales (adobe) y madera para construir nuestras casas y al morir
regresamos a ella. Segtin la cual antes de sembrar se debe hacer una oracién pidiendo
permiso para trabajar y en el nombre de Dios sembrar la semilla. La relacién ma-
dre-hijo/indigena-tierra se materializa en el nacimiento a través de una ceremonia
denominada “la siembra del nifio”. Para quienes nacieron en la Sierra, con esta cere-
monia quedan protegidos de enfermedades y su vida, vinculada para siempre con la
de la Madre Tierra, en lo que consideran un pacto sagrado. Se desconoce el origen de
la practica, aunque existe registro de su existencia desde la década de los 50.

Se entierra una pequena cruz en la orilla de un arroyo, o cerca de un pozo, rito cono-
cido por “sembrar los hijos”; un “chiman” es el encargado de practicarlo a los nueve
dias de nacido el nifio. El “chiman” pide a la tierra que dé vida y salud al nuevo ser,
que no se lo coma, y, en cambio de aquel pequeio cuerpo, le entrega la cruz, que es
enterrada. Cuando los nifios han sido sembrados, tienen asegurada la salud por toda
su vida, pero de no hacerlo asi todas las enfermedades sobrevendran sobre los que no

lo hayan sido (Pozas 1952, 261).

De acuerdo con testimonios recopilados en una comunidad de Chicomuselo (2010),
cuando un nifo cumplia nueve dias de haber nacido se le hacia la “siembra”. Se le
enchilaban levemente los labios al bebé con tres chiles “miracielo” y elaboraban el
“puzunque”, atole hecho de maiz podrido dorado, molido con chile y pericén (los in-
gredientes del puzunque varfan en cada municipio). También se elaboraba una comida
a base de caracol de rio, con semilla de calabaza molida y hojas de Santa Maria. Cuan-
do un integrante de la familia no era “sembrado”, se crefa que serfa el o la que moriria
primero. Muchos de los nacidos en la Sierra han tenido la oportunidad de formar parte
de esa préctica, la cual se realizaba de manera velada. Era un secreto que se mantenia
entre el padre del nifio o la nifia y el chiman; solo ellos conocian el lugar exacto donde
se ubicaba la cuevita u ojo de agua en la montana donde se enterraban las cruces.
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Cada parte del cuerpo de la Madre Tierra tiene una funcién en la naturaleza,
ya sean parcelas de cultivo, montafas, ojos de agua, rios, arroyos, cavernas, piedras
sagradas (Piedra de Huixtla) o cielo (lluvia, viento y arcoiris). La parte dedicada al
cultivo de maiz carece de drboles, pero esto se compensa con el cultivo de una gran
diversidad de especies (maiz, calabaza, chipilin, hierba mora, frijol, cebollin, toma-
te, jicama, sandia de ratén y yuca, entre otros), cosechas que se relacionan con las
historias ancestrales. Sembrar la milpa en el vientre de la tierra implica conocer las
historias, los momentos de las lunaciones, los ritos a la Madre Tierra y la lectura de
la naturaleza (cantos de pdjaros, sapos y otros insectos que anuncian las lluvias). La
tierra no solo es maternal, también ofrece los elementos indispensables que permiten
la vida: agua, bosques, animales, lluvia, rayo y viento. Un campesino moché relat6
asi las ceremonias agricolas que se realizaban durante la siembra:

El 29 de abril se subia al Caballete (parteagua de la cordillera). Alld se iba a pedir
agua, se llevaba pollo y frijol, era el Dia del Campesino —organizado por los Ortises
y los Jiménez—. Yo quisiera que volviera como antes, ya no hay mucha esperanza, hay
crisis del bosque y del humano (...) Se sembraba de 12 a 15 cuerdas y se hacia la
ceremonia en el cerro Kotz, todos regalaban un pollo a la Santa Tierra y se llenaban
pozos de sangre de pollo o de jolote. Ahora ya no se hace, nos hace falta alabar a la
Tierra (FJM, entrevista realizada el 15 de agosto de 2015).

Hoy dia, los miembros del Movimiento del Pueblo Creyente, sobre todo, buscan
recuperar danzas, bailes, rezos, comidas, oraciones y otras pricticas ya en desuso.
Por ejemplo, el baile “la Pachita” dejé de realizarse durante algunos afios, pero en
2016 se retomé en Chicomuselo y en 2018 en Siltepec. Ese ritual consiste en reco-
ger durante las cosechas las mazorcas cuaches (dobles); posteriormente, en el mes de
diciembre, se las atavia como si fueran mujeres, y se les dibujan ojos, nariz y boca.
Se les confecciona una blusa del mismo “doblador” y unas trenzas de la misma in-
florescencia. Después, son colocadas en una canasta de flores y las mujeres bailan en
circulo dando giros en dos pasos, al mismo tiempo que pasan la Pachita de mano en
mano. Los hombres bailan fuera del circulo imitando cortar la hierba con machetes y
garabatos (palos en forma de L), sin poder ver ni tomar entre sus manos a la Pachita
durante el baile.

Terminada la ceremonia, las Pachitas son colocadas en un altar cristiano, donde
permanecen hasta el 2 de mayo, fecha en que son desgranadas para la siembra y
para el atole ritual puzunke del 3 de mayo. Se cree que esta mazorca habla con los
hombres y se vincula a la virgen de Guadalupe. A la semilla de maiz también se le
otorgan cualidades antropomorfas, segtin las cuales también puede comunicarse con
los hombres y “duerme por las noches y puede molestarse” (Testimonios del Pueblo
Creyente, enero de 2011). Otro testimonio obtenido es el siguiente:
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Mi abuela narraba que en una ocasién habia dos viejitos peleando. Las autoridades
decidieron encarcelarlos durante una noche, al siguiente dia, cuando llegaron a sacar-
los, inicamente encontraron un montoncito de maiz y otro de café. Y es que el sefior
del maiz estaba muy enojado porque los campesinos ya no lo estaban sembrando y
ahora cultivaban café (Habitante de Chicomuselo, 29 de julio de 2017).

Se cree también que la cordillera de la Sierra Madre de Chiapas tiene enormes la-
gunas en su interior. Las montafias poseen nombres propios y se cree que son pro-
tegidas por el Senor del Monte, a quien también se le conoce como Tohil (Dios del
Fuego Creador), Sombrerén, Negro, Duefio del Cerro, Juanén, Juan Noj, San Juan
y Maximén. Se dice que ha existido desde siempre, ocultdndose o disfrazindose bajo
multiples identidades. Se cree que vive en las entranas de la tierra o en ciertas caver-
nas identificadas geogrdficamente. Hoy dia se le puede ver en el altar cristiano, bajo
el rostro de Maximén o San Juan Bautista (patrono de los manantiales).

Agustin Velasco (1979), quien visit6 la regién en los afos 70, describié la cos-
tumbre de poner la imagen del Senor del Monte junto al altar cristiano o adorarlo
en los cerros cercanos. Un caso especial ocurrié en 1944 en la colonia Vicente Gue-
rrero, en Angel Albino Corzo, donde se puso en la capilla un idolo de 1,80 metros
de altura con el letrero “El Rey del Mundo, Sefior del Santuario, 1944”. En décadas
posteriores Ferndndez Galdn (1993) menciona que en los municipios de Mazapa y
Motozintla, el Tohil era representado por un charro negro con un enorme sombrero.

Segtin diversos testimonios, el Tohil es el encargado de cuidar la naturaleza de la
depredacién humana. Siempre va acompafiado por animales silvestres; un armadillo es
su predilecto y lo usa como su banco para sentarse. Los abuelos cuentan que, cuando
una persona comete alguna falta como cazar demasiados animales, sobre todo hem-
bras prefadas, tirar maiz por enojo, ensuciar las aguas, destruir la tierra para construir
edificios, carreteras o minas, el Juanén puede reprenderlo a través de los suefos. El los
amenaza con enfermedades o muerte de parientes cercanos si no cambian su compor-
tamiento. Quien comete la falta tendrd que entregar como ofrenda la vida de un ser
querido o morird para restablecer la naturaleza. Asi, su alma quedard atrapada en un
mundo subterrdneo, donde estard al servicio del Juanén por la eternidad.

En las pequenas ciudades, al Sombrerén o Juandn se le conoce como Juan Noj.
Habita bajo la Piedra de Huixtla y sus fieles son de lo mds variado, con diversos
niveles econémicos, ocupaciones y hasta creencias: trabajadoras sexuales, amas de
casa, ganaderos, creyentes cristianos.... Todos le piden salud, buenas cosechas, pro-
teccion, trabajo y amor. Aunque su culto bajo el rostro de Maximén es mds fuerte en
Guatemala, también estd creciendo en municipios considerados no indigenas como
Frontera Comalapa, Chicomuselo, Motozintla, La Trinitaria y Comitdn. En esos
pueblos se le puede observar en los hogares, tiendas comerciales y cantinas, siempre
oculto detrds de las puertas, bajo las camas u otro rinconcito. En ocasiones, se le co-
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loca al lado de la virgen de Guadalupe e incluso en el mismo altar cristiano, rodeado
de flores, velas, cigarros y su vaso de agua.

Segtn las religiosidades mames, el Juanén y San Juan Bautista tienen atributos
similares en la naturaleza. En la cotidianeidad mame, San Juan es el patrono del
agua en todas sus manifestaciones, el que vive en la montafa y cuida de ella. Fun-
cién similar se le adjudica al Juanén o Sombrerén. La fiesta de San Juan se celebra la
noche del 23 de junio; esa tarde las familias adornan con arcos de flores y bendicen
los arroyos, rios, estanques y ojos de agua ubicados en las cuevas y pendientes de las
montafas. Al mismo tiempo, los chimanes hacen ritos en las partes mds altas y se
dice que buscan la flor del Amate 4rbol, que no da flores a las 12 de la noche. Al si-
guiente dia, el 24, la gente se bana a las cuatro de la manana en los frios manantiales,
beben café caliente y comen alli mismo, escuchando musica de marimba. Algunos se
cortan el cabello y lo amarran en la guia de la calabaza. La fecha coincide con el ritual
llamado “calentar la milpa” o cortar las primeras hojas de esta para hacer tamales

(HR, entrevista realizada el 20 de abril de 2010).

“Tyol gtx’otx”: palabra de nuestra Madre Tierra

En un ambiente cada vez mds intenso, saturado de pricticas religiosas de diversos
origenes y denominaciones, los mames de la Sierra perciben a las montafias como se-
res vivos que pueden comunicarse entre si y con los hombres. Afirman que les envian
mensajes de proteccién; su lenguaje se escucha como rugidos subterrdneos que ocu-
rren en los meses de mayo y junio. Los estruendos se pueden escuchar durante dias;
son similares al sonido de botes metdlicos que caminan bajo las montafas, como
serpientes. Producen preocupacién y melancolia en los campesinos que habitan la
cordillera de la Sierra Madre de Chiapas.

Los habitantes del ¢jido Monte Sinai (Chicomuselo) creen que los estruendos,
acompanados de pequenos temblores ubicados en la falla de Polochic, son produci-
dos por gigantescas serpientes que se deslizan bajo la tierra, causando deslaves y ha-
ciendo surgir manantiales. También anuncian la llegada de huracanes o temblores de
gran magnitud. Seglin nos contaron, uno de los huracanes mds destructivos ocurrié
en 1933 y le antecedieron “sonidos como de marimba bajo la tierra”. En Chicomu-
selo provocé pérdidas humanas y materiales y en Motozintla se llevé los trapiches y
sembradios de milpa y cafa.

Antes los mochds de Motozintla vivian en lo que hoy es la colonia Milenio (creada
con la gente reubicada por el huracdn Stan), pero entrd una serpiente [cromba] por
el lado sur y hubo mucho deslave. Esto obligé a que unos subieran al ¢jido Campana
y otros huyeran a Belisario, al que en ese tiempo llamaban San Jerénimo (médico
tradicional, entrevista realizada el 30 de junio de 2015).
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Aunque se considera que la naturaleza y todos sus elementos estdn vivos, no todos los
cerros tienen la particularidad de hablar. En Motozintla se dice que habla el cerro El
Malé y en Chicomuselo, el cerro Buena Vista y el Zacualpa. También se sabe de un
cerro en Bejucal de Ocampo y otro en Amatenango de la Frontera. En El Porvenir
(2889 msnm), donde no hay cerros, es la tierra la que suena por las serpientes sub-
terrdneas. A las montafias més altas se las relaciona con otros seres guardianes. Por
ejemplo, al volcdn Tacand (4060 msnm), un referente importante para los indigenas
de la regién, lo llaman Zacnahuyu que significa Nuestra Madrecita. Estd protegido
por una entidad femenina que provee las cosechas y se encarga de la fertilidad; por
eso se le piden lluvias cada afio y se le dan ofrendas. Segin Quintana y Rosales
(2000), la madre del Tacand estaba casada con el duefio del volcdn guatemalteco Ta-
jumulco (Q chman o Nuestro Abuelo), quien es duefio de los animales de caza. Cada
afno, a mediados de diciembre, indigenas de México y Guatemala suben al criter de
La Madrecita a realizar ceremonias y hermanamientos entre ambos paises (guarda de
la Comisién Nacional de Areas Naturales Protegidas en el parque del volcdn Tacand,
entrevista realizada en mayo de 2016).

Malé-hinchazén (3200 msnm) es la montana mds representativa de la regién. Ella
detiene los vientos de la vertiente del Pacifico y la del Atldntico. Algunos campesinos
entrevistados en Motozintla creen que “estd llena de agua” porque suena en el mes
de mayo. Dicen que “en un caso extremo de escasez de agua, habrd que romper el ce-
rro”. El Boquerdn (2567 msnm) se cree que es la casa de los espiritus que dan buenos
aires a los humanos, como el Santo Nubarrén, el Santo Viento y el Santo Rayito. El
Santo Rayo-Qa ‘mam del mochd, Nuestro Defensor, el Comandante, el Dador del
Maiz, se dice que es un ser pequeno vestido de verde. El es de personalidad fuerte y,
cuando estd enojado o jugando, lanza rayos que dejan regadas piedras de obsidiana, a
las cuales se le llama piedra de rayo. Puede habitar en el cielo o en cuevas especificas
donde los chimanes realizan ceremonias. Segun su tradicién oral cuentan que el
Rayito partié el cerro donde estaba oculto el maiz por parte de los dioses, pero para
obtenerlo, se necesité de la ayuda de otros animales, siendo uno de ellos el zompopo
que fue torturado, amarrdndole la cintura con un hilo, por eso hay que darle de vez
en cuando su maiz.

El Rayo les dice a las madres el momento exacto cuando se tiene que desparasitar
a los nifos: entre mayo y junio, durante la primera tormenta eléctrica. Castiga a la
gente perversa y mentirosa, en especial a los lideres comunitarios que mienten, cor-
tdndoles la lengua con un rayo. Cuando la Sagrada Serpiente del agua hace desastres,
el Rayito los mata y vuelve la tranquilidad.

El Buena Vista (1500 msnm) es casa del Rayo. En sus cavernas, junto al ojo de
agua, estd uno de los lugares donde se realizan diversos rituales, entre ellos el de
siembra de ninos. Este cerro retumba antes de las lluvias “a causa de las serpientes
de agua que habitan en su interior”, segin nos comentaron los pobladores. Afirman
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que desde 2015 se estd secando. El Cofre (1000 msnm) tiene forma de cubo y se
ubica al pie de la Sierra, en Chicomuselo. Dicen las leyendas que ese cerro es hueco
y en su interior habita el Sombrerdn; por eso en ocasiones se escucha el sonido de
marimbas. Otros cerros importantes que forman parte de los escudos de Siltepec son
el Cabeza Amarrada (2635 msnm) y el Mozotal (2500 msnm), que la mineria estd
destruyendo. Ahi también habitan seres que pertenecen a la religiosidad maya y se
comunican con los hombres.

Como hemos visto, el pueblo mame mantiene creencias y practicas que existen
desde antes de la llegada de los espanoles, segtin argumentan. Sin embargo, en las
tltimas décadas han encontrado canales a través de los cuales reconectan su cos-
mogonia con otras practicas politicas, lo que ha generado nuevos repertorios para
su resistencia. Un caso particular es su unién con el Movimiento del Pueblo Cre-
yente, con el cual renuevan, revitalizan y reorientan todas las creencias hasta aqui
comentadas. Por ejemplo, ante la llegada y el crecimiento de las empresas mineras,
han promovido conjuntamente talleres comunitarios, en los cuales se habla de la
necesidad de rescatar las précticas relacionadas con el respeto a la Madre Tierra. En
ellos se anima a adolescentes y nifios a pedirle permiso a la tierra antes de sembrar
o cosechar, se alienta a alabarla y dirigirse a ella como si se le hablara a una madre.
Promueven también, en la medida de lo posible, el consumo de productos orgdnicos
e intentan evitar el uso de semilla genéticamente modificada y herbicidas. En la Pa-
rroquia de San Pedro y San Pablo, en Chicomuselo, se ha promovido que grupos de
nifios y adolescentes catdlicos realicen jornadas de siembra de drboles y fortalezcan
su identidad.

Los discursos y préicticas contempordneos del Movimiento del Pueblo Creyente
han sido adoptados por un sector del pueblo mame, aunque también hay simpa-
tizantes de otras denominaciones religiosas y de los llamados mestizos. Se enfocan
en la resistencia a los megaproyectos trasnacionales en el estado de Chiapas, como
refleja el siguiente comunicado.

Todos los recursos naturales: agua, tierra, minas, petréleo, plantas, bosques, selvas,
animales, otros recursos bioldgicos y el aire, son la sangre de nuestra Madre Tierra y
la de nuestros pueblos. Por lo tanto, debemos protegerlos, defenderlos, cultivarlos y
cuidarlos para la vida de nuestros hijos ¢ hijas que vendrdn (Comunicado del Pueblo
Creyente Zona Sur, 6 de diciembre de 2009).

Parece que el encuentro del pueblo mame con el Pueblo Creyente casi alcanza me-
dio siglo. Un habitante de Chicomuselo nos comenta que, desde los afios 80, ya se
escuchaban y cantaban canciones de la llamada “Misa campesina nicaragiiense” de
Carlos Mejia Godoy, como parte de la liturgia catélica. Son canciones ritmicas que
hablan sobre la lucha de clases, la lucha obrera y la justicia. En el trabajo de campo
encontramos que, a pesar de los procesos de aculturacién y olvido a los que fueron
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sometidas las comunidades mayas de la frontera, o quizd debido a ellos, estas han
buscado preservar diversos conocimientos cosmogénicos en torno a las montafias
como El Malé, Buena Vista y el Cofre, a los volcanes como el Tacand y el Boque-
rén (extinto), y a los rios Tachinula, Yayahuita, Quequeshtal, San Miguel y Xelajt.
También mantienen précticas agroecoldgicas de conservacién del medio. En ello
han encontrado coincidencias importantes con la teologia de la liberacién, por lo
que sostenemos que esas visiones, al conjugarse, crean ontologias politicas nuevas,
alimentadas por elementos mayas mames y catélicos. Son précticas politicas que nos
permiten ver con claridad la manera en que estos pueblos establecen lo que aqui
llamamos los didlogos con la tierra.

Algunas pistas sobre cémo se establece la comunicacién con la tierra las encon-
tramos en el altar maya, el cual no puede faltar en los eventos politicos antimineria.
En ¢él se conjugan: inciensos, flores, frutas, musica y bebida consagrada a la tierra.
Todo esto se entremezcla con elementos de la religién catélica, iconos de la cultura y
glifos del Popol Vuh. Se cree que las ofrendas y ceremonias son para calmar el dnimo
de la dierra.

La gente también promueve nuevamente el uso de la vestimenta tradicional y el
rescate de la lengua. Esto es mds visible sobre todo entre los mames de la costa del
Soconusco. Otra préctica de similar sentido es la lectura biblica y del Popol Vuh,
articulada a problemas actuales como el cuidado de la naturaleza, la justicia social
y la busqueda de la autonomia. Esto lo podemos ver en las acciones y discursos
presentes en la celebracién del viacrucis de Semana Santa (en las fiestas navidefias
ocurre lo mismo). Durante la conmemoracidn, se pegan panfletos en las paredes
sobre el tema ambiental y, al terminar, se organizan exposiciones de pinturas he-
chas por nifios, sobre el mismo tema. Se difunde la creencia de que, si las empresas
mineras destruyen la tierra, vendrdn calamidades porque con estas acciones se
ofende a la Madre Tierra.

Lo que aqui llamamos los didlogos con la tierra no solo se desarrollan en el 4m-
bito religioso; también estin presentes en otras estructuras comunitarias de origen
indigena-campesino, como las rondas de vigilancia, formadas por grupos de 10 a 50
personas, que fungen como policias por una noche. Como en otros estados del pais,
se han creado guardias civiles, pero en este caso con la intencién clara de detener el
avance de la minerfa y proteger la naturaleza. En las asambleas ejidales mensuales se
ha procedido también al levantamiento de actas en las que se expresa directamente
el rechazo a la minerfa, asi como la expulsién de la comunidad de quienes acepten
esa actividad en sus ¢jidos. En algunos poblados se han realizado las llamadas “con-
sultas de buena fe” sobre la aceptacién o rechazo a la minerfa. Algunos municipios se
han declarado libres de esa actividad, mediante declaratorias firmadas ante notarios
publicos, entregadas al Registro Agrario Nacional (RAN) en la ciudad de Tuxtla
Gutiérrez.
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Las estrategias de resistencia varfan de acuerdo con la situacién en curso. Por
ejemplo, se realiza el llamado cierre de comunidades, en el que no permiten la en-
trada a desconocidos mestizos o extranjeros, para evitar la exploracién de minerales.
A la vez, se abren para vincularse con otros grupos indigenas de Guatemala, e inter-
cambiar experiencias de sus problemas comunes.

Reflexiones finales

La literatura sobre conflictos ambientales en América Latina y el caso etnografico
presentado muestran cémo en esta etapa de expansion del capitalismo se exacerba
el encuentro de posiciones politicas y cosmovisiones contradictorias. En un primer
momento, los actores mds visibles del conflicto esgrimen argumentos de moderni-
dad versus tradicién. Ambos utilizan instrumentalmente sus repertorios culturales,
econémicos y politicos, con la idea de impulsar o detener la minerfa.

El ejercicio etnogrifico nos permite ver cémo no solo existen cosmovisiones
opuestas, sino que hay variables y matices complejos ain por explorar. A diferencia
de lo que dice la literatura, encontramos en el campo que el ecologismo de los pobres
no es la l6gica que subyace a las précticas mames aqui descritas. Su oposicién no
necesariamente tiene un origen o una intencién ambientalista. Es probable que en
el desarrollo de su lucha y la creacién de frentes comunes se unan estratégicamente
a movimientos ecologistas e incluso sumen algunos principios o argumentos de ese
tipo, pero esto solo es parte de la manera en que buscan alianzas. Quizd sea parte de
la naturaleza de su movimiento: sumar, restar o modificar, aprender en el camino.

El punto de partida es que en el movimiento mame contemporineo subyace la
légica preconcebida de beneficio/sancién, que norma sus relaciones con la natura-
leza, lo cual obliga al cuidado de esta. A la vez, funge como un sistema ideal, regu-
lador, que permite restaurar la vegetacién y cuidar el agua, los rios y los animales.
Conceptos como Madre Tierra y Seior del Monte no solo le otorgan caracteristicas
antropomorfas al territorio y sus elementos constitutivos, sino que establecen una re-
lacién sinérgica directa del ser humano con el medio, sin intermediacién de terceros.

Con ceremonias como las descritas se busca escuchar la voz de la tierra, los mensa-
jes que “envia” a sus hijos, el pueblo mame. Una vez descifrados, son utilizados como
argumentos para sostener la resistencia antiminera. Esas practicas constituyen un ejer-
cicio de retribucién y regalos a la tierra, ofrendando flores, copal, comida y rezos,
con la intencién de mostrar coémo debe ser el actuar de las personas con ella. Hemos
podido observar actos de ese tipo también en las protestas contra los megaproyectos en
los pueblos tzeltales y zoques, incluso en el mero centro de la capital del estado, Tuxtla
Gutiérrez. Los actores en cuestion, incorporando y buscando en la memoria de lo que
llaman sus antiguas précticas religiosas, amplian sus repertorios de protesta politica.
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Podemos senalar que la ritualidad mame contempordnea se suma a las practicas
agroecoldgicas campesinas, las cuales conjuntamente contribuyen al cuidado de las
montanas, los animales y los rios. Por ejemplo, el cultivo de la milpa y el café de
forma “tradicional” permite una asociacién de especies comestibles como naranjas,
limas, pldtanos, chayotes, nisperos, paternas y aguacates, lo que permite la vida de
la fauna. Esas actividades se realizan con tecnologias rudimentarias, con instrumen-
tos como machete, azaddn, barretén, coas y pulperos risticos, no por rechazo a la
tecnologia, sino porque las condicionantes geofisicas de las montanas impiden la
mecanizacién de la agricultura.

En contraposicién al modelo de vida mame, el neoextractivismo minero en la
regién se presenta como una practica de produccién destructiva, realizada con alta
tecnologfa: mapeo aéreo, camiones de alto tonelaje, orugas, perforadoras, explosivos
y molinos trituradores de rocas, que en tiempo récord extraen gran cantidad de
material. El proceso estd marcado por el desconocimiento de las normas culturales
ecoldgicas locales. Se rige por el mercado internacional, de modo que el territorio es
transformado a gran velocidad, lo cual negativamente en la dindmica comunitaria.
Ante los conflictos generados por el arribo de las mineras, poco a poco se fueron ce-
lebrando reuniones comunitarias, que impulsaron la recuperacién y el resurgimiento
de pricticas llamadas ancestrales. Estas fortalecen el ser mame.

A diferencia de otros movimientos gestados en el pais, los mames se acompa-
fian de la experiencia del movimiento del Pueblo Creyente. Esa practica politica les
imprime un sello particular: las protestas se aderezan con mdsica latinoamericana,
oraciones catélicas y lecturas muy particulares del nuevo testamento y del Popol
Vuh, que incluyen una reflexién de los problemas que aquejan hoy a los pueblos.
Vemos entonces que la resistencia del pueblo mame, como la de los moché, zoques y
wirarikas en otras latitudes, se desarrolla al menos en tres ejes: la memoria histérica,
la cultura y la religiosidad. Esas resistencias se alimentan de diversos elementos, para
construir de forma colectiva un futuro incierto.
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